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LLOS HERMANOS MAL AVENIDOS

o popular y lo culto parecen dos hermanos

que no se llevan bien. Ambos pertenecen

a una misma familia, proceden del

entusiasmo procreador de unos padres y

de ellos heredan caracteristicas, cualidades,
virtudes y defectos que se manifiestan después,
particularmente en las relaciones con el entorno.
Seria obvio decir que no se expresan del mismo
modo, que su lenguaje —aun tratando de contar los
mismos temas- los distancia y que produce resultados
sorprendentemente diversos. Sin embargo, y lejos de
ser un defecto, sus aportaciones alimentan un caudal
con aguas varias que enriquecen el cauce comun.
A todos estos problemas se refiere el articulo que
encabeza la revista de este mes: Helena Cortés analiza
en él (al hilo de la aparicidén de su traduccidn de la
primera edicién de los cuentos de Jacobo y Guillermo
Grimm) la necesidad de conocer las dos vertientes de
un corpus que ha llegado a ser patrimonio universal
(ya lo era, porque el legado procedia de una cultura
compartida) gracias a las variantes en que los cuentos
se han ido produciendo y difundiendo. El hecho de
que las versiones no sean iguales habla por si mismo
de la importancia que el escritor culto y el narrador
popular dan al concepto de autoria. Ese concepto varia,
siguiendo criterios dictados por la moda o la moral,
durante la vida activa de los Grimm: a una sociedad
eminentemente rural y colectivista le va a sustituir un
grupo social principalmente burgués que controlara
las fuentes del poder. La palabra burguesia hacia
referencia histéricamente al colectivo de personas
que vivian en las ciudades, en los burgos, durante la
Edad Media y que habian conseguido liberarse de las
cargas de la servidumbre tras un periodo de tiempo
de estancia en la ciudad: «El aire de la ciudad te hara
libre después de un afno y un dia», se decia, aceptando
una norma consuetudinaria por cuyas clausulas una
persona podia pasar de la esclavitud a la libertad si

se establecia en un nuevo nucleo de poblaciéon y no
era reclamado en ese tiempo por su sefior. Es evidente
que esa clase de burguesia no tenia mucho que
ver con la que se iba a imponer en la época de los
hermanos Grimm, pero cabria establecer una similitud
entre ambos conceptos si tenemos en cuenta que el
siglo xix todavia conocia la esclavitud del dinero -la
posicidon econdmica, se llamaba entonces- y que la
liberacion progresiva de ese injusto yugo vendria a
suponer un nuevo estatus para muchas personas, que
pasarian del campo a la ciudad con la aspiracién de
crearse un futuro en un entorno aparentemente mas
libre. Los hermanos Grimm suponian que a un tiempo
mas lejano correspondian mas elementos miticos, de
ahi que afirmaran que los relatos que recolectaban y
publicaban como cuentos populares, descendian de
antiguos mitos y leyendas. Los contenidos de esos
textos, aun correspondiendo al mismo hecho, variaban
enormemente segun fuesen contados por un pastor o
reflejados sobre papel por un escritor de moda. Nada
impedia, sin embargo, que el pastor escuchara en
alguna velada lo escrito por el autor literario ni que
éste tomara de labios de cualquier rabadan la historia
para convertirla en relato de éxito, como sucedié con
los casos del «Corregidor y la molinera» de Alarcén,
con la «Cenicienta» de Perrault o con «El sastrecillo
valiente», de la propia coleccién de los Grimm. Lo Gnico
imprescindible era una historia a medio camino entre
la verdad y la fantasia que contara con un personaje
creible y digno de admirar. En general, la brevedad de
los textos facilitaba que fuesen difundidos en soportes
de papel fungible, casi de usar y tirar, pero asequibles
para cualquier tipo de lector, tanto el que leia en el
confortable hogar ciudadano como el que escuchaba
la lectura al lado de la cocina baja mientras desgranaba
maiz y atizaba el fuego. Ese mismo fuego que alimenté
la imaginacion de nuestros mas lejanos antepasados y
que cred la necesidad de transmitir los suefios.
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[Los CUENTOS DE LOS HERMANOS GRIMM TAL COMO
NUNCA TE FUERON CONTADOS

Helena Cortés Gabaudan

odos creemos conocer los cuen-

tos originales de los hermanos

Grimm; sin embargo, lo que he-

mos leido o nos han contado son

casi siempre meras adaptaciones
muy adulteradas de los mismos o, con suerte,
alguna de las muy escasas traducciones al espa-
fol de su version definitiva, la de 1857. Pero lo
que nadie conocia hasta ahora en nuestra len-
gua era la primitiva edicion publicada por los
jovenes Grimm en 1812, cuando acaban de ini-
ciar su labor de recopilacion; ahora bien, entre
la primera y la Gltima version existen notables y
muy significativas diferencias que cambian por
completo el concepto que solemos tener de los
cuentos de los Grimm y que por eso merecen
ser conocidas.

Con la publicaciéon en noviembre de 2019
en la editorial madrilena La Oficina de Arte de
un volumen que reproduce dicha edicién ori-
ginaria («Los Cuentos de los hermanos Grimm
tal como nunca te fueron contados. Edicién de
1812»), he querido por lo tanto dar a conocer
por primera vez en Espafa esa primera y mas
genuina version de los famosos cuentos de los
hermanos Grimm, esto es, los 86 cuentos que
integraron el primer volumen de la conocida
habitualmente como «edicién de 1812/15», vo-
lumen publicado en el aho 1812, entre los que
ya se contaban la mayoria de los mas famosos y
conocidos; pero ademas, mi intencién también
ha sido llevar a cabo la primera edicién espa-
fiola contrastiva —mediante el comentario de
las abundantes notas a pie de pagina en cada
cuento y el estudio introductorio— entre la pri-
mera y la Gltima version de los famosos cuen-
tos de los Grimm. Se trata por lo tanto de una
aportaciéon completamente novedosa en si mis-
ma, si bien se inscribe en una larga tradicién de
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estudios etnograficos sobre el cuento popular
en general, por un lado, y los cuentos de los
Grimm, por otro.

Generalmente, cuando se traducen a las
lenguas peninsulares los cuentos originales de
los hermanos Grimm -cosa que por desgra-
cia se hace muy poco, ya que frente al ingen-
te nimero de adaptaciones y reelaboraciones
de estos cuentos que inunda el mercado, ape-
nas existen traducciones fieles de los mismos
a nuestras lenguas y mucho menos completas
y rigurosas— se utiliza la edicién de 1857, esto
es, la séptima y ultima publicada por los Grimm
en vida y que contiene muchos mas cuentos
y en versiones mucho mas elaboradas que en
las ediciones anteriores. Es l6gico que asi sea,
y con ello los cuentos no hacen sino ganar en
belleza literaria y coherencia narrativa, pues los
hermanos Grimm necesitaron mucho tiempo
para encontrar un estilo adecuado para narrar
los cuentos, o lo que es lo mismo, para pasar
de la forma oral a la forma escrita, y por ende
de un género que ademas de oral era popular,
a uno muchisimo mas literario. La pregunta pa-
rece inevitable. ;Por qué entonces editar a es-
tas alturas una versién mas incompleta de los
cuentos (la versidon de 1857 integra no menos
de 200) y aparentemente menos bella y lograda
literariamente?

Pues bien, fundamentalmente para poder
poner de relieve y de modo plastico tres cues-
tiones clave que considero de la maxima im-
portancia para entender la labor realizada por
los hermanos Grimm: 1) Que los cuentos popu-
lares de la tradicién oral y los cuentos de los
Grimm son productos muy diferentes entre si
y que distan de ser sindnimos; 2) Que las no-
tables diferencias que median entre la primera
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version de 1812 de los cuentos de los Grimm, Veamos con algo mas de detalle cada uno
todavia mas cercana a las fuentes orales en ar- de estos aspectos.

gumento y estilo, y la depurada version que ) »
1.- Si una buena parte de las modifica-

ciones que llevan a cabo los Grimm a lo
largo de sus siete ediciones solo tiene
que ver con la comprensible eliminacién

acaban ofreciendo los hermanos en 1857, nos
permiten conocer de primera mano la intencién
que presidié el largo proceso de modificacién
y depuracién de estos relatos y que no era otra
que adaptarse a una moral y a un gusto que se
habian aburguesado muy notablemente hacia
mediados del xix (la era que en Alemania llaman
Biedermeier) frente al sentir romantico de co-
mienzos del xix, mucho mas apegado a lo rural y
el folklore; 3) Que en el proceso de adaptacion
a ese nuevo gusto y moral, los Grimm acaban
creando un nuevo género literario afortunado
que se convirtié en el canon del cuento escrito
de fuente popular.

de las muchas incongruencias y lagunas
argumentales, las muchas repeticiones,
vacilaciones y otros rasgos tipicos de la
oralidad, esto es, tienen que ver con el
hallazgo de un estilo literario apto para
contar por escrito unos cuentos que, por
haber existido durante muchos siglos Gni-
camente bajo su forma oral, solo estaban
dotados de las armas y tacticas de la li-
teratura oral, otra parte de los cambios
va mucho mas alld de estos retoques de
estilo y entra de lleno en el contenido y el
tono ideoldgico de los relatos. En efecto,
tras el rotundo fracaso de la primera edi-
cion de los mismos, los propios Grimm
van auto-censurando y edulcorando todo
lo que puede ser chocante para el nuevo
publico receptor de los cuentos, que es-
taba dejando de ser en aquellos precisos
momentos el publico adulto del dmbito
rural, para convertirse casi exclusivamen-
te en los nifios de las acomodadas fami-
lias burguesas de las villas y ciudades.
Aunque los cambios de contenido, dada
la brevedad de los cuentos, distan de ser
espectaculares en cuanto a su magnitud
—pues a veces basta con la supresion o el
ahadido de un par de palabras para cam-
biar el sentido-y por eso mismo en algu-
nos casos podrian pasar completamente
desapercibidos si no se comparasen los
cuentos con la minuciosidad con que la
que se ha hecho en esta nueva edicion,
si son sin embargo de muy hondo cala-
do. Y las sorpresas son considerables: en
efecto, debido a estos pequefios cam-
bios de alguna palabras, ocurren cosas
tan notables como que la ingenua Ra-
ponchigo (Rapunzel en alemén) deja de
quedarse prefiada por las frecuentes vi-
sitas del principe a la torre (una conse-
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cuencia natural que ahora se contempla
como escandalosa para el receptor infan-
til), la princesa del cuento del rey-sapo
serd desposada antes de meter al sapo/
principe en su cama (al menos asi que-
da algo mas legitimada esa escena con
fuertes connotaciones sexuales), la mal-
vada madrastra de «Hermanito y herma-
nita» serd primero sometida a juicio antes
de ser quemada viva (la crueldad de los
cuentos varia poco, pero al menos queda
legitimada), los nifnos abandonados no se
olvidaran nunca de encomendarse a Dios
en los momentos de mayor apuro (apa-
rece la fe religiosa, que no formaba par-
te del universo popular de los cuentos),
o no menos de siete madres malvadas
que abandonan a sus hijos o detestan y
quieren matar cruelmente a sus hijas se
convertiran en madrastras (como en el
caso de «Blancanieves», un cuento que
hablaba originariamente de la rivalidad
sexual entre una madre y su hija puber),
Unicamente para que las buenas familias
burguesas no se asusten y puedan acep-
tar el modelo de madres que desean que
reciban sus hijos a través de los cuentos
y que no puede ser otro distinto que el
de esas amantes y dulces madres que se
supone son todas las madres por anto-
nomasia. Con todos estos cambios -que
también incluyen la supresién de no po-
cos cuentos que solo ahora podremos
conocer por vez primera en espafol-,
se logran unos relatos mas morales, mas
cristianos y mas dulces, amables e infan-
tiles, y que, sin duda, siguen funcionando
y hasta son mas bellos narrativamente,
pero a cambio pierden importantes ele-
mentos, tanto del ambito de la etnogra-
fia (esas versiones depuradas dejan de
ser buen testimonio de cémo eran los
cuentos populares en origen) como de
la psicologia y otros ambitos humanos,
amén de todas las caracteristicas de la
literatura oral.
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2.- El segundo aspecto importante que
aporta esta nueva edicidon contrastiva es
que nos va sehalando también todos los
cambios que sufren los cuentos de los
Grimm en el nivel del estilo y las estruc-
turas narrativas. Y este tipo de cambios
no son ya nada sutiles, sino muy percepti-
bles, como demuestra el simple hecho de
lo muchisimo que se alargan los cuentos
a partir de la segunda y sobre todo ter-
cera edicion de los mismos. Lo que ga-
nan los cuentos en belleza literaria a lo
largo de las sucesivas ediciones que van
sacando los Grimm, frente a la brusque-
dad y obvio apresuramiento de la version
de 1812, lo pierden también en frescura,
en viveza y en una espontaneidad de la
expresion, propia de la oralidad, que adn
es perceptible en la primera edicion y
que no esta para nada exenta de encanto
(esa ligazdn de las frases mediante la re-
peticion machacona de la conjuncién «y»
o del adverbio «entonces»). Asimismo,
la obsesion por explicar mejor los actos
de los personajes, anadiendo detalles,
y por darles cierta légica racional a de-
terminados hechos prodigiosos, aunque
mejora el hilo argumental, va sin duda en
detrimento del aura de ruda franqueza
y de ingenuidad maravillosa que adn te-
nian los cuentos populares en su versién
primera. En la versién alemana —aunque
esto no se puede percibir ya en la tra-
duccién al espafol- incluso se advierte
cémo una simple modificaciéon gramatical
del pronombre que se usa generalmente
en la primera versién de los cuentos para
designar a las muchachas puberes, prota-
gonistas de decenas de cuentos, pasa de
ser el pronombre «sie» (‘ella’, usado para
las mujeres) a ser el pronombre «es» (el
neutro que se usa para los nifos y ninas
pequefios de ambos sexos), propician-
do una infantilizaciéon de las protagonis-
tas que pretende restar tension sexual a
cuentos como el de «Caperucita» y tan-
tos otros.

HELENA CORTES GABAUDAN



3.- Finalmente, el tercer aspecto impor-
tante que aporta esta edicion es que se
nos hace ver como los hermanos Grimm
(o en realidad Wilhelm Grimm, ya que
Jacob se desmarcé del proyecto a partir
precisamente del volumen de 1812, en el
que aun participé de modo importante,
ya que no era partidario de modificar tan-
to los cuentos) a lo largo de las sucesivas
ediciones de sus cuentos fueron acufian-
do una serie de técnicas narrativas muy
caracteristicas (por ejemplo las férmulas
fijas de inicio y final de los cuentos, la
siempre repetida gradacion triple de los
sucesos, la introduccidn de pequenas ri-
mas y canciones, etc.) hasta crear lo que
solo se puede llamar con el nombre de
«género Grimmpy, esto es, un hibrido muy
afortunado a medio camino entre el rudo
cuento popular de la tradicion oral y el
estilizado cuento de artista, que adna la
fantasia, el misterio y la idealizacién ro-
mantica del mundo rural con una moral ya
plenamente adaptada al gusto del nuevo
publico burgués del siglo xix. Este nue-
vo género tuvo un enorme éxito y cred
escuela, de tal modo que a dia de hoy
todos los que narran o escriben cuen-
tos de tipo tradicional lo hacen siguien-
do el estilo y esquema narrativo creado
en aquel momento por los Grimm. Una
comparacion de un cuento del ‘género
Grimm’ con cualquier cuento que haya
sido fielmente transcrito de la tradicion
oral popular —da igual si alemana o espa-
fiola— hace ver de inmediato los abismos
que median entre ambos géneros. En
buena parte, como he explicado también
en esta edicién, porque los informan-
tes de los hermanos Grimm distaban de
ser personas humildes del mundo rural,
sino que eran mayoritariamente jovenes
mujeres de su mismo entorno, es decir,
del circulo de la burguesia mas o menos
acomodada, y que por tanto ya habian
seleccionado por cuestién de educacion,
de sexo y de gusto un tipo de cuento ge-
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neralmente mas bello, delicado y fantas-
tico, frente a los muchos cuentos mucho
mas realistas, burlescos y a veces decidi-
damente groseros que también incluye el
verdadero repertorio popular no filtrado.
Solo contrastando con la suficiente minu-
cia el texto de la primera edicion de 1812
con las seis siguientes, particularmente la
Gltima de 1857 —tal como se hace en esta
nueva ediciéon- se puede conocer de pri-
mera mano cémo fue el largo proceso de
creacion de este nuevo tipo de cuentos y
atisbar los cambios habidos desde aquel
primer producto suministrado oralmen-
te por las informantes hasta el producto
final escrito y reelaborado fuertemente
por Wilhelm Grimm, con todo lo que se
perdié por el camino y también el nuevo
género literario que se gand a cambio.

Por todo lo expuesto, confio en que el volu-
men recién editado pueda constituir un nuevo
pilar en las investigaciones sobre la transmision
del folklore popular, los cuentos de los Grimm y
la literatura del periodo romantico en general.

Helena Cortés Gabaudan

Universidad de Vigo
Academia alemana de la Lengua y la Literatura
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HISTORIA NATURAL Y ETNOZOOLOGIA DEL
COCODRILO AMERICANO EN LA «CRONICA

MISCELANEA DE LA SANCTA PROVINCIA DE XALISCO»

(1653) DE FRAY ANTONIO TELLO
Fabio German Cupul Magana

Tello y la Crénica misceléanea

. . LIBRO SEGUNDO
| sacerdote franciscano Antonio Te- et

llo (Santiago de Compostela, Es-
pana, 1590 - Guadalajara, México,
1653), fue el autor de la monumen-

ESPIRITUBL Y TEMFOREAL

tal obra «Crdnica miscelanea de la
sancta provincia de Xalisco» (fig. 1). En ella des- SANTA PROVINCIA DE X BLISCO
cribe acontecimientos ocurridos durante la pri-

Y NUEVA VIZCAYA

mera centuria del que fue el reino de la Nueva
Galicia (1531-1821) de América Septentrional,
territorio localizado en lo que hoy es el centro

FRAY ANTONIO TELLO.

occidente de México (fig. 2). Tello arribd a esta P S
region a la edad de 26 anos (De la Torre 1998,
530; Muria 2001, 244; 2006, 36).
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Figura 2. Mapa actual de México con la delimitacién del reino de la Nueva Galicia
hasta 1734. Elaborado de acuerdo con informacién de Muria (2006, 36)
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Figura 1.
Portada de la
edicién de
1891 de la
«Cronica
misceléanea de
la sancta
provincia de
Xalisco»



La obra se terminé de escribir en 1653 y
consta de seis libros. El segundo, editado por
primera vez en 1891, es el mas valioso para el
estudio del pasado del estado de Jalisco, la an-
tigua provincia franciscana de Santiago de Xa-
lisco. En el libro se describe el espacio fisico y a
los pobladores, pero se destaca la conquista y
la colonizacién espanola, asi como los milagros
de los padres provinciales y frailes destacados.
Por estos ultimos hechos, se ha dicho que el li-
bro es particularmente «un tratado de la con-
quista espiritual y temporal de Jalisco» (Muria
2001, 245).

La fauna y los cocodrilos

A pesar de ello, la obra ofrece en algunos pa-
sajes de sus 271 capitulos, valioso conocimiento
sobre la historia natural de la flora y fauna de
la regiéon. Con relacién a la fauna nativa, se ci-
tan una variedad de aves y peces, crustaceos,
moluscos, ciervos, conejos y liebres, corales,
coyotes, tigres', leones?, venados, hormigas,

1 Nombre con que aun se sigue llamando al
jaguar, Panthera onca.

2 Nombre utilizado para nombrar al puma o ledn

jabalies, langostas, mosquitos, sapos, tigrillos?,
serpientes, zorras, asi como lagartos y caimanes
(Metcalfe 1946, 78, 80-85, 88-94, 97, 99-103,
105, 106, 108, 113).

En cuanto a lagartos y caimanes, estos nom-
bres aun son de uso comuln en la regién para
llamar especificamente al cocodrilo de rio o
americano, Crocodylus acutus* (fig. 3); especie
ampliamente distribuida en la costa occidental
de México (Casas-Andreu y Guzman-Arroyo
1970, 25; Méndez-de la Cruz y Casas-Andreu
1992, 126; Cifuentes y Cupul 2004, 108; Gémez
Encarnacién 2019, 78). Con relacién a la pala-
bra «caimanes», esta se menciona en las pagi-
nas 7, 119, 126 y 132 del libro; mientras que
«cocodrilo» y «lagarto», se citan solamente en
las paginas 7 y 132 (Tello 1891, 7, 132; Metcalfe
1946, 93).

de montana, Puma concolor.

3 Nombre asignado al margay, Leopardus wiedii.

4 En México, actualmente existe otra especie de
cocodrilo, el cocodrilo Moreletii (Crocodylus moreletii) en
la costa del Golfo de México, asi como una de caiman de
anteojos (Caiman crocodilus chiapasius) en el estado de
Chiapas.

Figura 3. Ejemplar adulto de cocodrilo americano, aproximadamente 2.5 metros de longitud, de la costa
del estado de Jalisco. Foto cortesia Frank Mc Cann
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Cocodrilo americano

En esta nota®, se retoman fragmentos de la
crénica de Antonio Tello donde menciona al
cocodrilo americano, con la finalidad de rea-
lizar una interpretacién de su historia natural
y el tipo de relaciones que mantenia con los
pueblos originales del México antiguo. Asi, lo
primero que se observa es que Tello no hace
mencidn sobre el nombre de este reptil en al-
guna lengua nativa, solo cita que «los caimanes
son a modo de cocodrilos y de la hechura de un
largarto» (pag. 7).

Por lo que dice mas adelante (pag. 132), es
probable que Tello utilizara las palabras lagarto
y caiman indistintamente para referirse al coco-
drilo americano de la region:

...salieron unos indios desnudos con
unos garrotillos en las manos, los cuales,
bulléndose, en lo més profundo del agua,
sacé cada uno un lagarto 6 caiman abra-
zado con él, y con gran destreza y gallar-
dia se le subia en los lomos y espinazo,
y lo rendia & palos hasta sacarlo a tierra,
donde los toreaban como en coso y lo
mismo hacian en el agua...

En cuanto a la palabra cocodrilo, el sacer-
dote deja muy en claro que para él los coco-
drilos son los del Viejo Mundo, especificamente
los africanos, pues relata con relaciéon al caiman
que «...no llora como los cocodrilos del Nilo?,
aunque es muy semejante a ellos...» (pag. 7).
Sobre el llanto de los cocodrilos, este se refie-
re al «ronroneo» que producen las crias y sus
madres para localizarse y a la particularidad de
expulsar sales a través de glandulas localizadas
en sus ojos (Cifuentes y Cupul 2004, 27).

5 El autor agradece a Mariela Barcenas Yepis y
Herlinda Lépez Nufio de la Biblioteca Miguel Mathes de El
Colegio de Jalisco, A.C. su invaluable apoyo con material
bibliogréafico.

6 Seguramente se refiere a la especie africana
Crocodylus niloticus.
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Un gran depredador

Por otra parte, Tello destaca caracteristicas
interesantes del cocodrilo americano sobre su
abundancia en la costa, su morfologia y com-
portamiento depredador (pég. 7):

...de ahi va caminando entre penas y
quebradas’ & Tierra Caliente [donde ya
esté lleno de caimanes, (...). Es el caiman
animal de cuatro piés, (...) y de una increi-
ble grandeza; tiene unas, y en el lomo,
espaldas y cabeza, una concha tan dura®,
que resiste una bala de mosquete; (...), y
tiene sus propiedades de ser voraz y car-
nicero, y asi come y despedaza cualquier
cosa viviente...

Sobre su gran tamafo, se sabe que hace
mas de medio siglo aln era posible observar
en México ejemplares de no menos de seis me-
tros (Alvarez del Toro 1974, 14). Por su parte, la
mencidn de una piel resistente a la perforacion
por una bala de mosquete, no es ninguna exa-
geracion del cronista (fig. 4). Se ha documenta-
do que la mayoria de las armas utilizadas hasta
antes de 1870, dificilmente podian atravesar la
piel y matar a un cocodrilo. Sin embargo, con el
desarrollo de mejores armas de fuego y balas
endurecidas la situacion cambid. Este cambio
generado en la caceria la expresé el explorador
del Nilo Sir Samuel Baker, al referirse a las balas,
en su memorable frase: «pueden atravesar a un
cocodrilo como a una hoja de papel» (Pooley
2016, 428).

7 Se describe al rio Grande de Santiago que
desemboca en la costa del actual estado de Nayarit,
bafiado por las aguas del océano Pacifico, conocido en

aquel entonces como Mar del Sur.

8 Estos son los osteodermos, placas de hueso
recubiertas de piel, presentes en el lomo y nuca del
cocodrilo.
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Figura 4. Ejemplar de cocodrilo americano. Sobre su lomo y nuca se observan las hileras de placas éseas recubiertas de
piel, los llamados osteodermos, que en parte favorecen que su piel esté endurecida. Foto cortesia Frank Mc Cann

De presas y reproduccién

Interesante es la mencidn sobre su preferen-
cia de alimentarse de perros (fig. 5) y de tener
por depredador al tigre o jaguar (pag. 7): «...en
particular apetece los perros para comérselos;
un enemigo se le conoce, que es el tigre, animal
feroz que se mete tras él en los rios y lagunas, y

abriéndole por la barriga, le despedaza con las
ufas...». Se ha documentado que el cocodrilo
americano se alimenta de animales domésticos
como cabras y perros; ademas de ser depreda-
do habitualmente por el jaguar (Gorzula y Seijas
1989, 54, 55; Magnusson 1989, 106; Throbjar-
narson 1989, 249, 254).

Figura 5. Ademas de perros, el cocodrilo americano se alimenta de invertebrados, peces y aves. En la
imagen se observa a un ejemplar de aproximadamente 1.8 metros de longitud total, alimentandose de
una cria de zanate mexicano (Quiscalus mexicanus). Foto cortesia Frank Mc Cann
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En la misma pégina 7, continla el autor enu-
merando aspectos sobre su biogeografia, habi-
tat, fisiologia y reproduccion:

...no se cria este animal sino en tie-
rras calientes 6 templadas y no entra en
el mar, porque no puede sufrir el golpe
de sus olas; su habitaciéon ordinaria es
en el agua, aunque muchas veces sale &
tierra para que el sol le caliente y para
poner sus huevos en las arenas, les hace
un hoyo & donde los entierra y cubre con
arena; y cuando salen del huevo los hijos,
se ponen & la orilla del agua y se les po-
nen encima y, yendo nadando con ellos,
da una zambullida y los que caen se traga
y los que quedan asidos se crian].

En México, se ha establecido que el limite
norte de distribucién para el cocodrilo america-

no es la isoterma de 18 oC (casi mil kildbmetros
al norte de la Provincia de Xalisco), debido a sus
requerimientos corporales de altas temperatu-
ras (Cupul-Magana et al. 2017, 58). El religioso,
aunque acertado en la explicacidon del compor-
tamiento de termorregulacién? del cocodrilo al
observarlo salir a tierra a calentarse con los ra-
yos del sol (fig. 6), carece de datos de campo al
descartar su incursién al mar; pues la habilidad
para hacerlo estd documentada plenamente
(Throbjarnarson 1989, 229; Cupul-Magana et al.
2005, 46; Cupul-Magana 2012, 480).

9 Es un proceso fisiolégico donde el cocodrilo
toma el calor del sol para aumentar su temperatura
interna, pues ésta no es estable como en los mamiferos
(por eso a los reptiles, como los cocodrilos, se les llama
de sangre fria). Cuando siente calor, entonces lo disipa
al sumergirse al agua o abrir su hocico para eliminar el

exceso como si de un radiador se tratase.

Figura 6. Un cocodrilo americano adulto tumbado al sol para regular su temperatura corporal.
Foto cortesia Frank McCann

Sobre la reproduccién de la especie, sus ob-
servaciones son claras, pues en poblaciones de
cocodrilo americano de la costa de Jalisco, los
huevos (entre nueve y 54) son puestos en ho-
yos cavados en la arena (Fig. 7), principalmente
durante la estacion seca (marzo-abril) para que
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eclosionen al inicio de la temporada de lluvias
(junio-julio) (Casas-Andreu 2003, 126; Cupul-
Magana et al. 2004, 34-36). Asimismo, notable
es la descripciéon de los cuidados parentales o
maternales que ofrecen las hembras a las crias
(fig. 8) y del canibalismo que se puede pre-
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sentar ocasionalmente en la especie cuando cuando toma con su hocico a una cria para

la densidad poblacional es alta (Throbjarnar- transportarla de un lugar a otro, con canibalis-
son 1989, 254). También, es muy probable que mo (Throbjarnarson 1989, 242; Cupul-Magaha
Tello confundiera los cuidados de una madre, et al. 2004, 39).

Figura 7. Una hembra adulta de cocodrilo americano, aproximadamente de 2.5 m de largo, excavando un hoyo en el
suelo para poner sus huevos. Foto cortesia Frank Mc Cann

Figura 8. Una madre de cocodrilo americano, talla aproximada de 2.5 metros, con su cria recién salida del nido a
cuestas. Foto cortesia Frank Mc Cann
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Juegos con reptiles

Ademas de la biologia, Tello aborda la etno-
zoologia en su crénica. Parrafos arriba se citd
su descripcién de un tipo de espectaculo de li-
dia con cocodrilos, que un grupo de indigenas
desnudos monté para dar la bienvenida al con-
quistador espanol Nufo Beltrdn de Guzman y
su ejército (pag. 132); como si se tratara de una
atraccion turistica de entretenimiento, lo que
recuerda los espectaculos actuales de cocodri-
los en Tailandia (Cohen 2009, 112).

Lo relatado a continuacion (pag. 132), desta-
ca la abundancia de la especie, asi como su uso
en celebraciones y el desarrollo de habilidades,
estrategias e implementos de caza por parte de
los naturales:

...los toreaban como en coso, y lo
mismo hacian en el agua, lo cual causé
gran susto y admiracién al ejército, y al
pasar el rio, ya que el general llegaba en
medio, rompieron el bosque, y fue tanta
la multitud de lagartos que salieron de
él, que se cubrié el rio, y los indios con
gallardia y presteza los flechaban y lanza-
ban, y & los nuestros les parecié un muy
vistoso torneo...

Otro pasaje donde se narra el uso de coco-
drilos por el sefior de Aztatlan para el entrete-
nimiento de los conquistadores espanoles, que
recuerda el uso de estos reptiles durante los
juegos romanos (Jennison 2005, 64), se encuen-
tra en la pagina 119:

...A la entrada de la casa del cacique
y sefor, tenian dos tigres mansos atados
hermosisimos, y tenianlos cebados con
un caiman atado & un arbol, y asi como
llegd el gobernador, soltaron los tigres y
el caiman, y hubo entre ellos una batalla y
pelea muy vistosa, y al cabo el mas fuerte
de aquellos dos tigres, salté encima del
caiman y le comenzé a comer, y estando
forcejeando, el otro tigre dio una mano-
tada al caimén en la cabeza, que se la
partié como quien parte un nabo...
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Seguramente la «partida de cabeza» del cai-
man, propinada por el manotazo del tigre que
observo Tello, fue resultado Gltimo de morde-
duras previas que le asestd el felino; pues una
de las formas de depredacion mas afectivas del
jaguar, documentada en pecaries, consiste en
la aplicacién de su fuerza de mordedura en el
créneo, provocandole un estrés altamente com-
presivo que deviene en su posterior fractura
con una muerte rapida (Del Moral Sachetti et
al. 2011, 771).

Etnozoologia

Es probable que los cocodrilos o partes de
ellos estuvieran asociados a rituales, ofrendas o
consumo directo de los grupos culturales nati-
vos de la regién. Evidencia de esto puede ser
el hallazgo de huesos en depésitos arqueold-
gicos del occidente de México; principalmente
huesos y osteodermos carbonizados, asi como
dientes con perforaciones que forman parte de
un collar (Olay Barrientos et al. 2015, 21; Carba-
llal Staedtler y Moguel Cos 2017, 86).

Aunque, es necesaria mayor investigacion
etnozooldgica que vincule al cocodrilo en fes-
tividades como la arriba descrita, ya que se ha
propuesto que lo escrito al respecto puede ser
una interpretacion del autor de tradiciones muy
distantes a la suya (Galvan 1982, 160-162); lo
que si es evidente en el relato de Tello, es el
uso de la piel del reptil como accesorio para
definir el alto o importante estatus social de un
personaje. Asi, en la pagina 126 el sacerdote
menciona lo siguiente sobre la vestimenta de
un cacique que recibié en sus tierras a Nufo
Beltran de Guzman: «...a una legua del pueblo
y rio de Chiametla', salié 4 recibir & Guzman el
sefor y cacique de aquel pueblo, con mas de
cinco mil indios de guerra muy galanes, y traia
un coselete de cuero de caiman...».

Tello no menciona nada sobre el nombre
con que los indigenas llamaban a la prenda de
piel de cocodrilo y que él sélo atiné a recono-

10 Chametla, se encuentra en la costa sur del
actual estado de Sinaloa.
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cer como un coselete de cuero de caiman. Este
accesorio, cuyo nombre dado por el cronista es
un galicismo que hace referencia a la indumen-
taria militar (Rost Bagudanch 2009, 965), es una
armadura del cuerpo que se compone de gola,
peto, espaldar, escarcela, brazaletes y celada
(Cotelo Garcia 2012, 311).

La crénica de Antonio Tello redne un nimero
significativo de observaciones precisas sobre la
historia natural del cocodrilo americano. Pero,
en cuanto a los aspectos etnozoldgicos de los
cocodrilos, me parece que es necesario cote-
jar sus observaciones con resultados de futuros
estudios antropoldgicos sobre las costumbres
de los descendientes de los pueblos originarios
que habitaron esta regién y con nuevos hallaz-
gos arqueoldgicos. De hecho, se ha dicho que
el cronista, a pesar de tener una pluma muy bien
cortada (es decir, que se expresa bien por escri-
to), ante lo sorpresivo y distante de la realidad
americana, le costaba alin mas discernir entre lo
que podia ser verdadero o falso de las informa-
ciones que fue obteniendo (Galvan 1982, 169;
Muria 2001, 249).
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LA JOTA DE ALCUESCAR

Juan de la Cruz Gutiérrez

| municipio cacereno de Alcuéscar,

incrustado entre las sierras del Cen-

tinela y de la Lombriz, se encuentra

situado en lo que se conforma como

el centro de la Comunidad Auté-
noma, en el limite con la provincia de Badajoz.
Una poblaciéon que hoy alcanza aproximada-
mente los tres mil habitantes y que, en sus bue-
nos tiempos, allad por los mediados del pasado
siglo, llegd a contar con cuatro mil quinientas
almas.

La Villa fue fundada en el afio 830 bajo la
dominaciéon musulmana. En la misma destacan
la iglesia de Santa Maria del Trampal, templo
visigodo que se construyd hacia el siglo vii, don-
de se encontraron lapidas e inscripciones de-
dicadas a la diosa prerromana Ataecina y con
referencias, asimismo, a la ciudad celtibérica de
Turdbriga. Esta considerada monumento de ca-
racter histérico-artistico.

Entre sus monumentos también la iglesia de
Nuestra Senora de la Asuncidn, construida a fi-
nales del siglo xv, asi como casonas sefioriales
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que fueron levantadas por los grandes terrate-
nientes, con algunas de ellas adornadas en sus
fachadas con diferentes escudos y blasones de
las familias mas adineradas del pueblo de Al-
cuéscar en el pasado, dejandose constancia de
la historia y nobleza de la villa.

Alcuéscar fue, asimismo, encomienda de
la Orden de Santiago. Su nombre procede de
cuando la repoblacién de los arabes, que lle-
garon desde aquellas tierras granadinas de
Guéscar, para tomar, posteriormente, el prefijo
«al», convirtiéndose en Alguéscar. Mas tarde,
por tanto, pasd a ser Alcuéscar. Una localidad
por la que cruza la Via de la Plata, y que cuenta
con un Albergue de Peregrinos, en la Casa de
la Misericordia de los Esclavos de Maria y de los
Pobres, que fuera levantada el afio 1949 por el
sacerdote Leocadio Galan.

De calurosos veranos y suaves invierno exis-
ten dehesas, con profundos y frondosos encina-
res y alcornocales con grandes manchas de en-
cinas jaras, alcornoques, monte bajo asi como
buenos pastizales.



Entre sus festividades es de resefar las pro-
cesiones de Semana Santa, destacando el paso
de La Burrina, acompanado por personas de
todas las edades ataviadas con indumentaria
hebrea. Asimismo la noche del Viernes Santo
representa para muchos alcuesquenos los mo-
mentos mas emotivos de la Semana Santa del
pueblo. Sobre todo cuando, sobre la media
noche, la Virgen de los Dolores, rigurosamente
vestida de luto, recorre las calles del pueblo en
la procesion de la Soledad. Una procesion en
la que se vuelca practicamente todo el pueblo
y con un elevado nimero de personas acom-
pahando a la imagen con velas y, también, en
medio de un rosario de promesas.

La Jira tiene lugar el lunes de Pascua, en Al-
cuéscar con toda la poblaciéon en la Finca Muni-
cipal, conocida como la Casa de los Tomates. Se
celebra el Dia de la Romeria junto a una gran al-
garabia del paisanaje, se instalan los ranchos, se
come, se bebe, se canta y, mas tarde, se proce-
de a un baile continuado hasta el atardecer. Un
momento de gran solemnidad en la vida de la
fiesta con la presencia de la Virgen Labradora.

El 1 de Mayo tiene lugar la conmemoracién
de la Cruz de Mayo. Un dia en el que en buena
parte del vecindario se alzan altares, primorosa-
mente engalanados, y que reciben las visitas de
todos los habitantes de la localidad mientras se
procede a la degustacién de dulces tipicos del
pueblo elaborados con un inmenso amor por
las vecinas, echando mano del recetario histo-
rico y tradicional de Alcuéscar.

Mas tarde, siguiendo el recorrido del calen-
dario festivo, se celebra la Feria de la Tenca y el
Vino. Una Feria que, de afio en afo, gana mas
adeptos y visitantes de diversos lugares de Ex-
tremadura mientras corren los buenos caldos y
se saborean las deliciosas tencas de las charcas
y humedales como son, por ejemplo, los de la
Charca del Cura y el Pantano, Es la tenca, para
conocimiento de los lectores de la revista Fo-
Iklore, un pez de agua dulce, muy preciado en
toda la provincia cacerefia y de altos precios en
plena temporada, llegando a rivalizar con los
pescados mas caros del momento.
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Con el mes de agosto el municipio de Al-
cuéscar procede a sacar y a izar la bandera de la
Fiesta del Emigrante, un mal endémico que cru-
za con toda su crudeza la geografia extremena.
Fiestas en honor de tantos y tantos que, en su
dia, tuvieron que atravesar, entre lagrimas, las
lindes municipales para enrolarse en el tren mi-
gratorio. Uno de los dramas mas relevantes de
la historia social y econémica de Extremadura,
que hoy, sigue perdiendo poblaciéon en todos
sus municipios y grandes ciudades,

Posteriormente en el calendario figuran las
Fiestas Patronales en honor de la Virgen del Ro-
sario. Todo el pueblo aparece hermosamente
adornado, el paisaje humano se encuentra re-
pleto de mujeres, de jévenes, de nifas, que se
engalanan y lucen los refajos y el traje tipico del
pueblo, Se atinan numerosas voces y coros que
entonan, preferentemente, la Jota del Candil,
se elaboran las tipicas y riquisimas roscas de
pifonate. Mas tarde se lleva a cabo la ofrenda
floral, se procesiona a la Virgen con saludos y
voces de «jViva la Virgen del Rosariol», se pro-
cede al tradicional Ramo y todos pujan por ayu-
dar como buenamente pueden a la iglesia.

A

a__M Wﬂ‘j

Virgen del Rosario
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Una Fiesta que, como en todos los pueblos
de la geografia festiva extremefa, se decora
con un ornamento variopinto de bailes, encie-
rro de vaquillas, campeonatos diversos, largos
paseos, calle arriba, calle abajo, luciendo el tra-
je tipico de la localidad y otras manifestaciones
festivas.

Por ultimo destaquemos La Chaquetia. Una
celebracién en la que el vecindario alcuesquefo
procede al aprovechamiento de los frutos tipi-
cos de la época, como son y resultan las casta-
fias, las nueces, las almendras, las granadas...

A la hora de hacer referencia a los platos ti-
picos de la localidad cacerena de Alcuéscar se
encuentran, entre otros, el escabeche de habas,
el frite, como es tradicional en toda la region
extremena, en base a las excelentes carnes que
se encuentran en la provincia, tanto de cabrito
como de cordero y de cerdo.

También hemos de resenar, en este desfile
gastrondmico y culinario, las migas, tal cual las
elaboran los pastores de aquellos tiempos, y las
sopas de tomate, que se suelen acompafar con
un sofrito con pimiento y albahaca.

Todo ello, claro es, adobado con buenos y
ricos caldos de la localidad. En el panorama de
la dulceria sobresalen las roscas de pinonate, en
base a la miel, los quesos de almendra, las pe-
rrunillas, las flores y las roscas fritas.

Respecto a los hijos ilustres hemos de citar a:
Eduardo Hernandez Pacheco y Estevan, doctor
en Ciencias Naturales, Catedratico de Geologia
en la Universidad Central de Madrid, creador
de la Sociedad de Expansion de la Ensehanza, y
autor del Mapa Geolégico de Espana.

También Francisco de Caceres, que se alis-
té muy joven en los Tercios Espafoles, luchd
en Flandes, Napoles y Norte de Africa, partici-
pando, asimismo, en la batalla de San Quintin
y embarcandose en 1569, como capitan de la
expedicion de Diego Hernandez Serpa, camino
de Venezuela, siendo gobernador de La Grita,

REVISTA DE FOLKLORE N° 456

19

y fundador de diversas ciudades como Altami-
ra de Céceres, actualmente Barinas, Alcantara,
Santiago de las Atalayas y otras.

Rafael Garcia-Plata de Osma, escritor y fo-
Iklorista, articulista especializado en costum-
brismo y la méas variada temética etnogréfica,
colaborador de Ramén Menéndez Pidal, que
recogiera numerosas coplas, cuentos y roman-
ces. Entre sus obras sobresalen «Demosofia ex-
tremefia», «La musa religiosa popular», «Cople-
ro de lilas blancas» y otras.

Francisco Huertas y Barrero, licenciado en
Medicina regenté el Servicio de Medicina en el
Hospital General, al frente del cual permanecié
hasta su jubilacién, miembro del Real Consejo
de Sanidad, Vicepresidente de Seccion de la
Academia Médico-Quirlurgica, senador, Gran
Cruz de Isabel la Catdlica. Publicé numerosos
trabajos de gran relieve clinico cientifico, tales
como «La erisipela», «Neumonias poco frecuen-
tes», «La pleurotomia», «Corazdn y vasos», «La
viruela», «La Malaria y su tratamiento», «Tera-
péutica de los sudores en los tisicos», y otros.

Natividad Gabriel Canamero. (1894-1959),
figura en la historia de la localidad altoextreme-
fia como personaje muy popular, organizadora
de fiestas y actos religiosos, poetisa, muy devo-
ta de la Virgen del Rosario y defensora de la fe.
Escribié muchos poemas, «Siembra del Lino»,
«Honores a mi Pueblo», y uno de especial signi-
ficado que podria considerarse como el Himno
de la villa de Alcuéscar.

De este modo, pues, nos adentramos en
la Jota de Alcuéscar, también conocida como
«Jota del Candil».

La «Jota de Alcuéscar», en la provincia de
Céceres, también conocida en la Alta Extre-
madura como «Jota del Candil», se conforma
como una de las danzas folkléricas de mayor
relieve en la provincia. Una jota tipica y popu-
lar que hoy divulgan, practicamente, todos los
grupos de Coros y Danzas. He aqui su curiosa
historia.
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Por circunstancias que parecen desconocer-
se, no existia una danza popular tipica, propia
del municipio, que expresara el sentir colecti-
vo entre jotas y bailes, arrancando decenas de
ahos atras. Tal como se han ido recogiendo a
lo largo del tiempo, afortunadamente, en todos
los pueblos extremefios, gracias al empefo y
el trabajo de prestigiosos folkloristas e investi-
gadores como Manuel Garcia Matos, Angelita
Capdevielle, Domingo Sanchez Loro y Valeriano
Gutiérrez Macias, entre otros.

En este sentido es de sefalar que un buen
dia Natividad Gabriel Canamero, mujer dina-
mica y defensora de la sensibilidad de las tra-
diciones y los valores del pueblo, quiso reco-
ger el mejor sentir de las gentes de la tierra a
través de la hondura y raigambre de las gentes
alcuesquenas y entrelazandolos con la patrona
del municipio.

Hasta donde hemos podido conocer, la jota
tiene su origen en el afo 1952, con motivo de
la inauguracién de la ermita Redonda, que se

construyé en honor de la Virgen de Fatima. Por
lo que la «Jota del Candil» se estrend, de forma
oficial, cuando se inaugurd y bendijo la ermita.

Con esos ingredientes un buen dia se di-
fundié por el pueblo su poesia titulada «Jota
del Candil, que, en el correr de los tiempos, se
transformaria, curiosamente, por un lado como
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una representaciéon emblematica de la locali-
dad, por otro, en lo que se ha dado en llamar
como himno de Alcuéscar, y, asimismo, casi
como, a través de un fendmeno sorprendente-
mente llamativo, en una de las jotas mas popu-
lares de la provincia de Caceres.

Y lo que adn resulta mas importante: abrir-
se un hueco de relieve entre un repertorio de
llamativa relevancia como son «El Redobley,
jota dieciochesca cacerefa, «El pollu», de Mon-
tehermoso, la «Jota de Guadalupe», «El Pe-
ranton», de Zarza de Granadilla, «La Vitorina»,
entre otras muchas, que enriquecen, al medio
del ritmo entre bandurrias, laudes, guitarras,
botellas raspadas con cucharas, flautas, tambo-
riles, castafuelas, panderetas, la magnitud del
folklore altoextremenio.

Como la historia va por partes, y con ese hilo
argumental, Natividad quiso escoger ese aire
que imprimian en aquellos entonces los mozos
del pueblo cuando acudian al baile con un can-
dil con el que se alumbraban tanto en la calle
como en el baile en medio del jugueteo de las
sombras de la vela, a través de una imagen de
entonces. Mozos que acudian con una capa en-
tre los frios invernales.

Asimismo la autora, llevada de una gran ca-
pacidad imaginativa, introdujo en la esencia de
la poesia una muy original y curiosa estampa,
como es la que surge y emana, en determina-
dos momentos de la danza, entre mozos y mo-
zas, al detenerse la ejecucion e interpretacion
de la misma.

Entonces los bailaores y las bailaoras de
la «Jota del Candil» se reGnen por separado,
para charlar de sus asuntos, hasta que, poco
después, los muchachos se arrancan, de uno
en uno, a las jovenes para expresarle, a través
de una coplilla, requiebros o piropos cuajados
de sentimientos y amores que producen curio-
sidad, sorpresa y admiracién por parte de los
que contemplan la mas que curiosa escena tra-
dicional, folklérica y amorosa. Dichas coplillas
o piropos son conocidos, popularmente, como
«bombas».
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Tras unas «bombas», la mayoria de corte pi-
caresco o «picante», como se suele expresar, se
reanuda el baile, siempre alegre y variado. Las
mozas y los mozos se sonrien alegremente, de-
notandose la complicidad entre ellos, mientras
las miradas de unos y otras, de otras y unos, van
encaminadas a esas relaciones que salen del
alma de los bailaores.

Finalizadas las bombas», el coro y los mu-
sicos solian gritar: «jVenga, que lo bailen!». Y,
también: «A ver, aquel que tenga el sombrero
quitao, que se le pongal Venga a bailarlo».

Entonces volvian a sonar los acordes musi-
cales y se reanudaba la «Jota del Candil», de
Alcuéscar, entre el alegre sonar de los acordes
musicales y las risuefas voces de los componen-
tes de los coros y danzas y agrupaciones folklé-
ricas.

Posteriormente se vuelve a detener la danza
y se producen nuevos piropos...

El pueblo de Alcuéscar tiene (bis)
un orgullo bien fundado,
porque tiene de patrona

a la Virgen del Rosario.

(Estribillo)
Dicen los segadores
que van segando,

quien bebiera tu agua.

Fuente’l Castano,
Fuente’l Castario, nina,
Huerta la Orden,
para estar mas cerquita

de mis amores.

Brilla la ermita redonda (bis)
como el anillo en el dedo,
que va lleno de diamantes,

mas brilla la Virgen dentro.
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Dicen los segadores, nifia chiquita,
quien estuviera cerca de aquella ermita.
De aquella ermita, nifia, de aquella ermita,

pa’ rezarle el rosario a la Virgencita.

jBombal

En nuestro pueblo de Alcuéscar
se crian buenas mozas,
humildes y trabajadoras

como manojos de rosas.

jBombal!

Aunque tu madre te esconda
debajo de una baldosa,
mafana por la mafana

te tomaré por esposa.

iQue baile!

Va subiendo por la cuesta (bis)
a la cima del Calvario,

la que aparecid en la ermita
con el Rosario en la mano.

(al estribillo)

jBombal

Siempre te he de querer
con amor y con dulzura,
porque td eres la mujer
mas guapa de Extremadura

iQue baile!

Va subiendo por la cuesta (bis)
a la cima del Calvario,
la que aparecié en la ermita

con el Rosario en la mano.

Dicen los segadores, nifa chiquita,

quien estuviera cerca de aquella ermita.
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De aquella ermita, nifia, de aquella ermita

pa’ rezarle el rosario a la Virgencita.

El pueblo de Alcuéscar tiene (bis)
un orgullo bien fundado,
porque tiene por patrona

a la Virgen del Rosario.

Ya con la poesia, aplaudida por todo el pue-
blo, Natividad la estudié junto al coadjutor de
entonces, y para la que Pedro Camara y Quico
Gil, bajo la coordinacién del sacerdote Leocadio
Galan Barrena, natural de la localidad pacen-
se de Calamonte, que se incorporé al pueblo
en 1932, compusieron la musica. Interpretada
y adaptada con la forma de llevar a cabo una
musica de aire folklérico, alegre y con mucho
ritmo.

Pedro Cémara, Quico Gil y don Leocadio
- que fuera fundador de la Casa de Misericordia
«Los Esclavos de Maria y de los pobres»— aco-
gieron el encargo con todo carifio, se compro-
metieron con el mayor empefio y se volcaron
con la «Jota del Candil». Como consecuencias,
la obra salié adelante.

Posteriormente, con las catedras ambulantes
de la Seccién Femenina, y en base a los pasos
y ejecuciones de otras danzas tipicas de la pro-
vincia, se fue dando pie y vida, paulatinamen-
te, poco a poco a la «Jota del Candil». De este
modo, con los mozos y mozas ataviados con la
indumentaria popular se perfeccioné y elaboré
lo que, hoy, se conforma como una danza popu-
lar extremefa de gran calado, belleza y ritmo.

Sehalemos, asimismo que con el paso del
tiempo, y al formar parte dicha jota del reper-
torio folklérico de agrupaciones de la entidad
como la de los Coros y Danzas de la Seccidn
Femenina de Céceres, dirigidos por Angelita
Capdevielle, y, més tarde, por Pepi Suérez, se
fueron incrementando las «bombas» o piropos.

De tal forma que ya, alla por los afos sesen-
ta, se lanzaban y escuchaban otras como:
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Morenita,

te quise desde que supe
que morena es

la Virgen de Guadalupe.
O:

¢ Fuiste tu la que metiste
a San Antonio en un pozo
y le diste de zambullias
hasta que te sacé novio?
O:

Aunque hogafo no aiga trigo,
ni tampoco sementera,
yo me casaré contigo,
quiera tu madre o quiera.
O:

Cuando llegaré el dia

y aquella feliz mafana

en que nos traigan a los dos
el chocolatito a la cama.
O:

Eres como el pino verde
que arriba tiene la copa,
eres como el caramelo

que se deshace en la boca.
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O:

Cacerenfia,

campesina,

eres la mujer mas fina,

que Dios ha plantado en la tierra.
O:

Tengo un canario en mi casa,
que canta cuando te nombro,
mira si te nombraré veces...,
que mi canario esta ronco

y td no te lo mereces.

O:

Con un pie en el umbral

y otro en el tejao

mira si por tu querer

yo ando espatarracao.

O:

Eres chiquita como almendra,
maura,

la muchacha ma bonita

que pasea por Ehtremaura.
O:

La madre que te parié

tuvo que ser pastelera.
porque un bombén como tu
no lo fabrica cualquiera.

O:

Eres alta y buena moza,
como junco de ribera,

la muchacha mas bonita

que pasea por Higuera.

O:

Cuando paso por tu casa

me di un fuerte tropezdn,

y no fuiste pa decirme:
Levantate, corazon.

O:

Morena, yo quisiera sel

la cinta de tu mandil,
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pa cenilmi a tu cuelpu

sin poelu resilti.

O:

Aunque estés por tu hermosura
siendo el antojo de muchos,
si no te casas conmigo

no te casas con ninguno.

O:

Eris alta y gliena moza,
como ramuju e retama,

la muchacha mas guapina
d‘entri todas las serranas.
O:

Quiera tu madre o no quiera
te la tengo que meter,

la media por la pierna

y el zapato por el pie.

O:

El diablo son los hombres,
suelen decir las mujeres,
pero toas estan deseando

que er diablo se las lleve.

Las «bombas» representan por su curiosidad
y peculiaridad, dentro de las danzas tipicas y
populares de Extremadura, una particularidad
muy especifica de la misma.

Como anadido y anécdota hemos de sefalar
que en algunos viajes de los que realizaba dicho
grupo folklérico a poblaciones del pais herma-
no de Portugal, algunas de estas «bombas» se
expresaban en el idioma luso. Como ejemplo
podemos citar la siguiente:

Eres como o pifeiro verde
que ensima ten a copa,
eres como o rebosado

que se desfa na boca...

Lo que, como es de suponer, provocaba el
jolgorio y el aplauso de los espectadores portu-
gueses ante el lanzamiento de las «<bombas» de
la «Jota del Candil».
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Asimismo es de especificar que en la historia
de la «Jota de Alcuéscar», se encuentran otras
numerosas «bombas», o piropos, como, por
ejemplo, el que dice:

Quisiera una argolla
donde cuelgas el candil,
para verte desnudar

y para verte vestir.

O:

La Virgen de Guadalupe
tiene la cara triste,

por ti, extremena bonita,
que el corazdn le partiste.
O:

Yo no paso por tu puerta
ni aunque me lo mande el cura,
porque temo mas a tu padre
que a un toro de Miura.

O:

Debajo del delantal

tienes un conejo vivo,
aqui tengo la escopeta,

si quieres le pego un tiro.
O:

Coémo le gusta a tu madre
que te venga a rondar,
que te traigo cacahuetes
y se come la mitad.

O:

Si quieres que vaya a verte
ponle a tu perro cadenas,
que ayer tarde me mordié

por ver tu cara morena.

Asimismo hemos de dejar constancia de que
la Cruz del Calvario, como se denominaba al
Cerro, un icono para todo el paisanaje alcues-
quefo, fue subida hasta el mismo en un carro
tirado por bueyes.
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Una cruz que, igualmente, se alza hacia los

cielos como un icono de relevancia en la locali-
dad cacerena de Alcuéscar.

NOTA: Con informacién de Eufemia Burda-
llo, presidenta de la Agrupacién Folklérica Vir-
gen del Rosario y Lola Silva, Pagina Web Ayun-
tamiento de Alcuéscar y Pagina web Folklore
Extremeno.
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ALGUNOS INDICIOS DE CHAMANISMO EN LOS
GRABADOS RUPESTRES DE DOMINGO GARCIA

(SEGOVIA)

Mario Sanz Elorza

El chamanismo en la Historia:
definicién y concepto

esde los tiempos mas remotos

de nuestra especie, e incluso

desde antes si aceptamos las ca-

pacidades cognitivo-simbdlicas

que los modernos avances de
la Arqueologia y la Paleoantropologia parecen
atribuir a Homo neanderthalensis, el ser huma-
no ha considerado la existencia de un mundo
paralelo al terrenal habitado por seres sobre-
naturales. Consecuentemente, imaginé a estos
seres o espiritus con capacidad para influir en
el mundo de los vivos, ya sea de manera positi-
va o negativa. De este modo, todas las culturas
conocidas, al nivel de bandas y tribus, han desa-
rrollado un corpus de técnicas y procedimientos
para acceder a este mundo espiritual y obtener
asi el favor de sus moradores’. El conocimiento
basico de estas técnicas estaba al alcance de to-
dos los adultos, tratdndose pues de sociedades
igualitarias en cuanto al acceso y utilizacién de
los recursos.

No obstante, solamente algunos individuos
poseian una aptitud y unas capacidades espe-
ciales para contactar con el mundo de los es-
piritus. Se trataba de los chamanes. La palabra
chaman es un término que procede del vocablo
shaman, que en la lengua tungusica, hablada
por algunos pueblos siberianos dedicados a la
caza y al pastoreo de renos, designa a la figu-
ra dominante de la actividad religiosa, al gran
maestro del éxtasis, traducible como médium.
Los chamanes son especialistas en la comuni-
cacion con los espiritus, a los que acceden por

1 HARRIS, M. 2011. Nuestra especie. Alianza
editorial. Madrid, pp. 404-408.
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medio del suefio y del trance. La entrada, el
control y la explotaciéon de estos estados alte-
rados de la conciencia, constituyen la base del
chamanismo. Sin embargo, no es facil determi-
nar, desde el punto de vista neuropsicoldgico,
los distintos estados de conciencia alterada,
pues forman un continuum desde la plena con-
ciencia hasta el trance profundo. Ni siquiera la
plena conciencia es un estado bien definido,
pues si se trata de aquél en el que somos ple-
namente conscientes de lo que nos rodea, y so-
mos capaces de reaccionar racionalmente a los
estimulos que recibimos del entorno, cuantas
veces acaso estando despiertos pasamos mo-
mentaneamente a estados mas introspectivos,
de reflexiéon o de ensimismamiento. Este seria
el primer paso del continuum al que nos referi-
mos. Coloquialmente nos referimos a él como
«estar en la luna» o «estar en babia». Un paso
mas en este continuum hacia el estado alterado
de la conciencia es el suefio. Para muchas cultu-
ras, el suefo es un estado donde se manifiesta
lo sobrenatural por medio de imagenes y men-
sajes. Por citar un solo ejemplo, de los muchos
que nos muestra la etnografia, los aborigenes
de Belyuen, en la costa de la peninsula de Cox,
frente a Puerto Darwin (Australia) conciben su
cosmologia y toda su vida social en torno a los
suenos, que interactlan y reaccionan intencio-
nadamente ante los seres humanos?. Sin ir mas
lejos, muchas de las «verdades» en las que se
sustentan las grandes religiones abrahamicas
(cristianismo, judaismo, islam) fueron «revela-
das» a sus profetas por arcangeles y santos a
través de los suefios. El paso definitivo hacia el
extremo del continuum es precisamente el que

2 POVINELLI, E.A. 1995. Do rocks listen? The
Cultural Politics of Apprehending Australian Aboriginal
Labour. American Anthropologist, 97(3): 505-518.
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experimentan los chamanes. Se trata del estado
extatico o trance en el que el iniciado percibe
entidades que no se encuentran alli, lo que co-
nocemos por alucinaciones. Estas sensaciones
van mas alld de las visuales, afectan a todo el
sistema somatosensorial, y pueden ser de dis-
tinto signo, placenteras, reveladoras o terrorifi-
cas. Este es el espacio ultramundano en el que,
para las religiones chamanicas, solamente los
chamanes penetran.

Los estados extaticos o de trance pueden
alcanzarse de diferente manera o por diversos
motivos. Por una parte, existen explicaciones
patoldgicas, como las debidas a ciertas enfer-
medades mentales (esquizofrenia, epilepsia del
|6bulo temporal, neurastenia, etc.), que entre
sus sintomas caracteristicos incluyen las aluci-
naciones. Algunos casos de misticos del cris-
tianismo o del islam recuerdan mucho a estos
cuadros sintomatoldgicos, como el visionario
Pablo de Tarso o el propio Mahoma, que ex-
perimento extaticamente la revelacion angélica
del Coran en el Monte Hira®. Con respecto al
primero, algunos explican su conversién subita
y espontanea, y los testimonios relatados en
sus epistolas, desde la patologia médica, como
padecimientos epilépticos (progresién de una
esclerosis del asta de Ammon del hipocampo,
producida originalmente por un episodio trau-
matico al nacimiento del tipo esclerosis tempo-
ral medial)*. Todavia mas patente resulta el fe-
némeno en las versiones mas psiconauticas de
estas religiones, como el gnosticismo o el sufis-
mo. Es probable que ciertos chamanes padecie-
ran alguno de estos trastornos, y sus sociedades
los interpretaran como capacidades extraordi-
narias para experimentar el éxtasis. También
es posible la induccién de estados extaticos de
manera deliberada en personas aparentemente
sanas por medio de técnicas ad hoc. De hecho,

3 PUENTE OJEA, G. 2008. La existencia histdrica
de Jesus en las fuentes cristianas y su contexto judio.
Siglo xxi de Espafia Editores S.A., Salamanca, pp. 115-125.

4 MORA, F. 2011. El dios de cada uno. Alianza
Editorial, Madrid, pp. 61.
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una definicién del chamanismo, que lo diferen-
cia de otros fendmenos magico-religiosos con
los que se ha confundido o relacionado, es el
dominio de la técnica del éxtasis®. El consumo
de estupefacientes, como la cocaina o el LSD,
en bien conocido en occidente como inductor
voluntario de estados alterados de la concien-
cia. En el caso de los chamanes, lo mas comun
era el empleo de entedgenos, esto es plantas u
hongos con propiedades psicotrépicas y aluci-
négenas. En Eurasia, el alucinégeno mas espec-
tacular es el hongo Amanita muscaria, utilizado
por ciertas tribus siberianas, y es probable que
haya sido el soma, el narcético divino de la In-
dia en la antigliedad?®, si bien algunos lo niegan
categodricamente, también a partir de la exége-
sis de los textos védicos’. En América del Norte
se empleaban diversas especies de solanaceas
pertenecientes al género Datura (Datura stra-
monium, Datura inoxia). México es quizas el te-
rritorio del mundo con mayor riqueza, tanto en
variedad de entedgenos como en la diversidad
de usos por parte de sus pueblos indigenas.
Indudablemente el cactus llamado peyote (Lo-
phophora williamsii) es el alucinbgeno sagrado
més importante. El méas famoso caso de chama-
nismo contemporaneo es el de la célebre cha-
mana mazateca Maria Sabina, que vivié en el
estado mexicano de Oaxaca entre 1894 y 1985.
Alcanzaba el estado extdtico mediante el em-
pleo de hongos alucinégenos del género Psilo-
cybe, (P. cubensis, P. wassonii, P. hoogshagenii)
a los que llamaba «nifos santos». También es
destacable el amplio elenco de especies y usos
que encontramos en las culturas andinas. Los
jibaros de Ecuador acudian a la corteza verde

5 ELIADE, M. 1960. El chamanismo y las técnicas
arcaicas del éxtasis. Fondo de Cultura Econémica, Ciudad
de México, pp. 22-23.

6 EVANS-SCHULTES, R.; HOFMANN, A.
2016. Plantas de los dioses. Origenes del uso de los
alucinégenos. Esfera, Fondo de Cultura Econdmica,
México, D.F., pp. 26-30.

7 GARCIA ROLLAN, M. 1990. Setas venenosas.
Intoxicaciones y prevencién. Ministerio de Sanidad y
Consumo, Madrid, pp. 167-168.
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de Brugmansia arborea para entrar en el mundo
de los espiritus. En Perd y Bolivia se emplea un
cactus columnar de gran altura conocido como
San Pedro (Trichocereus pachanoi), utilizado
en ceremonias para obtener visiones. Tal vez el
alucinbgeno més importante de las tierras bajas
de América del Sur sea la ayahuasca o yagué,
empleado ceremonialmente en la Amazonia oc-
cidental y en la costa de Colombia y Ecuador.
Se prepara a partir de varias especies de lianas
de la familia de las malpigiaceas, Banisteriopsis
caapi y Banisteriopsis inebrians basicamente,
en combinacion con la rubidcea Psychotria vi-
ridis, aunque en el brebaje pueden entrar otras
también. Pese a su tamano y riqueza floristica,
Africa parece ser més pobre en plantas aluci-
négenas. La méas conocida de todas es la iboga
(Tabernanthe iboga), de la familia de las apo-
cindceas, empleada en Gabdén y Congo en el
culto bwiti, que dotaba a los nativos de fortale-
za para oponerse tenazmente a la propagacién
del cristianismo y del islam. En nuestro entorno
geografico mas préoximo, sabemos que las bru-

Amanita muscaria. Hongo entedgeno utilizado por
los chamanes siberianos, muy comtin en los pinares
de la provincia de Segovia
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jas medievales, en sus aquelarres, realizaban sus
vuelos y viajes diabdlicos tras la aplicacion de
unglientos y la ingesta de pdcimas preparadas
con plantas también solanaceas como el bele-
fo (Hyoscyamus niger, Hyoscyamus albus), la
belladona (Atropa belladona) y la mandragora
(Mandragora officinalis). Otros recursos utiliza-
dos para este fin son los que afectan a la per-
cepcidn sensorial (privacién de luz o de ruido,
ejercicios fisicos extenuantes), el aislamiento
prolongado, el dolor intenso, la danza y los so-
nidos ritmicos insistentes, etc. En el marco del
neochamanismo, o més bien de la moda actual
por el consumo de entedgenos con fines ludi-
cos, hay que mencionar varios hongos pertene-
cientes a los géneros Psilocybe (P. semilanceata,
P. cyanescens, P. serbica, P. callosa), Anellaria (A.
semiovata) y Panaeolus (P. sphinctrinus, P. sub-
alteatus, P. campanulatus, P. papilionaceus, P.
ater, P. fimicola, P. retirugis) comunes en nuestro
pais, buscados por sus propiedades alucinége-
nas, y conocidos como «monguis».

i I

De izquierda a derecha y de arriba a
abajo: Panaeolus sphinctrinus,
Panaeolus papilionaceus, Panaeolus
campanulatus, Anellaria semiovata

Panoplia de hongos alucinégenos
psilocibios frecuentes en el entorno de
Domingo Garcia
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i

Vasija para elaborar ayahuasca o yagué, inhalado en ceremonias por la etnia cubeo.
Regién amazénica de Brasil y Colombia (Museo Nacional de Antropologia, Madrid)

Dicho esto, hay que destacar que el término
chamanismo, tal y como se ha utilizado, englo-
ba un complejo conjunto de creencias, practicas
rituales y relaciones sociales que, bajo distintas
modalidades, se han dado desde la prehistoria
a lo largo de todo el mundo. De hecho, diversos
autores han considerado al chamanismo como
la primera religién de la humanidad, cuyos tes-
timonios materiales se encuentran en el arte
parietal del paleolitico®. El chamanismo seria,
pues, la comunicacién con el mundo de los es-
piritus, por medio de un especialista dotado de
poderes extraordinarios, que se vale para ello
de técnicas que le permiten adquirir un esta-
do alterado de conciencia. Durante ese estado,
entra en un trance o éxtasis que le lleva a ex-
perimentar sensaciones como la del abandono
de su propio cuerpo. El gran estudioso del fe-
némeno Mircea Eliade (1907-1986), autodefini-
do como historiador de las religiones, propone

8 CLOTTES, J.; LEWIS-WILLIAMS, D. 2010. Los
chamanes de la Prehistoria. Editorial Ariel, Barcelona, pp.
14-15.
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una definicidn mas restringida, al considerarlo
un fendmeno religioso propio de Siberia y Asia
central, equiparado a las técnicas del éxtasis y
al viaje magico del chaman. Para este autor, el
chamanismo implica éxtasis o trance, vuelo ex-
tracorpéreo del alma y dominio de los espiritus,
lo que lo distingue de los fendmenos de pose-
sidn por los espiritus. En éstos, son los espiritus
los que «descienden» al mundo de los mortales
y se manifiestan poseyendo el cuerpo de algin
humano en particular, ya sea un especialista ad
hoc (médium) o una victima propiciatoria’. Bajo
esta perspectiva, considerd a otros cultos cha-
ménicos como manifestaciones sincréticas y de-
cadentes del verdadero chamanismo original.
Investigaciones posteriores han constatado que
el chamanismo es un fenémeno casi ecuménico,
y que en absoluto es exclusivo de Siberia y de
Asia central™.

9 SALAZAR, C. 2014. Antropologia de las
creencias. Religién, simbolismo, irracionalidad. Fragmenta
Editorial, Barcelona, pp. 408-410.

10 MORRIS, B. 2009. Religién y Antropologia. Una
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: belladona (Atropa belladonna);
abajo: beleiio negro (Hyoscyamus niger).

Plantas alucinégenas europeas, presentes en el
entorno de Domingo Garcia

Autores como Van Gennep'' consideran
poco afortunado el término chamanismo, pues
la palabra no designa un conjunto de creencias,
sino que solo afirma la existencia de un tipo de
hombres que ocupan una determinada funcién,
habiéndose acufiado el sustantivo chamanismo
a partir de las costumbres de ciertos pueblos
siberianos sin suficiente base etnogréfica ni et-
nopsicolégica. Se creyd hallar en los siberianos
una forma especial y caracteristica de creencias
y préacticas religiosas que, sin embargo, son mas
o menos las mismas en muchos otros lugares.
Los siberianos no son una excepcién, no son los
Unicos en contar con individuos cuya funcién es
la de servir de intermediarios entre las divinida-
des y los hombres corrientes, de manera que el

introduccidn critica. Ediciones Akal S.A., Madrid, pp. 25-
38.

1 VAN GENNEP, A. 1903. De I'emploi du mot
chamanisme. Revue de I'Historie des Religions, vol. XLVII,
n° 1: 51-57.
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Arriba izquierda: Datura stramonium.
Arriba derecha: Datura inoxia.
Abajo: Brugmansia arborea.

Plantas alucinégenas de América

uso del término alejado de su sentido etimolé-
gico resulta baladi, pues existen otros mas pre-
cisos. Es algo asi como llamar «sacerdotismo»
al catolicismo o «pastorismo» al protestantismo.

Desde una perspectiva etnocéntrica y me-
diatizada por nuestra cultura de tradicion judeo-
cristiana, el chamanismo ha sido visto como la
expresion de fuerzas demoniacas, fuente de
esoterismo, lo que no deja de ser paraddjico,
habida cuenta de que el éxtasis y la revelacion
onirica han formado parte de esta tradicidn,
desde el Antiguo Testamento hasta los misticos
modernos. Todo arranca del concilio de Nicea,
en el afio 325, en el que el emperador romano
Constantino reunid a los obispos, dando inicio a
una lglesia empefada en destruir todas las fuen-
tes que contradijeran a los evangelios candni-
cos y a la doctrina paulina, convirtiendo a Jesus
en divino. Constantino ided de este modo un
sistema politico con un solo Dios, un solo impe-
rio y un solo emperador. Corrientes alternativas
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como el gnosticismo o el arrianismo, y todas las
demas religiones paganas y sectas disidentes,
fueron condenadas de herejia y eliminadas, tan-
to las que habia en aquel momento como las
que aparecieron posteriormente (esenios, cata-
ros, merovingios, etc.). Cincuenta afios después
de que Constantino fundara la Iglesia Catdlica,
el emperador Teodosio declard el cristianismo
intolerante como la religion oficial del Imperio
mediante el edicto de Tesalénica. Todos los cul-
tos y religiones paganas fueron considerados
crimenes. Se destruyeron templos y bibliotecas,
como el de Osiris-Serapis en Alejandria, se con-
denaron los cultos a la Diosa Madre (sustituidos
por los cultos a la Virgen Maria), se impuso el
celibato a los sacerdotes, se prohibieron las es-
crituras y fuentes documentales que no forma-
ran parte del canon de la Iglesia en el concilio

de chaman de la cultura esquimal de

América del Norte; Abajo: maraca utilizada en
ceremonias chamanicas por los indios Nutka (siglo
XVIII, costa noroeste de América del Norte).

Objetos utilizados en ceremonias
chamanicas en América del Norte
(Museo de América, Madrid)
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de Zaragoza, en el afo 380, se excluyé a la mu-
jer del aprendizaje y de la ensefianza, y por su-
puesto se prohibid, con vehemente afan, el uso
de entedgenos, con el objeto de borrar todo
vestigio de paganismo'2.

Los primeros exploradores europeos que
entraron en contacto con pueblos que practica-
ban el chamanismo, en Siberia, América y Afri-
ca, consideraron tal conducta como repugnante
y primitiva. Sin duda, llevados por su etnocen-
trismo extremo y por la teodicea que trataba
de demostrar vy justificar la existencia de Dios
como fuente de la justicia y del bien supremo,
en coexistencia con el mundo real donde exis-

12 MONTOYA DE GUZMAN, I. 2006. La Biblia y el
cannabis. Editorial Castellarte S.L., Castellar de la Frontera,
pp. 138-140.

A

A ; Abajo: mortero de substancias alu
forma de ave de los indios Sambaqui (costa de Brasil).

Objetos utilizados en ceremonias
chamaénicas en América del Sur
(Museo de América, Madrid)
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te el mal'. Estos sesgos parten de un supuesto
dominante segln el cual las religiones estan de-
finidas por una fe compartida en lo trascenden-
te o lo divino, preferiblemente en un ser supre-
mo que da sentido y propdsito a la existencia
humana. Ello conduce a la marginacién de otras
argumentaciones, sociales o utilitaristas, como
resultado de la extension a veces no deliberada
del teismo cristiano™.

Retrotraer el chamanismo a la prehistoria,
como todo lo relacionado con el pensamiento
simbdlico y las creencias de los grupos huma-
nos agrafos del pasado, en una idea atractiva,
pero también arriesgada. En realidad, poco sa-
bemos de la vida cultural y espiritual de aque-
llos pueblos. Se desconocen sus costumbres,
ritos, tradiciones y creencias. Solo caben las
conjeturas formuladas a partir de la interpreta-
cion de los testimonios materiales disponibles
(arte parietal y mueble, instrumentos y herra-
mientas, lugares de habitaciéon y enterramien-
to, restos arqueoboténicos y arqueozooldgicos,
etc.). Desde que se comenzaron a estudiar las
manifestaciones artisticas prehistéricas se ha
planteado la interpretacion de su significado,
sin demasiado éxito, por cierto. Una de las teo-
rias mas antigua referida a esta cuestién, hoy
dia superada, justifica el arte parietal como una
pura y simple expresion del sentido estético de
sus autores. No mas que una simple decoracién
de las cuevas y abrigos que les servian de ha-
bitacidn, sin connotaciones trascendentes. Se
trata de aquellas hipdtesis decimondnicas que
atribuian un sentido artistico al arte paleolitico,
sin ningun tipo de significado simbélico, la vieja
idea del arte por el arte, mantenida por Lartet,
Chrysty y Piette, entre otros. A principios del
siglo xx cobré fuerza la explicacién magico-re-
ligiosa, también fuertemente rebatida. Ya sea
magia propiciatoria de actividades relevantes

13 MALKIN, V. 2018. llusiones peligrosas. Cuando
las religiones nos privan de la felicidad. Editorial Indicios,
Barcelona, pp. 66-69.

14 FITZGERALD, T. 2010. La ideologia de los
estudios religiosos. Antonio Machado Libros S.L., Boadilla
del Monte (Madrid), pp. 23-25.
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como la caza, basada en los estudios de Frazer,
la magia simpéatica también orientada a la caza,
como sostenia Breuil, o la magia de la fertilidad
propuesta por Reinach. Al representar animales
que eran presas potenciales, se tomaba pose-
sidon de su espiritu, por lo que su captura les
iba a resultar mucho mas facil y comoda. Las
figuraciones a las que se atribuye significacion
sexual resultan mas discutibles. Entienden estas
manifestaciones artisticas del Paleolitico como
una especie de culto a la fertilidad destinado a
incrementar las poblaciones de humanos y ani-
males. En lo que si parece existir mas consen-
so es en el caracter metafisico y simbdlico del
arte rupestre. Asi surgié una tercera corriente,
que lo concibe como la expresiéon grafica de
una religiosidad y de unas creencias dificiles de
precisar. En consonancia con esta linea episte-
moldgica, recientemente se ha puesto en esce-
na la hipotesis chamanica, de inspiracion etno-
grafica relacionada con ceremonias iniciticas,
ritos de paso o rituales de comunicaciéon con
seres sobrenaturales’. En este caso, los autores
de las pinturas o los grabados llevarian a cabo
su obra en estado de trance, interpretandose
el interior de las cuevas o los abrigos como lu-
gares sagrados donde tiene lugar el transito o
acceso al mundo de los espiritus y de los se-
res sobrenaturales. Posteriormente, en relacidon
con la explicacién simbdlica, se barajé la teoria
de la funcién social, en el sentido de expresion
de ideas que alnan la cosmologia y la organi-
zacion social del grupo. En todo caso, es evi-
dente que ninguna de las hipdtesis propuestas
explica de forma convincente e inequivoca el
sentido del arte paleolitico. Tal vez, por si solas,
solo expliquen aspectos contingentes, que en
ningln caso pueden ser tenidos como una teo-
ria global definitiva. También es verosimil pen-
sar que todas las conjeturas son ciertas, pues
no son mutuamente excluyentes. Ante la falta
de evidencias empiricas (nadie ha practicado
la observacién participante con los cazadores-
recolectores del Paleolitico), los defensores de
esta teoria chamanica estan expuestos a caer en

15 EIROA, J.J. 2009. Nociones de Prehistoria
general. Editorial Ariel, Barcelona, pp. 229-230.
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acusaciones de arglir argumentos poco cienti-
ficos o inconsistentes. Empero, no comparto
estas acusaciones por cuanto en mi opinion re-
sulta incierto suponer que aquellas propuestas
que surgen de la interpretacion de los datos,
se encuentran solo en la mente del analista. A
veces la ciencia ortodoxa se aferra a paradig-
mas tan profundamente arraigados, a pesar de
su imposible verificacién, que hace muy dificil la
aceptacion de otros alternativos, lo que la co-
loca cerca de la religion, reivindicando una ve-
racidad ajena a la evidencia empirica. En gene-
ral, pueden esgrimirse dos poderosas razones
para considerar la existencia de algin tipo de
chamanismo en la Edad de Piedra. En primer
lugar, aquellos seres humanos de la prehistoria
disponian de cerebros idénticos a los nuestros,
capaces de experimentar suefos y visiones. Asi-
mismo, tendrian la necesidad de alcanzar algun
tipo de comprensidon consensuada de lo que
eran y de lo que significaban. En segundo lugar,
la ubicuidad entre las sociedades primitivas de
lo que se ha convenido en llamar chamanismo
o practicas chamanicas, lo que da al fenémeno
una dimensién cuasi universal.

Como una metéfora del regreso al princi-
pio de los tiempos, en las Ultimas décadas se
ha vivido un resurgimiento del interés por el
chamanismo, tanto en la academia como en la
cultura popular. Las descripciones que escribid
el banquero y micélogo norteamericano R. Gor-
don Wasson'® acerca del consumo de hongos
alucinégenos con la chamana mazateca Maria
Sabina, de la que ya hemos hablado, provocd
una oleada de turistas hippies, que durante
afos alteré profundamente la vida de los po-
blados del sur de México. Asi resulta pertinente
sacar a colacién el neochamanismo o chamanis-
mo urbano, fendmeno en cuyo surgimiento se
ha puesto sobre la mesa la cultura de las drogas
y de la psicodelia, tan en boga en las décadas
de los sesenta y los setenta del pasado siglo,
asi como el desafecto al cristianismo, el desen-
canto ante el alejamiento de la espiritualidad

16 WASSON, R.G. 1957. Seeking the Magic
Mushroom. Life, 13 de mayo de 1957: 44-59.
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al que nos conduce el consumismo y la moder-
nidad y el atractivo ejercido por las religiones
exoéticas. A modo de ejemplo, podemos men-
cionar el caso de las religiones ayahuasqueras
urbanas de Brasil, donde han surgido diversos
grupos espirituales urbanos en los que el uso
de la ayahuasca no se inserta ya en el contexto
de la cultura indigena, sino en un entramado de
influencias cristianas, los rosacruces, el espiritis-
mo y la umbanda'. Esta Ultima es una religion
oriunda de Brasil, de caracter espiritista y eso-
térico, que combina elementos del espiritismo,
el ocultismo, las religiones afromericanas y los
cultos nativos sudamericanos, que incluye el
chamanismo en sus ceremonias.

El chamanismo como fenémeno
religioso: enfoques tedricos

Sobre la cuestion de cual es la religion mas
antigua o primitiva se han propuesto diversas al-
ternativas. Todo comenzd con los antropdlogos
evolucionistas del siglo xix, que consideraban
que la «evolucidn religiosa» habia transcurrido
desde las formas mas simples y poco estructu-
radas, hasta las grandes instituciones eclesiasti-
cas actuales, con poder material, psicoldgico y
espiritual sobre los seres humanos. Uno de los
fundadores de la antropologia, Tylor'®, propuso
el término animismo para referirse a la creencia
en la existencia de espiritus en la naturaleza, in-
cluido el ser humano. De este modo, el animis-
mo caracterizaria a las tribus que se encuentran
mas abajo en la escala de la humanidad, que
culmina su evolucién con la llegada a la alta cul-
tura moderna, en un continuum ininterrumpido,
aunque profundamente modificado en su tran-
sicion. Hoy sabemos, no obstante que no es asi,
pues la figura del chaman se ha mostrado de

17 NARANJO, C. 2012. Ayahuasca. La enredadera
del rio celestial. Ediciones La Llave, Barcelona, pp. 481-
482.

18 TYLOR, E. B. 1871. Primitive culture: Researches
into the Development of Mythology, Phylosophy, Religion,
Language, Art and Custom. John Murray, Londres, Reino
Unido.
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formas muy diversas, desde extremadamente
simples a otras dotadas de gran complejidad
social. No son pocos los autores que rechazan
concebir el chamanismo como una religién pro-
piamente dicha, sino mas bien un conjunto de
métodos o técnicas extaticas orientados hacia
un fin determinado, que no es otro que el de
contactar con el universo paralelo e invisible, si
no es en estado de trance, de los espiritus, y
conseguir su mediacidn o intervencién en aras
al beneficio humano. Asi pues, el chamanismo
se puede conceptualizar como un conjunto
de practicas, cultural y psicolégicamente con-
textualizadas, que implican cierta religiosidad
ritual, pero que no constituyen una religion
propiamente dicha'. Dicha nocidén atribuye al
chamanismo una orientacidn utilitaria mas que
trascendente.

Desde la percepcién occidental, y desde la
perspectiva de las grandes religiones abrahami-
cas, se concibe una cosmovision dialéctica que
establece un dualismo ontolégico entre dos
realidades distintas. Por una parte, un mundo
material, empirico, finito y perecedero, y por
otra parte un mundo metaempirico, invisible,
sobrenatural y espiritual. Un universo con dos
mitades sin conexién alguna. Por el contrario,
para la concepcidén chamanica se trata de un
dualismo bidimensional concerniente a una
misma y Unica realidad. Dos caras de la misma
moneda. Dos dominios con fronteras permea-
bles entre los que existe la posibilidad de paso
a voluntad. Lo Unico invisible es la frontera.

Para la aparicién del chamanismo, alla por la
Prehistoria, parece condicidon previa necesaria,
aunque no suficiente, la emergencia en el pen-
samiento primitivo de la dualizacién ontolégica
aludida. Asi pues, surgié el animismo, que dota
a los seres y objetos de un cuerpo y un alma, el
primero mortal o destruible, y la segunda incor-
porea e inmortal. Animismo y chamanismo, en
sus multiples variantes, se discuten el hecho de
constituir la religion mas primitiva.

19 FERICGLA, J.M. 2006. Los chamanismos a
revision. De la via del éxtasis a Internet. Editorial Kairds
S.A., Barcelona, pp. 60-62.
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Los criticos y escépticos del hecho religioso
sittan al animismo y al chamanismo en el ori-
gen de la falacia ontolégica y epistemoldgica
que llevéd a la deriva religiosa de la humanidad,
por cuanto, en primer lugar, la atribucidén de
entidad espiritual a los seres mortales es sim-
plemente una fabulacién de la actividad imagi-
nativa del cerebro humano. En segundo lugar,
las experiencias oniricas, visionarias o auditivas,
y los estados alterados de conciencia, son inva-
lidos para alcanzar un conocimiento consisten-
te, intersubjetivo y critico de lo que realmente
existe®.

A tenor de lo anterior, el socidlogo francés
Emile Durkheim introduce un nuevo fenémeno
religioso en disputa. Para él, lo mas fundamen-
tal y primitivo de todas las religiones lo repre-
senta el totemismo, conclusién a la que llegé a
partir del estudio y anélisis de la religion de los
aborigenes australianos, desde una perspectiva
socioldgica?'. Para Durkheim, la nocién de reli-
gién va mas alla de la creencia en dioses o seres
sobrenaturales, sino que concierne a una «cla-
sificacion de todas las cosas, reales o ideales,
en dos clases...designadas generalmente por
dos términos distintos, suficientemente bien
traducidos por las palabras profano y sagrado»,
definiendo (la religiéon) como «un cuerpo de
practicas y creencias relativas a las cosas sagra-
das (...) creencias y practicas que dan unidad a
una comunidad moral concreta». No obstante,
resulta contradictorio considerar el totemismo
como la religion mas primitiva y a la vez des-
cribir la religiéon de los aborigenes australianos
como un sistema bastante complejo. En el to-
temismo estudiado por Durkheim, los grupos
humanos se muestran vinculados con determi-
nados tétems, una especie animal o vegetal,
representados mediante objetos rituales iconi-
cos, grabados o dibujos, que simbolizan héroes

20 PUENTE OJEA, G. 2013. Ideologias religiosas.
Los traficantes de milagros y misterios. Editorial Txalaparta
S.L., Tafalla (Nafarroa), pp. 36-39.

21 DURKHEIM, E. 1982. Las formas elementales de
la vida religiosa. Akal Editor, Madrid, pp. 81-90.
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urénicos o ancestros, asociados a cada grupo
o linaje especifico. Constituye un complejo de
creencias y practicas que implicaba una actitud
ritual hacia la naturaleza y una cosmologia en la
que los humanos y la naturaleza forman parte
de una totalidad espiritual. Pero, por debajo de
todo, subyacia un poder o fuerza impersonal, o
principio totémico, que se encarnaba en los se-
res humanos y en los fenédmenos naturales. Para
Durkheim, las almas y los seres espirituales eran
meras manifestaciones particulares del princi-
pio totémico o Dios primitivo. El totem seria,
ante todo, un simbolo que representa por una
parte lo que llamé principio totémico de Dios y
por otra simboliza a una determinada sociedad
o clan. De este modo, la nocién de Dios se con-
funde con la idea de la propia sociedad. Todo
ello conduce a una concepcidn funcional de la
religion, que por medio de los rituales contri-
buye a reforzar los sentimientos de identidad,
solidaridad y pertenencia al grupo. Totemismo
y chamanismo no son dos religiones incompa-
tibles. De hecho, pueden ser dos aspectos o
caras de una misma moneda, tal y como se ha
observado, por ejemplo, en diversas tribus in-
digenas de América de Norte (Sioux, Omaha),
que practicaban una religién chamanica y toté-
mica a la vez. Los rituales de posesién por los
espiritus pueden darse también en sociedades
totémicas. La etnografia muestra que los esta-
dos de trance visionario, las experiencias extra-
corpoéreas de «vuelo del alma», la comunicacién
con los espiritus a través de médiums y la po-
sesion por aquéllos inducida deliberadamente
coexisten entre siy en el seno de otras manifes-
taciones religiosas, de modo que el chamanis-
mo a menudo no es una forma de religiosidad
que se sostenga por si sola. Asi distinguimos un
chamanismo de orientacién utilitaria o pragma-
tica, que trata de las preocupaciones terrenales
y de la resolucién de problemas personales o lo-
cales, digamos mas puro o genuino, de otro de
orientacidon mas trascendental, orientado por el
bienestar a largo plazo y la meta dltima de la
salvacién, generalmente integrado, ya sea con
caracter erético o tolerado, en el seno de las
grandes religiones tradiciones. Como ejemplos
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paradigmaticos del primer tipo de chamanismo
podemos mencionar el culto de Maria Sabina,
que por medio de la ingesta de hongos aluci-
négenos conseguia un estado de trance que la
dotaba de poderes clarividentes y visionarios,
que servian para prevenir muertes y desgracias,
asi como para curar enfermedades. No obstan-
te, como la propia chamana denuncid, antes
de que los occidentales buscadores de hongos
invadieran su pueblo, nadie tomaba los «nifios
santos» para encontrar a Dios (en alusion al uso
ludico de los hongos alucinégenos), sino solo
para que los enfermos sanaran. A partir de que
los extranjeros faltaron el respeto a los «nifios
santos», éstos perdieron su fuerza y se descom-
pusieron. En adelante ya no sirvieron?.

Con relacién a este chamanismo utilitario,
Lévi-Strauss sefalé el terreno comdn que com-
partia con el psicoanalisis, en consonancia con
su interpretacién psicoldégica®. A partir de la
transcripcién de una cura chamanica practica-
da por los indios cuna de Panama, establecid
el paralelismo existente entre el simbolismo
chamanico y el psicoandlisis. Ante una pertur-
baciéon orgénica, en ambos casos se practica
un método muy semejante. Se trata en esencia
de llevar a la conciencia conflictos y resisten-
cias que han permanecido inconscientes hasta
ese momento, pero que son causa de dolor o
afliccion. La diferencia esta en el modo de en-
frentarlos. Para el psicoanalisis, los conflictos se
disuelven por medio de una experiencia vivida
que recibe el nombre de abreaccién, inducida
por el terapeuta, mediante la cual el enfermo
puede restablecer y explicitar una situacion ini-
cial que habia permanecido encriptada. En la
curacion chamanica, el enfermo no se sana, sino
que se resigna, y de este modo se cura. Lo que
no acepta son dolores y padecimientos arbitra-
rios e incoherentes. El alivio aparece cuando

22 NARBY, J.; HUXLEY, F. (eds.). 2005. Chamanes
a través de los tiempos. Quinientos anos en la senda del
conocimiento. Editorial Kairds, Barcelona, pp. 156-158.

23 LEVI-STRAUSS, C. 1949. La eficacia simbdlica.
Revue de I'histoire des religions, vol. 135(1): 5-27.
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se hacen aceptables unos dolores en términos
afectivos, una vez que ya no resultan extrafios al
sistema de creencias. Lo que hace el chaman es
proporcionar al enfermo un lenguaje que tradu-
ce un estado informulado en otro formulable en
el que cree, por ser miembro de una sociedad
que comparte la misma cosmologia. Los espiri-
tus, los seres sobrenaturales y los animales ma-
gicos forman parte del sistema coherente que
fundamenta la cosmovisién indigena.

Para Franz Boas no es lo mismo la busqueda
visionaria que el chamanismo, si bien uno puede
conducir al otro, conclusién a la que llega tras
sus estudios sobre los nativos de Norteaméri-
ca?. Por una parte, el control sobre los poderes
sobrenaturales se obtiene en la adolescencia
mediante la purificaciéon con ayuda de bafios
y vémitos, hasta que el cuerpo se encuentra
completamente limpio. Paralelamente, el ini-
ciado entra en trance por medio de danzas y
entedgenos, lo que le permite tener una vision
del espiritu guardian que debera protegerle du-
rante toda su vida. No obstante, la curacion de
enfermedades se encomienda a los verdaderos
chamanes, quienes obtienen sus poderes con la
ayuda de espiritus guardianes o los poseen de
un modo natural. Ellos son los encargados de
la sanacidn, de acuerdo con el concepto de en-
fermedad que sostienen estas culturas: la pre-
sencia de un objeto material en el cuerpo del
paciente, que el chaman localiza y extrae suc-
cionando o presionando con las manos, o bien
la ausencia de alma en el cuerpo, en cuyo caso
el chaméan va en su bldsqueda para recuperarla
y reestablecerla en el paciente.

El testimonio de la etnografia

El andlisis de los grabados y pinturas reali-
zados por grupos humanos y sociedades his-
toricas inducen a dudar de las interpretaciones
narrativas simples o meramente artisticas, co-

24 BOAS, F. 1910. Religion. In Hodge, FEW. (ed.)
Handbook of American Indians and North of Mexico:
365-371. Bureau of American Ethnology Bulletin n° 30,
Goverment Printing Office, Washington. USA.
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brando fuerza otras lineas interpretativas, como
la neuropsicolégica y la etnogréfica. El arte ru-
pestre de los san y de los lkung, también llama-
dos bosquimanos, que viven en Sudéfrica y en
el desierto del Kalahari, en Namibia y Botsuana,
es un ejemplo emblematico de pictografias y
petroglifos realizados por chamanes?. La reli-
gion de estos pueblos se basa en la creencia
en un universo estratificado, patrén repetido en
otros pueblos chamanisticos de todo el mundo.
Los san creen en un reino que se encuentra arri-
ba y otro que se encuentra por debajo del sue-
lo. Esta geografia del «mas alla» no es ninguna
singularidad, si nos atenemos, sin ir mas lejos,
al cielo situado arriba, el purgatorio y el infierno
situados debajo, y el mundo terrenal en medio,
donde habitan los mortales, de la tradicién cris-
tiana. Quizas el origen de estas coincidencias
haya que buscarlo en ciertas experiencias men-
tales relatadas por quienes las han vivido, rela-
cionadas con «viajes» al inframundo y a un reino
superior o cielo. En las pinturas y grabados de
los san estan presentes motivos que expresan
toda esta cosmovisién. Escenas que describen
experiencias subacuaticas (peces), experiencias
celestiales (pajaros), los nexos de comunica-
cién y accesibilidad entre ambos mundos (hilos,
zigzags, escalas) y figuras de antropomorfos o
animales (alces africanos) sangrando por la na-
riz. En ellas se plasma el viaje del chamén san,
representado por el animal o el humano que
sangra por la nariz, lo que suele ocurrir duran-
te el trance, por este universo estratificado.
Los san no realizaban sus obras en el interior
de cuevas, sino en abrigos poco profundos, ro-
cas planas, cantos rodados y superficies roco-
sas, situados en lugares destacados en medio
de llanuras despejadas. Los chamanes san no
utilizan drogas para alcanzar el estado de tran-
ce. En su lugar, se inducen un estado alterado
de conciencia mediante concentracion mental
intensa, danzas, movimientos ritmicos prolon-
gados, estimulacion auditiva e hiperventilacién.
Los significados del arte san son polisémicos,

25 LEWIS-WILLIAMS, D. 2015. La mente en la
caverna. Editorial Akal S.A. Tres Cantos, Madrid, pp. 139-
166,
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pero siempre referidos a esa cosmovision estra-
tificada y a las personas que tenian la capacidad
de atravesar ese cosmos. El arte y el soporte
fisico eran inseparables. Los chamanes no reali-
zan sus obras en estado de trance, sino una vez
recobrada la conciencia «normal», recordando
las visiones de las criaturas espirituales y de los
lugares visitados. Determinados abrigos y rocas
adquieren cada vez mas potencia a medida que
las imagenes se van acumulando, llegando a
considerarse lugares con capacidad de dotar de
excepcional poder individual o grupal a quie-
nes los visitan o se reinen en ellos para llevar
a cabo rituales. Durante las Ultimas décadas,
los san se fueron aculturando, desapareciendo
sus antiguas estructuras sociales a la vez que se
construian nuevas identidades colectivas, debi-
do al contacto con los colonizadores.

Otro ejemplo etnografico donde se conjuga
el chamanismo con el arte rupestre, ampliamen-
te estudiado, es el de los indigenas norteame-
ricanos?®, sobre todo los de la Gran Cuenca
(shoshones de Wyoming), y los del lejano oeste
(chumash de la costa oeste en la zona de Santa
Barbara, kawaiisu del centro-sur de California,
apaches de Arizona, yokuts de California). Se
trata, en este caso, de un tipo de chamanismo
mas bien relacionado con el siberiano y circum-
polar. Su comparacién con el de los san del
sur de Africa revela paralelismos y diferencias,
aunque es indudable la imposibilidad de inte-
raccion o difusiéon de creencias entre ambos,
debido a la enorme distancia que los separa.
Entre los primeros, se encuentra la creencia en
un universo estratificado, revelado a través de
las experiencias vividas en estados alterados de
conciencia. Entre las diferencias, tenemos que
la diferente forma de alcanzar el éxtasis. Para
ello, los indigenas de Norteamérica se valen del
aislamiento en lugares con alto poder hierofani-
co (abrigos, colinas) donde ya hay manifestacio-
nes de arte rupestre. Alli, por medio del ayuno,
del frio, de la falta de suefio y del consumo de
entedgenos (tabaco alucinégeno, estramonio,

26 LEWIS-WILLIAMS, D. 2015. Op.cit.,
pp. 167-184.
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etc.) alcanzan el estado visionario. Otra diferen-
cia es la accesibilidad a los emplazamientos de
arte rupestre. Mientras los de los san tenian un
caracter marcadamente publico y benefactor
para toda la comunidad, los de los nativos nor-
teamericanos acostumbraban a ser lugares re-
servados a los chamanes, por lo comin remotos
y alejados de las relaciones sociales habituales,
emplazamientos que los etndlogos que los han
estudiado han calificado como «escondites de
chaman», «cueva de espiritu ayudante», «casa
medicinal de chaméan», etc. En ellos, se guar-
daban los elementos indumentarios del chaman
(trajes rituales, abalorios, talismanes, plumas,
etc.). Eran considerados lugares poderosos, lle-
nos de espiritus a los que era mejor evitar. Este
secretismo y esta separacion simbdlica y fisica
de los chamanes de la gente corriente, ha indu-
cido a algunos a interpretar el impacto que las
pinturas rupestres ejercian en las comunidades
nativas de América del Norte contextualiza-
do en un sistema de desigualdades doble: los
hombres por encima de las mujeres y los cha-
manes por encima de los varones no chamanes.

Indios apache (América del Norte), prenda utilizada por
el chaman (Museo de América, Madrid)
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Cuenco utilizado para preparar infusiones de
estramonio, adornado con motivos ornitolégicos
asociados al vuelo sobrenatural del chaman. Cultura
mochica, Peri (Museo de América, Madrid)

Los grabados rupestres de
Domingo Garcia

En la localidad segoviana de Domingo Garcia
se localiza un importante conjunto de gabados
rupestres al aire libre, que abarcan un amplio ho-
rizonte crono-cultural, desde el paleolitico hasta
la Edad Media. No obstante, la datacién exacta
no es facil pues al situarse al aire libre, no se dis-
pone de materiales (arte mueble, herramientas,
ajuares funerarios, restos de habitacion, restos
humanos y de animales, etc.) que puedan ayu-
dar a la datacién relativa, como si suele ocurrir
en el caso del interior de las cuevas?. A ello
debe afadirse la dificultad provocada por los

27 PECCI, H.; RIPOLL, S. 2011. El arte rupestre
postpaleolitico del conjunto de Domingo Garcia (Segovia).
UNED. Espacio, tiempo y forma. Serie I. Nueva Epoca.
Prehistoria y Arqueologia, t. 4: 111-122.
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numerosos grafitis e inscripciones modernas,
realizadas por pastores o causadas por actos
vandalicos. Por ello, los investigadores han te-
nido que acudir a otros métodos cronoldgicos,
de datacién directa, como la espectrometria de
masas con aceleradores (AMS) o el método de
microerosion.

En realidad, seria mas propio hablar del
conjunto de arte parietal prehistérico del
macizo de Santa Maria la Real de Nieva, pues
el yacimiento de Domingo Garcia es parte, la
mas rica en manifestaciones (2/3 del total), de
todo un conjunto de arte rupestre que se ex-
tiende por los afloramientos paleozoicos del
macizo mencionado, situado en el centro de la
campina segoviana. De hecho, los grabados se
distribuyen en, al menos, 24 estaciones, todas
al aire libre, entre Santa Maria la Real de Nieva
y Carbonero el Mayor, a lo largo de un espacio
de unos 15 km de longitud por apenas 5 km de
anchura. Aparecen formando agrupaciones mas
o menos aisladas, destacando en primer lugar
el cerro de San Isidro, en la localidad de Do-
mingo Garcia, con otros de menor entidad en
Ortigosa de Pestano, Miguelafiez, Bernardos,
Carbonero el Mayor, Armuia, etc®. Las técni-
cas utilizadas por los autores de los grabados
han sido esencialmente dos. La llevada a cabo
mediante la incisién de un objeto puntiagudo y
la realizada mediante el piqueteado. La prime-
ra es mas propia del estilo paleolitico, aunque
como excepcién que confirma la regla, la figura
més conocida del Cerro de San Isidor es la si-
lueta piqueteada de un équido, cuya cronologia
es inequivocamente paleolitica?”. No obstante,
su técnica es diferente a la empleada en el arte
«postpaleolitico», pues Unicamente se ha talla-
do la roca a lo largo del contorno de la figura,

28 GONZALEZ CABRERA, FJ.; HERVADA, C. 2008.
Itinerarios por los yacimientos de arte rupestre del macizo
de Santa Maria la Real de Nieva: condcelos y respétalos.
Caja Segovia. Obra Social y Cultural, pp. 50-51.

29 RIPOLL, S.; MUNICIO, L. 1992. Las
representaciones de estilo paleolitico en el conjunto de
Domingo Garcia (Segovia). UNED. Espacio, tiempo y
forma. Serie I. Prehistoria y Arqueologia, t. V: 107-138.
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en lugar de picar todo el conjunto, presentando
una patina oscura. En cuanto al substrato litolo-
gico, el afloramiento paleozoico del macizo de
Santa Maria la Real de Nieva esta constituido en
su mayor parte por rocas metamérficas (cuarci-
tas, pizarras, esquistos), orladas hacia el sur por
rocas plutdnicas (leucogranitos, adamellitas,
granitos) y sedimentarias de origen detritico
(areniscas)®. Los grabados, como es previsible,
se localizan en su mayoria sobre pizarras, pues
son las rocas mas blandas y faciles de devastar.

En cuanto ala cronologia de los grabados, los
mas antiguos se encuadran en el Solutrense Fi-
nal o en el Magdaleniense Inicial. Se trata de re-
presentaciones figurativas de cérvidos, bévidos,
ovicapridos y équidos. En total, se han identifi-
cado 115 figuras (43 équidos, 18 cérvidos, 9 bé-
vidos, 16 ovicapridos y 29 indeterminados)'. A
ellos les siguen grabados clasificables dentro de
una fase esquematica, con patina de color ma-
rrén rojizo, protagonizada por figuras humanas
aisladas con brazos extendidos, simples y cru-
ciformes, desprovistas de objetos y de sefiales
de vestimenta, junto con algunos elementos cir-
culares y rectangulares, posiblemente de indole
simbdlica, que se han situado en tiempos de la
Edad del Bronce o incluso anteriores®. A éstos
les suceden figuras catalogables dentro de una
fase escenogréfica, que presentan una pétina
amarillenta, conformando cuadros bélicos, pas-
toriles, cinegéticos, magico-religiosos, etc. en
los que los personajes aparecen portando ob-
jetos diversos, tocados y vestimentas (escudos,
cascos, lanzas, espadas, arcos, mazas, etc.). Por

30 ITGE. 1991. Memoria y mapa de las hojas n°
456, Nava de la Asuncién y 482, Valverde del Majano.
Mapa Geolégico de Espana, escala 1:50.000. Instituto
Tecnoldgico Geominero de Espania.

31 RIPOLL, S.; MUNICIO, L. 1999. Domingo
Garcia. Arte Rupestre Paleolitico al aire libre en la meseta
castellana. Memorias de Arqueologia en Castilla y Ledn, 8.
Junta de Castilla y Ledn y UNED.

32 BALBIN, R.; MOURE, A. 1988. El arte rupestre
en Domingo Garcia (Segovia). Revista de Arqueologia, 87:
16-24.
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comparacion con otras manifestaciones de arte
rupestre, su cronologia se ha estimado dentro
de los limites de la Edad del Hierro. Por Gltimo,
se encuentran figuras realizadas en época me-
dieval, correspondientes a la iconografia cristia-
na (cruces, etc.), junto a otras de tipologia no
muy diferente a la de los horizontes anteriores.
Podemos afadir una cuarta fase actual, a la que
calificamos de vandalica-destructiva, identifica-
ble por su patina amarilla clara o blanquecina,
conteniendo grabados alfabetiformes y moder-
nos. El total de figuras piqueteadas postpaleoli-
ticas en el conjunto del Macizo supera las 3.000,
en al menos 23 estaciones.

En necesario sefalar que el entorno del Ma-
cizo de Santa Maria la Real de Nieva ha ejercido
un alto poder hierofanico para los grupos hu-
manos que lo han habitado®. Asi, en el mismo
Cerro de San Isidro, se encuentran cazoletas se-
miesféricas la mayoria, y otras cuadrangulares o
cruciformes, talladas sobre el plano cenital de
ciertas rocas, con didmetros que oscilan entre 5
y 30 cm, y profundidades entre 1y 20 cm3. Sin
que el dato sea definitivo, se han identificado
alrededor de 300 en todo el &mbito del Macizo.
Algunas de ellas aparecen unidas por canales,
dando lugar a composiciones complejas. Su
sentido apunta hacia una funcién magico-re-
ligiosa, asociada a rituales (de fertilidad, fune-
rarios, propiciadores) en los que intervienen la
circulacion y el vertido de liquido, como sugiere
la existencia de pilas proximas a las cazoletas,
destinadas a la captaciéon de liquidos (;agua
de lluvia?). Su datacién cronoldgica es incier-
ta, pero sus descubridores la sitdan en periodo
comprendido entre el IV milenio a.C. y la época
prerromana, coetanea con las fases esquemati-
ca y escenografica de los grabados.

Por tratarse de elementos persistentes y tra-
bajosos de construir, los ritos a los que estaban

33 Con respecto al concepto de hierofania, véase
ELIADE, M. 2013. Lo sagrado y lo profano. Editorial
Paidés. Barcelona, pp. 14-16.

34 GONZALEZ CABRERA, FJ.; HERVADA, C. 2008.
Op.cit., pp. 57-59.
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asociadas debian de ser de tipo periddico, con
la funcidén de producir un impacto colectivo.
Dichos ritos acostumbraban a practicarse de
acuerdo con el ritmo marcado por las estacio-
nes del ano, porque el calendario de los rituales
periddicos posee un acusado matiz cdsmico,
marcado por la periodicidad del movimiento de
los astros®®. Una caracteristica de la cosmogonia
de los pueblos primitivos es la concepcidn cicli-
ca del tiempo, en lugar de lineal como la enten-
demos en las sociedades modernas, de modo
que la creacién del universo es un fenémeno
que se repite ciclicamente desde un tiempo
mitico. Asi, usualmente los rituales asociados al

35 DUCH, L. 2001. Antropologia de la religion.
Empresa Editorial Herder S.A. Barcelona, pp. 189-190.

ciclo solar (Afio Nuevo) implicaban una recrea-
cién de lo que los dioses hicieron in illo tempo-
re®®, en el momento en que el mundo llegé a la
existencia. Con cada rito de renacimiento o de
integracion, se conseguia un retorno a los ini-
cios, una oportunidad para comenzar el mundo
de nuevo. Se realizaban purificaciones para li-
berar a la comunidad de demonios, enfermeda-
des y pecados. No se trataba simplemente de
la finalizacién del afo anterior, sino también del
aho pasado y del tiempo transcurrido. Eran una
tentativa de restauracion, del tiempo mitico, el
del «instante» de la creacién.

36 ELIADE, M. 1972. El mito del eterno retorno.
Alianza Editorial. Madrid, pp. 56-86.
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Sobre algunos elementos arqueoldgicos del
entorno, se ha creido apreciar una intencionali-
dad astronémica®. Asi se puede advertir en la
orientacion de los paneles, en la disposicién de
las cazoletas y de los canales y en la posicion
de ermitas y necrépolis. Con respecto a los pa-
neles con grabados paleoliticos, predomina la
orientacion SO-SE, concentrandose la mayoria
de las representaciones entre los 120° y 210°,
con una orientacién media SE, en torno a los
165°. Los grabados postpaleoliticos de las fases
esquematica y escenografica se orientan tam-
bién hacia el SE, aunque con una mayor disper-
sion en las orientaciones. En lo concerniente a
las cazoletas y canales, todo parece indicar que
formaban parte de altares rituales cuya orienta-
cién era claramente intencional. Asi, las cazole-
tas del Cerro de San Isidro que se encuentran
sobre la roca donde se halla el conocido caballo
paleolitico, estan posicionadas en relacion a las
alineaciones topogréficas del sol y de la luna.
En fechas sefaladas existen alineaciones topo-
graficas claras, que pueden relacionarse con
una orientacién planificada de las cazoletas. Por
ejemplo, a primeros de febrero y primeros de
noviembre, el orto del sol se produce en la ver-
tical de Cerro de San Roque, muy préximo al
Cerro del Tormejon. En el solsticio de invierno,
el orto se produce por detrds de la ermita de
San Isidro y el ocaso por una de las rocas con
mayor nimero de representaciones postpaleo-
liticas. El ocaso solar en el solsticio de verano
se produce a la altura del Cerro del Tormején.
La Parada Mayor de la luna llena de junio tiene
su orto proximo a Pefalara, que es la elevacion
que mas destaca en la porcion del Sistema Cen-
tral que puede divisarse, y su ocaso detras de la
primera roca que puede verse hacia el SO. La
Parada Menor de la luna llena de diciembre tie-
ne su orto a los pies de la Cuesta del Padrastro,
muy préxima al Cerro del Castillo, y su ocaso a
281° N, coincidiendo con uno de los canales de
unién de las cazoletas.

37 GONZALEZ CABRERA, FJ.; HERVADA, C. 2008.
Op.cit., pp. 65-94.
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En cuanto a la orientacion de las ermitas de
la zona, la mayoria de ellas (Virgen de Pinillos,
en Armuia; Santa Inés y San Roque en Bernar-
dos; Santa Agueda en Carbonero el Mayor; San
Isidro en Domingo Garcia) siguen la pauta carac-
teristica de los templos cristianos de la antigue-
dad, es decir, de E-O, con el dbside orientado a
90° coincidiendo con la salida del sol equinoc-
cial. Sin embargo, dos de ellas presentan una
orientacion nada usual. Se trata de la ermita de
la Virgen del Cerro del Castillo, en Bernardos, y
la Virgen del Tormején, en Armunfa. La primera
tiene una orientacién de 71,5° y la segunda de
74,5°. Ambas ermitas se sitlan en cerros que
destacan en el paisaje, y en sus proximidades
existen necrépolis. En el Cerro del Castillo se
encuentran, ademas, los restos de un poblado
visigodo. Por su parte, en el Cerro de Tormején
se ubicaba un castro vacceo (Edad del Hierro),
y en sus laderas y cortados hay varias cuevas, y
una de ellas llamada la Cueva del Moro, presen-
ta sefales mas que razonables (cruces grabadas
en laroca, pila para la recogida de aguas, banco
corrido tallado en la roca) de haber servido de
eremitorio. Las tres ermitas (San Isidro, Castillo
y Tormejon), que se divisan entre si, se disponen
ocupando los vértices de un tridngulo equiléte-
ro de practicamente 5 km de lado, a lo que mu-
chos autores han atribuido un significado ma-
gico, con evidentes raices precristianas. Luego
llegd el cristianismo y su aculturacion, apropian-
dose de todo santuario anterior, y adaptandolo
a su propio culto (edificacion de las ermitas).
Casualidad o plan preconcebido, es curioso que
el dia 1 de noviembre, festividad de Todos los
Santos, desde la ermita de San Isidro, se ve salir
el sol sobre la vertical del Cerro del Tormején.
Para los cristianos, es el dia en que se recuerda
y se honra a los difuntos, pero también lo era
para los pueblos de origen celta.

En cuanto a la interpretacion del significa-
do y motivacion del arte prehistérico, y de los
grabados rupestres en particular, el problema
es que se muestran descorazonadoramente
mudos. Las precisiones estilisticas y cronolégi-
cas no han sido suficiente, por lo que es pre-
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cisamente en este punto donde cobra sentido
el analisis antropoldgico. Para ello puede ser
pertinente la comparacién con otras manifes-
taciones artisticas similares procedentes de cul-
turas primitivas, histéricas o contemporaneas,
suficientemente conocidas, realizada siempre
con la preceptiva cautela. En el estudio del arte
rupestre, los investigadores modernos, a partir
de las conclusiones de Leroi-Gourhan que pos-
tulaba su naturaleza semiética, codificada y acu-
mulativa, han dirigido su interés hacia su papel
comunicativo. El empleo de signos simbdlicos
puede constituir un lenguaje con su propia gra-

matica y sintaxis, y un posible precursor de los
alfabetos®.

De acuerdo con la hipdtesis chamanica, los
motivos que se representan en el arte rupestre
que pudieran ser atribuibles a chamanismo, es-
tén relacionados con las «visiones» que se van
sucediendo a lo largo del trance. A las prime-
ras etapas del proceso corresponderian formas
geométricas abstractas (zigzags, parrillas, pun-

38 ANATI, E. 1998. The writing on the Wall-
Prehistoric Rock Paintings. Unesco Courier Primeval Art,
Rock Painting and Engraving: 11-17.

Ermita de Nuestra Sefiora del Castillo

Triangulo equilatero de 5 kilémetros de lado en cuyos lados se sitian las ermitas de San Isidro, de
Nuestra Sefiora del Tormején y de Nuestra Sefiora del Castillo. Junto a la ermita de San Isidro se
encuentran los grabados rupestres de Domingo Garcia

REvVIsTA DE FOLKLORE N° 456

41

MaRr10 SANZ ELORZA



tos, curvas, espirales, etc.), y a las etapas avan-
zadas alucinaciones icénicas de contenido mas
explicito donde aparecen habitantes fantasticos
del mundo sobrenatural, como monstruos, an-
tropomorfos, deidades y quimeras®. De este
modo, los chamanes iban plasmando las visio-
nes y los mensajes que les llegaban del mas
alla, sociedades histéricas que han practicado
el chamanismo, lo han hecho con caracter uti-
litario, con el objetivo de curar enfermedades,
predecir el futuro, propiciar la caza, modificar
la meteorologia, etc., y en ello no tendrian por-
qué diferir de los pueblos prehistéricos, habida
cuenta de haber estado expuestos a contingen-
cias similares.

Los autores que propusieron la hipdtesis
chamanica para explicar el arte parietal prehis-
térico®, en principio la circunscribieron a los ca-
zadores-recolectores del Paleolitico, y a las ma-
nifestaciones realizadas en el interior de cuevas.
Se basaron, principalmente, en dos razones. La
primera, la igualdad psiquico-neuroldgica del
ser humano. Si el sistema nervioso de los huma-
nos actuales puede generar estados alterados
de conciencia, ;por qué no pudieron alcanzar
estados similares los humanos prehistéricos si
son anatémica y fisiolbgicamente iguales a los
modernos? La segunda es de tipo antropoldgi-
co. Si el chamanismo estd ampliamente exten-
dido en los pueblos histéricos de cazadores-
recolectores de todo el mundo, jpor qué no lo
habria estado en los cazadores-recolectores de
la Prehistoria? Los estados alucinatorios profun-
dos eran ritualizados e interpretados por aque-
llos seres humanos de forma compatible y acor-
de con sus modos de vida. Esta circunstancia no
debe perderse de vista a la hora de extrapolar
las condiciones de vida de los pueblos primiti-
vos actuales a la Prehistoria. Si tratamos de re-
construir las motivaciones de los creadores de

39 Nota del autor: con el término quimera nos
referimos a seres compuestos con partes anatémicas
pertenecientes a animales diferentes, incluido el ser
humano.

40 CLOTTES, J.; LEWIS-WILLIAMS, D. 2010.
Op.cit., pp. 81-96.
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determinada manifestacion artistica prehistéri-
ca, y acudimos a la comparacién etnogréfica,
tenemos que basarnos en pueblos que tengan
algo que ver entre si, en cuanto a su habitat,
modo de subsistencia, etc*'.

En el arte parietal prehistorico aparecen re-
flejados diversos simbolos que se han identifi-
cado con elementos y ritos relacionados con el
chamanismo. Estas manifestaciones artisticas
nos permiten considerar la existencia e institu-
cionalizacién de especialistas de lo sagrado en
la Prehistoria. Distintivos, atributos, funciones
y rituales atribuibles a los chamanes pueden
detectarse a través de un analisis comparado.
En los chamanes sudamericanos es frecuente
su identificacion con el jaguar, la serpiente y
ciertas aves. Entre varios pueblos nativos nor-
teamericanos los poderes chaméanicos derivan
de fendmenos naturales, cuyos mensajeros son
animales como el aguila, el biho, el oso, etc.
También son fuentes de poder mitico en diver-
sos chamanismos objetos naturales, las almas
de los antepasados y los astros del cosmos. En
el arte prehistérico encontramos antropomor-
fos quiméricos que combinan humanos con feli-
nos, humanos con péjaros, humanos con cornd-
petas (toros, bisontes, ciervos, etc.) que pueden
identificarse con chamanes*?. Las figuras antro-
pomorfas que presentan cabeza de ave se han
interpretado como la figura de un chaméan que
se halla en trance tras su muerte simbdlica. El
atributo de dichos chamanes reside en que su
alma puede elevarse al cielo, como las aves. El
hombre-pajaro, o péjaro personificado, repro-
duce el vuelo chaméanico, mito encontrado en
América, Asia y Europa®®. Como atributo chama-

41 AETHELMAN, G.C. 2019. Pinturas rupestres.
Lectura, significado e historia. Editorial Almuzara S.L.
Cérdoba, pp. 38-40.

42 LACALLE, R. 2011. Los simbolos de la
Prehistoria. Mitos y creencias del Paleolitico Superior y del
Megalitismo europeo. Editorial Almuzara S.L. Cérdoba, pp.
206-307.

43 CAMPBELL, J. 1991. Las mascaras de Dios.
Mitologia primitiva. Alianza. Madrid, pp. 343-347.
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nico, la serpiente se vincula al agua, a la lluvia 'y
al «pluvio-mago» (hacedor de la lluvia). También
los motivos reticulados*. Estas asociaciones
aparecen constatadas en el arte mueble del Pa-
leolitico Superior, en forma de un considerable
numero de objetos magdalenienses en hueso y
asta con forma de serpiente o decorados con
zigzags y reticulados. Estas asociaciones se pue-
den inferir de lo observado en los aborigenes
australianos contemporéaneos o en los mayas®.
Los grabados y dibujos donde aparecen lineas
onduladas, rayados y reticulados, observables
en numerosas cavidades y abrigos al aire libre,
como los estudiados por Breuil en los techos de
la cavidad de Gargas, pueden relacionarse con
ritos chamanicos petitorios de lluvia. En la pro-
pia provincia de Segovia encontramos este tipo
de motivos (reticulados, zigzags, semicirculos
concéntricos) junto a otros como pectiniformes,
arborescentes, esteliformes, esbozos de pisci-
formes y antropomorfos esquematicos, en los
gravados postpaleoliticos de las cuevas de los
Enebralejos (Prédena), de La Griega (Pedraza)
y de La Vaquera (Torreiglesias)*. También, uno
de los atributos del Dios Toro, desde el Neoli-
tico, ampliamente representado en petroglifos,
es el de ser el responsable del trueno y de la
tormenta. Serpentiformes, rayados, toros y ma-
muts, pueden estar vinculados a tradiciones
chamanicas propiciadoras de la lluvia. Para di-
versos pueblos nativos de América del Norte,
practicantes del chamanismo, la luna envia la
[luvia. De acuerdo con sus creencias, no llueve
durante el plenilunio, siendo la fase menguante
la que trae el agua®. También en las escenas
del arte paleolitico pueden identificarse ritos

44 GIMBUTAS, M. 1996. El lenguaje de la Diosa.
Editorial GEA. Oviedo, pp. 81.

45 GIRARD, R. 1976. Historia de las civilizaciones
antiguas de América. Ediciones Istmo. Madrid, pp. 379.

46 GOMEZ BARREDA, J.A. 1993. Arte rupestre
prehistérico en la Meseta Castellano-Leonesa. Junta de
Castilla y Ledn. Consejeria de Cultura y Turismo. Valladolid,
pp- 92-100.

47 LACALLE, R. 2011. Op.cit.
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que forman parte de la iniciacién chamanica, a
partir de los paralelos encontrados en la etno-
logia. Tal es el caso de propulsores en forma de
caballo que aparecen en pinturas y grabados.
El ascenso al cielo y el viaje al inframundo a lo-
mos de un caballo, en barca, transformado en
pajaro, a través de un puente o trepando por
un arbol, es un episodio tipico de numerosos
chamanismos siberianos y altaicos. Motivos con
forma eje y arcos concéntricos, como los exis-
tentes en la cueva de Font-de-Gaume (Francia),
y los mas frecuentes tectiformes y escalerifor-
mes también pueden tener que ver con ideas y
ritos ascensionales protagonizados por el cha-
man. Los anillos concéntricos pueden ser una
referencia al arco iris, que es otro vehiculo as-
censional habitual en la mitologia chamanica,
o con las diversas capas o estratos celestiales
de acuerdo con la geografia chamanica del mas
allad. Otra figura esencial de las religiones cha-
manicas, también reconocible en las represen-
taciones de la Prehistoria, es el arbol, poste o
pilar del mundo. La importancia de este simbo-
lo, el arbol de la vida, no obstante, ha trascendi-
do a muchas religiones. Figuras arboriformes se
reconocen en el arte mueble y rupestre paleoli-
tico, como los ejemplos presentes en las cuevas
de El Castillo (Puente Viesgo, Cantabria) o en la
cueva de La Mouthe (Dordofa, Francia). El ar-
bol, el poste, el mastil es uno de los elementos
ascensionales del chaman en su elevacion al cie-
lo y en el inicio de sus vuelos magicos. También
en el arte esquematico levantino (santuario del
Solapo del Aguila, en Villaseca, Segovia) prac-
ticado por sociedades posteriores, se conocen
ejemplos de escenas que representan la ascen-
sion al arbol de forma mucho mas explicita, in-
terpretables desde el punto de vista de la teoria
chamaénica. La muerte y el renacimiento ritual
del chamén es otro episodio muy caracteristico
del chamanismo estudiado por la etnologia. El
chamén, con su muerte y resurrecciéon simbé-
licas, reproduce el proceso de renovacién del
universo, la cosmogonia. Tanto en el arte pa-
leolitico como en el levantino existen ejemplos
de antropomorfos asaeteados, que pueden ser
interpretados como recreaciones de ritos inicia-
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ticos chamanicos, profusamente documentados
por la etnologia en pueblos histéricos (tungus
de Siberia, dyacos de Borneo, ojibwas de Nor-
teamérica, etc.). Otra forma de recrear el viaje
chamaénico al mas alld es el rito de inmersidon
en el agua, donde el chamén evoca el mito de
la cosmogonia sumergiéndose en el agua. En
el arte paleolitico se han identificado escenas
donde antropomorfos parecen nadar o bucear,
a veces acompafnados de peces, como las de
la cueva de los Casares (Riba de Saelices, Gua-
dalajara), interpretados con relacién a mitos
originales y rituales de purificacién®®. Una esce-
na bastante repetida en el arte paleolitico son
los enfrentamiento entre un antropomorfo, a
veces quimérico (hombre-péjaro), y un corni-
peta (toro, bisonte, rinoceronte), que muchos
lo interpretan desde la narrativa cinegética,
mientras segun otras interpretaciones®, el an-
tropomorfo seria un chaman que ritualiza el
enfrentamiento mitico entre el héroe y el ani-
mal, simbolo de la noche y la oscuridad, que
es vencida por la luz, triunfo de la vida sobre
la muerte, de renovacién del mundo, es decir
de nuevo la cosmogonia. En el arte prehistéri-
co, se conocen escenas de hierogamia, donde
aparecen humanos copulando acompanados
de animales (toro/bisonte, cabra, mamut, oso).
Interpretadas desde el punto de vista chama-
nico, podria tratarse de uniones o matrimonios
sagrados que forman parte de mitos heroicos
conocidos en diversas culturas. El chaman es el
encargado de realizar la hierogamia con la dio-
sa. Los personajes itifalicos, muy comunes en el
arte rupestre prehistérico, tienen un correlato
histérico en las pinturas de los nativos de Nor-
teamérica y del sur de Africa. Estos pueblos,
asociaban la excitacion sexual con los estados
alterados de conciencia, pues la exacerbacién
de la livido y las erecciones del pene se encon-
traban entre los efectos del trance®.

48 JORDA, F. 1990. Introduccién a los problemas
de la religién paleolitica. Zephyrus, 43: 9-16.

49 CAMPBELL, J. 1991. l.c., pp. 343-347.

50 WHITLEY, D.S. 2000. The Art of the Shaman:
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Las manifestaciones artisticas prehistoricas
que pueden vincularse con el chamanismo, no
solo se encuentran en el arte paleolitico, prin-
cipalmente en los ideomorfos o figuras abstrac-
tas, sino también, y sobre todo en el arte esque-
matico posterior, donde se muestran de forma
explicita motivos que sugieren las practicas y las
creencias de las religiones chamanicas. Sin mas
lejos, en la propia provincia de Segovia tene-
mos los conjuntos de pinturas esquematicas de
las Hoces del Duratdn, destacando el Santuario
del Solapo del Aguila, en Villaseca®, cuyos pic-
togramas se organizan como si fueran vifietas
que tratan de narrar una historia o un ritual (el
sol y su trayectoria cenital, escaleriformes, an-
tropomorfo subido a un arbol, seres compues-
tos, individuo itifalico metamorfoseado en cor-
nupeta, danzantes dirigidos por un oficiante).
Motivos que se repiten en otros abrigos con
arte esquematico, especialmente en el nicleo
de Las Batuecas. El sol y la escalera son dos ele-
mentos que en el mundo chamanico represen-
tan la separaciéon entre dos mundos, el terrenal
y el del otro lado, celeste, astral, uranico, donde
la escalera simboliza el itinerario ascensional del
chaman hacia la morada de los espiritus y los
dioses. Manifestaciones pictéricas que nos re-
cuerdan a los motivos expuestos en el Solapo
del Aguila los encontramos por doquier en la
etnografia. Chamanes de los pueblos sami (La-
ponia) y kahkas (Siberia) utilizan tambores ritua-
les decorados con estos mismos elementos®.
Asi mismo, las chamanas del pueblo mapuche
(Chile) utilizan en sus rituales el tambor y la es-
calera de ascensidn, y esto nos trae a colacidn
otra cuestién que no es precisamente baladi. Se
trata del papel de la mujer en el espacio ritual.

Rock Art of California. University of Utah Press, Salt Lake
City, pp. 115.

51 LUCAS PELLICER, M.R. 1990. El santuario
rupestre del Solapo del Aguila (Villaseca, Segovia) y el
barranco sagrado del Duratén. Zephyrus, 43: 199-209.

52 HARNER, M. 2017. La cueva y el cosmos.
Encuentros chamanicos con otra realidad. Editorial Kairds
S.A. Barcelona, pp. 240-241.
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La autoridad espiritual de las mujeres es un he-
cho constatado por la etnologia. Por ejemplo,
entre los pueblos guerreros del Chaco (abipo-
nes, mocovies, etc.), las mujeres ancianas eran
las verdaderas lideres espirituales del grupo,
desempefiando un papel chamanico relevante
en los principales acontecimientos comunita-
rios, como las asambleas pre-bélicas, los ritos
etarios o las fiestas funebres. Sin embargo, la
palabra femenina y las funciones preeminentes

de las mujeres en las culturas primitivas han sido
silenciadas por la historiografia, hasta el punto
de ser directamente rechazadas al ir en contra
de la tradicidn judeo-cristiana que excluye a la
mujer de las funciones sacerdotales®.

53 SANCHEZ ORTEGA, M.H. 1990. La mujer, el
amory la religion en el Antiguo Régimen. La mujer en la
historia de Espafia (Siglos xvi-xx). Actas de las Segundas
Jornadas de Investigaciones Interdisciplinarias. Universidad
Auténoma de Madrid: 35-58.

En el Solapo del Aguila (Villaseca, Segovia) se encuentran pinturas en las que aparecen elementos (el sol, escaleriformes,
antropomorfo subido a un arbol, danzantes, itifdlicos) que pueden relacionarse con el viaje del chaman por un universo
estratificado (dibujos tomados de Lucas Pellicer, 1990)

En los grabados del Cerro de San Isidro se
incluyen, entre sus numerosas figuras, algunas
que pueden sugerir algunos indicios de chama-
nismo. Antropomorfos itifalicos con los brazos
en jarra (;danzantes’), otros con los brazos ex-
tendidos hacia arriba en posicién orante o bien
personajes provistos de bastén curvo (;serpien-
te?) y con la cabeza cruciforme (o con cuernos),
que por su acusado esquematismo son dificiles
de interpretar. Motivos muy parecidos, que
recuerdan a los de Domingo Garcia, se cono-
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cen en cuevas y abrigos al aire libre situados
en el noroeste de Irdn (Soungoun-Varzaghan,
en las montanas de Ghoushaghdash; Hourand-
Laghlan y Kalibar, en la regién de Arass; Razi-
Gay Baglou, en Meshkinshahr), Azerbaiyan
(Gubustan) y Armenia (Gerama), a los que se ha
atribuido un posible origen chaméanico®.

54 RAFIFAR, J. 2014. Algunos indicios de
chamanismo en las cuevas rupestres de Arasbaran. En
Sierra, H. & Bernal, H. (eds.) Chamanismos en el mundo
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Arriba: dibujo de los grabados de uno de los paneles
de Soungoum (Iran).
Abajo: dibujo de los grabados del panel nimero

cuatro del Cerro de San Isidro (Domingo Garcia,
Segovia).

Similitud entre los grabados hallados en Soungoum (Iran), a los que se atribuye
un origen chamaénico, y los del panel nimero cuatro del Cerro de San Isidro

Finalmente, podemos concluir que el entor-
no del cerro de San Isidro, en el municipio de
Domingo Garcia, ha sido un lugar dotado de
un fuerte poder hierofanico para los pueblos y
culturas que han vivido en su area, desde el Pa-
leolitico hasta los tiempos actuales. Los restos
materiales que han llegado hasta nuestros dias,
desde la cabeza de caballo piqueteada hasta
las ermitas donde se sigue celebrando el culto
cristiano, lo ponen de manifiesto. Para la ma-
yoria de los etndlogos, las religiones de los ca-
zadores-recolectores se pueden conceptualizar
de acuerdo con un continuum entre dos polos:

actual: 161-180. Plaza y Valdés S.A., Pozuelo de Alarcén,
Madrid.
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el chamanismo y los sistemas de renovacién del
mundo (mito del eterno retorno), en los que la
concepcion del tiempo es ciclica®. Los rituales
practicados en ambos sistemas, igualmente os-
cilan desde los estrictamente (o primordialmen-
te) privados, ya se trate de ceremonias esotéri-
cas para iniciados o ritos de paso, hasta los de
caracter exotérico, abiertamente publico, con
participacion de toda la comunidad. En el Cerro
de San Isidro existen elementos que permiten
pensar en un espacio ritual donde pudieron te-

55 WHITLEY, D.S. 2018. Hunter-gatherer religion
and ritual. En Cummings, V; Jordan, P. & Zvelevil, M.
(eds.) The Oxford Handbook of the Archaeology and
Anthropology of hunter-gatherers: 1221-1242. Oxford
University Press, Reino Unido.



ner cabida este tipo de ritos. Una concentracién
semejante de grabados, abarcando una horqui-
lla temporal tan amplia, ha tenido que ser re-
sultado de motivaciones y creencias diversas,
donde por su situacion al aire libre y a la vista de
todos, bien pudieran haberse llevado a cabo,
en algin momento, ceremonias colectivas di-
rigidas por chamanes. También las cazoletas
y canales excavados en la roca, orientados de
acuerdo con el movimiento de los astros, apun-
tan a ritos vinculados con la repeticion de la
cosmogonia y la concepcidn ciclica del tiempo.
No obstante, deseo dejar claro que esto no es
mas que una hipdtesis, verosimil desde mi pun-

to de vista, pero nada mas. El arte prehistérico
en general, y los propios grabados del Cerro de
San Isidro en particular, no puede interpretarse
como un todo homogéneo, como postulaban
los seguidores de las posiciones estructuralis-
tas introducidas por el etnélogo Levi-Strauss y
el arquedlogo Leroi-Gourhan, a mediados del
siglo xx. Ninguna interpretacién o perspectiva
tedrica es por si sola suficiente para explicar
toda la variabilidad del arte prehistérico. La
principal causa de ello se debe a que fue produ-
cido a lo largo de miles de afos, en espacios y
ambientes muy variados, por pueblos y culturas
con creencias y modos de vida diferentes.

eza cruciforme y algo
quierda: antropomorfo

Arriba: antropomor
que semeja un baculo. Abajc
con cabeza cruciforme y algo parecido a un baculo.
Abajo derecha: antropomorfo con los brazos
levantados en posible actitud orante o danzante.

RO Grabados representando antropomorfos con los brazos

en jarra (Cerro de San Isidro): arriba panel 1; abajo
izquierda panel 3; abajo derecha panel 2

Panoplia de grabados del cerro de Domingo Garcia representando antropomorfos en diversas posturas y formas
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En el correcto descifrado de los mensajes
e ideas que subyacen en el arte prehistorico,
todas las teorias pueden ser validas, siempre
que no se apliquen como paradigma Unico y
excluyente de toda alternativa interpretativa.
Recientemente, han cobrado peso las teorias
semidticas que tratan de encontrar un siste-
ma semioldgico en los motivos representados.
Aparte de la hipdtesis chamanica, no podemos

itud

Grabados de antropomorfos en posible a
danzante (arriba, panel, 6; abajo, panel 2)

menospreciar otras aproximaciones con alto
valor heuristico, al menos en determinadas si-
tuaciones, como la magia en todas sus varian-
tes (imitativa, contaminante), el totemismo, el
estructuralismo, el culto a los antepasados, la
cohesidn social, etc. Lo Unico cierto, por ahora,
es que el verdadero significado de las manifes-
taciones artisticas de la Prehistoria sigue siendo
un enigma para la ciencia.

3

b S .

Grabados representando personajes itifalicos en
diversas posturas (con los dos brazos levantados :
modo de danzantes u orantes, con un brazo levantado
el otro en jarra o con los dos brazos en jarra)

Panoplia de grabados del cerro de Domingo Garcia representando antropomorfos en diversas posturas y formas
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Arriba: caballo piqueteado de cronologia solutrense
(panel 1). Abajo: grabado con antropomorfo en
actitud poco definida (panel 2).

Los grabados mas antiguos del conjunto de Domingo Garcia se encuadran en el Solutrense. Grabados
posteriores, de Edad del Bronce y de la Edad del Hierro, se caracterizan, entre otras cosas, por sus patinas
de color marrén rojizo y amarillento, respectivamente
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LA TRADICIONALIZACION DE LAS MUSICAS
POPULARES URBANAS A TRAVES DE LAS COMPARSAS
EN PENARANDA DE BRACAMONTE (SALAMANCA)*

Virginia Sanchez Rodriguez

* La elaboracion de este trabajo, y otras investigaciones en torno a la mdsica de comparsas en la

localidad de Pefiaranda de Bracamonte, no habria sido posible sin los testimonios de Miguel Alfayate,

director de la Comparsa Penarandina e hijo del director de la Panda de Fidel «el Humorista», asi como de

José Garcia y a Paulino Nieto, componentes de la Comparsa Pefiarandina. Gracias a todos ellos, vecinos

de Pefiaranda de Bracamonte, por su siempre amable disposicidén en favor de la musica del pueblo.

Resumen

a geografia espanola esta repleta de

manifestaciones musicales tradicio-

nales, con numerosas particularida-

des y rasgos propios. Sin embargo,

la identidad cultural de un pueblo
también puede acoger otras manifestaciones
mas contemporaneas que, por una u otra razén,
se han convertido en una parte indivisible de su
idiosincrasia. De acuerdo con esta circunstan-
cia, en este trabajo ofrecemos un acercamiento
al modo en que un repertorio que no cuenta
con un origen ancestral se ha convertido en una
parte de la identidad de un pueblo a través de
un caso de la localidad de Peharanda de Braca-
monte (Salamanca).

Palabras clave: Patrimonio musical inmate-
rial, comparsas, coplas, Peharanda de Braca-
monte, Salamanca (Espana).

The traditionalization of Popular Music
throughout Comparsas in Pefiaranda de

Bracamonte (Salamanca)

Abstract

The Spanish geography is full of traditional
musical manifestations, with many peculiarities
and features. However, the cultural identity of
a people can also accommodate other more
contemporary manifestations that, for one
reason or another, have become an indivisible
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part of their idiosyncrasy. According to this cir-
cumstance, in this paper we offer an approach
to the way in which a repertoire that does not
have an ancestral origin has become a part of
the identity of people throughout a case of the
city of Pefiaranda de Bracamonte (Salamanca,
Spain).

Key words: Intangible Musical Heritage,
comparsas, coplas, Pefiaranda de Bracamonte,
Salamanca (Spain).

1. Introduccién

A pesar de las diversas lineas de investiga-
cién musical existentes en pleno siglo xxi, las
musicas populares parecen ser, ain en la ac-
tualidad, las manifestaciones menos valoradas
en algunos circulos, especialmente en el caso
de aquellas circunscritas al contexto tradicio-
nal. Eso ha motivado que, durante décadas, la
musica popular de caracter oral de las distintas
regiones de Espafa, el folklore, sufriera cierto
menosprecio e incluso fuera obviada de los es-
tudios, en favor de otras tematicas con un perfil
mas historico.

Sin embargo, en la actualidad no solo se
puede disfrutar de una revitalizaciéon de las
investigaciones sobre esta temética folklérica
sino que, con la urbanizacién de la sociedad,
se ha llegado a producir un proceso de «tradi-
cionalizacién» de manifestaciones que, sin estar
amparadas en un arraigo de décadas o siglos,
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son consideradas ya una tradicién por parte de
la poblacién. Tal es el caso de algunos testimo-
nios de las musicas populares urbanas de perfil
hispano, como las coplas, los pasodobles o los
cuplés. Si hoy en dia preguntamos qué tipo de
musica son los temas «Ojos verdes», «Paquito,
el chocolatero» o «El relicario», la mayor parte
de la poblacién senalaria que se trata de musi-
ca que forma parte del imaginario tradicional,
a pesar de que las tres canciones fueron com-
puestas durante el siglo xx como parte del ocio
urbano.

La asimilacién y difusién del repertorio urba-
no como tradicional a las que nos venimos re-
firiendo contaron con un momento de méaximo
esplendor durante el franquismo (1939-1975).
Durante el régimen de Franco, las melodias de
caracter oral y las canciones urbanas de perfil
hispano fueron, a partes iguales, los testimonios
sonoros mas promovidos por las altas esferas y
los mas escuchados por el pueblo. Por un lado,
este repertorio era habitual en los conciertos
ofrecidos las mananas de los domingos, al aire
libre, en el Paseo de Recoletos y en el parque
del Retiro de Madrid, en su correspondiente
adaptacién bandistica. Por otro lado, las cancio-
nes tradicionales y las procedentes del contexto
urbano espanol eran las mas programadas en la
radio y las mas interpretadas por los artistas mas
exitosos del momento, independientemente de
si esos cantantes eran intérpretes vinculados a
la tradiciéon o a la modernidad’. Asimismo, los
numeros musicales de show con este perfil tam-
bién fueron los mayoritarios de las peliculas ela-
boradas durante el franquismo; es decir, fren-
te a la minoria de testimonios vinculados con
la musica de concierto, el perfil popular fue el

1 El cine elaborado durante el franquismo da
buena cuenta de la interpretacion del repertorio popular
urbano hispano con un enfoque més actual. Véase al
respecto la interpretacion de «El moreno de mi copla», una
versién mas ye yé del célebre pasodoble «La morena de mi
copla», interpretada por Concha Velasco como parte de la
Banda Sonora Musical de la pelicula Pero... jen qué pais
vivimos! (1967, José Luis Sdenz de Heredia).
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protagonista de las actuaciones llevadas a cabo
como parte de los films del momento.

De acuerdo con esta situacion, en el pre-
sente estudio proponemos un acercamiento a
un caso de «tradicionalizacién» del repertorio
urbano acaecido en la provincia de Salaman-
ca, concretamente en la localidad de Penaran-
da de Bracamonte. En los anos cincuenta, esta
poblacién acogié una eclosiéon de comparsas?,
agrupaciones musicales de caracter festivo que
contribuyeron a la popularizacién del repertorio
urbano a través de la sustitucién de las letras
de las canciones por coplas de tematica local.
En concreto, en este trabajo ofrecemos un acer-
camiento a las particularidades de este reper-
torio y al modo en que estas canciones se han
hecho un hueco como parte de las manifesta-
ciones musicales mas tradicionales en la locali-
dad. Para ello, nos acercaremos a una seleccidn
de temas musicales originalmente concebidos
en la década de 1950 por las comparsas de la
ciudad y vigentes en la actualidad gracias a la
Comparsa Pefarandina®, una agrupacion local
destinada a la recuperacion y a la divulgacion
de este repertorio. Asimismo, también tendre-
mos en cuenta los testimonios de los informan-
tes a los que hemos acudido para obtener mas
informacion sobre esta tematica.

2 Segun el Diccionario de la Lengua Espafriola,
una comparsa es un «grupo de personas que, ataviadas
de forma similar, frecuentemente con intencién jocosa

o sarcastica, participan en una fiesta popular». Real
Academia Espafiola: Diccionario de la Lengua Espanola
(23? edicidn), edicién digital, 2017. Disponible en: http://
dle.rae.es/ [Ultima consulta: 21 de noviembre de 2018].

3 El modo en que la Comparsa Pefarandina ha
mantenido ese repertorio como parte del imaginario local
ha sido objeto de estudio en la investigacién titulada

El cancionero de la Comparsa Pefarandina. Anélisis
sociolégico y repertorio musical, elaborada por la autora
del presente articulo. Dicha investigacién fue llevada a
cabo gracias a una Beca de Investigacion Etnografica
«Angel Carril» de la Diputacién de Salamanca en la edicién
de 2016.
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2. Penaranda de Bracamonte y
el origen del fenémeno de las

comparsas

Pefiaranda de Bracamonte es una ciudad si-
tuada al Nordeste de la provincia de Salaman-
ca, a 40 Km de la capital charra, con una po-
blacion de algo mas de seis mil habitantes®. La
localidad esté situada en una situaciéon geogra-
fica privilegiada, un cruce de caminos entre Sa-
lamanca, Avila y Medina del Campo. Esta ubi-
cacion determind, en el pasado, la celebracidn
de un mercado® semanal, convertido en uno de
los principales motores econdémicos y humanos
del poblamiento de esta localidad hasta la ac-
tualidad. La poblacién es cabeza del partido
judicial al que da nombre, algo que ha determi-
nado que su desarrollo comercial y econémico
siempre haya dependido de la comarca.

Aunque el momento histérico y cultural mas
relevante para la localidad tuvo lugar en tor-
no a la figura de don Gaspar de Bracamonte y
Guzman® (1595-1676), 1l conde de Penaranda,

4 Ejemplo de ello se puede constatar con

los datos demogréficos del afio 2017, Gltimo afio del
que contamos con este tipo de datos, la localidad de
Pefaranda de Bracamonte contaba con 6420 habitantes
(Instituto Nacional de Estadistica). Disponible en: http://
www.ine.es/ [Ultima consulta: 10 de marzo de 2019].

5 La importancia de su mercado queda patente a
través de la denominacién de la localidad como Penaranda
«la del mercado», para diferenciarla de la localidad
burgalesa de Pefaranda de Duero. El tradicional mercado
semanal marcé su desarrollo por las transacciones de
grano y por la venta de ganado, una cita que se mantiene
a dia de hoy, a pesar de que, actualmente, se caracteriza
por la venta de hortalizas, legumbres, ropas y otros

enseres.

6 Gaspar de Bracamonte y Guzman fue un
personaje de gran relevancia e influencia politica en las
décadas centrales del siglo xvi, tanto en el contexto
espafiol como internacional. Fue ministro plenipotenciario
de Felipe IV en la ciudad alemana de Miinster, asi como
presidente del Consejo de Ordenes y, posteriormente,

del Consejo de Indias. Representante de Felipe IV en la
Dieta de Frankfurt, Bracamonte y Guzman posteriormente
marchd a Italia, donde fue nombrado virrey de Napoles en
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el siglo xx significé un periodo crucial en la ac-
tual configuracién social y cultural de la loca-
lidad y en el desarrollo del repertorio musical
que nos ocupa en la presente investigacion.
Uno de los acontecimientos mas notorios fue
la concesidn, por parte del rey Alfonso XllI, del
Titulo de Ciudad, por Real Decreto del 9 de
junio de 1908’. Posteriormente, y a pesar de
las dificultades econémicas y de la disminucion
de la poblacién durante las décadas de 1910
y 1920, la década de los afos treinta supuso
una mejora econdmica en la localidad gracias a
la apertura de varias fabricas y a la llegada del
ferrocarril hasta Madrid, lo que también deter-
miné el crecimiento del sector servicios y el de
la hosteleria. Por su parte, los afos cincuenta
fueron un momento de ain mayor esplendor
gracias al incremento del sector de la industria,
lo que significd una excelente situacion econé-
mica que se prolongé hasta finales del siglo xx,
siempre en convivencia con el sector servicios
tan en auge en la ciudad gracias a su estratégi-
ca ubicacién geografica.

Desde el punto de vista musical, cabe decir
que Peharanda de Bracamonte no cuenta con
un gran arraigo del folklore de caracter oral,
de la misma forma que la localidad tampoco
ha sido seleccionada en el pasado siglo como
enclave para la recopilacion de melodias tra-
dicionales (Sanchez Rodriguez 2018, 53-77).
Probablemente esto tenga que ver con el de-
sarrollo urbano de la localidad. Sin embargo, la
localidad cuenta con una manifestacién musical
propia basada en canciones de tematica local,

el afio 1658, cargo que ocupd hasta 1664. En su regreso a
Espafia el rey le nombré miembro del Consejo de Estado
y Guerra, presidente del de Italia y en su testamento fue
destacado como uno de los miembros de la Junta de
Gobierno que se debia formar tras su muerte (1665) para
asesorar a la reina Mariana de Austria (1634-1696) en su
regencia durante la minoria de edad del rey Carlos II.

7 El centenario de la concesion del titulo de
ciudad fue celebrado con la exposicién Pasardn mas de
cien afos: 1908-2008. Cien afios con el titulo de ciudad'y
con diversos actos lidicos en la localidad durante el ano
2008.
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que es desarrollada en la actualidad gracias a la
Comparsa Penarandina.

La Comparsa Pefarandina es una agrupa-
cién musical, formada por aficionados, que
ameniza las calles de la localidad desde el afo
1982 hasta nuestros dias. Sus actuaciones musi-
cales se llevan a cabo durante las tardes de No-
chebuena y Nochevieja en la localidad, a modo
de pasacalles, acompafiados por numerosos
vecinos de la poblacién. En concreto, esta agru-
pacion interpreta un repertorio que no goza de
un origen remoto pero que cuenta ya con varias
décadas de arraigo, pues se trata de canciones
que fueron popularizadas en la década de 1950
por parte de comparsas anteriores. Es decir, el
interés del repertorio que aborda el actual gru-
po radica en su relevancia histérica y sociocultu-
ral, algo que tiene que ver con la participacién
social de las comparsas en el pasado de Pena-
randa de Bracamonte y con el contenido local
de las canciones, que reflejan el modo de vida 'y
las costumbres propias de la citada localidad en
el momento de su creacidon, décadas atras. Por
tanto, el repertorio que actualmente interpreta
la Comparsa Peharandina presenta un elevado
valor desde la perspectiva etnomusicoldgica.
No obstante, cabe decir que los temas que
interpretan no son un dominio exclusivo, sino
que son conocidos y compartidos por el resto
de vecinos, que entonan esos mismos cantares
durante el recorrido musical que llevan a cabo
en las citadas fechas navidenas.

Aunque se tiene constancia de la presencia
de comparsas en la localidad desde 1906 (Co-
plas de las Comparsas de Penaranda 1990, 10),
lo cierto es que el fendbmeno de comparsas en
Pefaranda de Bracamonte con el sentido actual
sienta sus bases en la década de 1930, momen-
to en que estos grupos aparecen vinculados a
la fiesta del Carnaval. Sin embargo, con el es-
tallido de la Guerra Civil (1936-1939), la cele-
bracién de esa festividad se interrumpid y, del
mismo modo, las comparsas quedaron latentes.
Es en la década de 1950 cuando se vuelven a
localizar ejemplos de comparsas en las calles de
Penfiaranda de Bracamonte, coincidiendo con la
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paulatina recuperacién econémica y social de la
localidad, dejando atras los efectos de la gue-
rra y el luto por la explosién del Polvorin®. Sin
embargo, la gran novedad de las comparsas de
1950 es que, frente a la vinculacién carnavales-
ca de las comparsas en su inicio, estas agrupa-
ciones musicales de caracter festivo comienzan
a quedar asociadas, principalmente, a fechas
navidefas, siendo éste uno de los rasgos que
las diferencian de otras manifestaciones simila-
res desarrolladas en el territorio nacional.

En cuanto a su perfil, las comparsas pefa-
randinas de los afos cincuenta del siglo xx eran
agrupaciones mixtas de aficionados que can-
taban al unisono con el acompafamiento de
instrumentos de percusiéon como base ritmica,
como zambombas, botellas, almireces o pande-
retas, entre otros. Al no contar con formacién
musical, en lugar de componer nuevas melodias,
adaptaban e interpretaban canciones preexis-
tentes. Se basaban en conocidos chotis, bole-
ros, coplas o pasodobles a los que cambiaban su
letra original por una nueva coplilla de temética
local: criticas por el mal estado de la localidad,
letras que ensalzan la belleza de su patrimonio
o coplas de caracter publicitario para destacar
las bondades de los comercios y las tabernas.
Es decir, en lugar de recurrir a la inventiva me-
|6dica, los componentes tomaban las canciones
que estaban de moda en la época vy, sobre su
melodia, adaptaban una nueva coplilla.

8 Durante la Guerra Civil Espafola (1936-1939),
las Fuerzas Militares Aéreas situaron en Pefiaranda de
Bracamonte cuatro almacenes de explosivos debido a su
estratégica ubicacién geogréfica y como consecuencia

de que, al igual que ocurrié en toda la provincia de
Salamanca, esta poblacién se adhirié, desde el principio,
al alzamiento militar. El 9 de julio de 1939 exploté uno de
esos polvorines situado en la estacién de ferrocarril en el
momento en que llegd un tren de mercancias procedente
de Extremadura. El resultado supuso mas de un centenar
de muertos y en torno a mil quinientos heridos, ademas
de la pérdida de gran parte de la infraestructura de
Pefiaranda, incluyendo el convento de San Esteban y
numerosas fabricas. Vid. Florencia Corrionero Salinero

y Maria de los Angeles Sampedro Talaban, El polvorin
1939-1989: Pefiaranda de Bracamonte (Pefaranda de
Bracamonte: Fundacién German Sanchez Ruipérez, 1989).
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En torno a esta Ultima circunstancia, es im-
portante reiterar que, ademas de adaptar can-
ciones preexistentes, las distintas agrupacio-
nes realizaban un recorrido por los diferentes
establecimientos hosteleros de la localidad en
Nochebuena, Nochevieja y Afo Nuevo, coinci-
diendo con el retorno de aquellos penarandi-
nos que trabajaban fuera de su localidad y que
regresaban para reunirse con su familia. De este
modo, esta actividad resultaba un gran reclamo
comercial para bares y tabernas, pues eran nu-
merosos los vecinos que acompafaban a estos
grupos en su recorrido por los diferentes loca-
les, donde interpretan sus divertidas coplas a
cambio de un pequeno aguinaldo.

En la década de 1950, eran varias las agru-
paciones que respondian a estas caracteristicas
de las comparsas y que formaban parte de esta
tradicién navidena. Las mas populares eran La
Gran Orquesta Tarzan y La Panda de Fidel «el
Humorista». Estas dos pandas gozaron de una
gran trascendencia en cuanto a la difusién de
sus canciones, a pesar de que también hubo
otras comparsas, como La pandilla o La panda
de El Chilo. Sin embargo, esta tradicién navide-
fia sufrié un pardn a lo largo de la década de los
anos sesenta y setenta. Las mejoras econdmicas
y el desaliento de los miembros de las diferen-
tes agrupaciones fueron las principales causas
de la pérdida del fendmeno, segin han podido
confirmar nuestros informantes.

Ahora bien, durante los afos en que estas
agrupaciones no actuaron publicamente, sus
canciones no cayeron en el olvido, pues los ve-
cinos recordaban, con carifo, aquellas creati-
vas coplas. Con la intencidn de recuperar ese
repertorio, en el afo 1982 se cred la actual
Comparsa Penarandina con la intencion de
recuperar esas canciones, consideradas como
testimonios del patrimonio musical inmaterial
de la localidad. La actual Comparsa Penaran-
dina, dirigida por Miguel Alfayate, hijo de Fidel
«el Humorista» —director de una de las pandas
mas célebres, citada previamente—, tomd, des-
de entonces, el testigo para mantener vigente
una tradicidon que remite a las comparsas de los
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afos cincuenta de caracter aguinaldero y que
mantiene vivo un repertorio musical basado en
las canciones y en esas nuevas letras creadas en
aquellos momentos.

Es decir, los cantos creados en los afos cin-
cuenta, basados en la inserciéon de nuevas co-
plas locales en melodias preexistentes, cuentan
con vigencia social y cultural en la localidad y
son compartidas por sus gentes. De acuerdo
con lo comentado hasta el momento, ;seria
posible considerar el repertorio de comparsas
de Pefaranda de Bracamonte como un vesti-
gio tradicional si, tal como hemos expuesto, se
trata de canciones urbanas, preexistentes, a las
que las agrupaciones modificaban la letra por
una copla de temética local?

3. El repertorio de las comparsas
en Peharanda de Bracamonte:
¢testimonios tradicionales o

testimonios urbanos?

;Seria apropiado afirmar que la mdsica ges-
tada por las comparsas penarandinas de la dé-
cada de 1950 constituye un elemento de la cul-
tura tradicional y, por ende, un testimonio del
folklore? A pesar de que sus coplas y melodias
no cuentan con raices remotas de caracter histé-
rico, ni con una trascendencia de siglos previos,
lo cierto es que, hoy en dia, éste es un reperto-
rio arraigado, considerado una sefia de identi-
dad para los vecinos de Pefaranda de Braca-
monte. El motivo se debe, entre otras razones,
a que los miembros de las comparsas realizaban
una labor artesanal, adaptando canciones que
gozaban de notoriedad en su momento con la
incorporacion de letras de composicién propia.
De este modo, los temas resultantes mantenian
las famosas melodias de las canciones origina-
les, pero incluian matices de la personalidad de
Peharanda de Bracamonte y de sefas recono-
cibles por todos los vecinos, lo que contribuia
a una labor de unidad e historia comin de la

ciudad.
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Como estamos comentando, el repertorio
de las comparsas de los afos cincuenta que hoy
en dia se mantiene —gracias a la oralidad y a la
interpretacion de estos sones por la Comparsa
Pefarandina— se basa en unas canciones que
cuentan con una letra original sobre una base
melddica preexistente creada a mediados del
siglo xx como parte de géneros propios de la
musica popular urbana o de la masica ligera, en
su gran mayoria. Tras la realizacién de un acer-
camiento al citado repertorio, principalmente a
través de la interpretacion de estas canciones
durante la época navidefa gracias a la agrupa-
cién que acabamos de citar, podemos afirmar
que, entre los géneros mas empleados en la
adaptacién de canciones, destacan los pasodo-
bles, las coplas, los cuplés y los chotis, a los que
las agrupaciones de aficionados «robaban» sus

melodias para integrar una letra divertida con
tematica local.

En cuanto a los criterios de seleccion melé-
dica, nuestros informantes nos han confirmado
que los componentes de los distintos grupos
de la década de 1950 tomaron la musica que
escuchaban, la mas popular, aquella que sona-
ba en la radio y que se interpretaba en bailes y
verbenas. Esa circunstancia explica que algunos
de los grandes éxitos del momento fueran los
elegidos como base armédnica y melddica para
las nuevas coplas. Véase al respecto la Tabla 1,
en la que aparece, a modo ilustrativo, el titulo
de una decena de temas musicales junto con el
periodo de creacion, la comparsa que adapté la
nueva letra local, el origen melédico y la temati-
ca de la nueva letra creada, siempre dentro del

ambito local:

Periodo Comparsa creado Origen melédico Tematica
«Bar Marciana» Etapa 1950 Gran Orquesta Tarzan «Tu fiesta campera» Publicidad
Calle de Féli
«-afie de relix Etapa 1950 Gran Orquesta Tarzan | «Capote de granay oro» Publicidad
Mesonero»
«Chotis de Padin» Etapa 1950 - «Sefores de Madrid» Publicidad
Cant dobl A t
«Feliciano» Etapa 1950 Gran Orquesta Tarzan «-antame un~ pasodoble sp.ec oS
espafol» sociales
«Fernando , . -
Etapa 1950 Gran Orquesta Tarzan «Pena, penita, pena» Publicidad
Gallego»
H
¢ errr?anos Etapa 1950 La Panda de El Chilo «Marina» Publicidad
Castillo»
. . . Aspectos
«Los Jardines» Etapa 1950 Gran Orquesta Tarzan «Camino verde» .
sociales
C
«Los Manolos» Etapa 1950 - «La morena de mi copla» o'n?par‘sas y
felicitaciones
«Martin Padin» Etapa 1950 Gran Orquesta Tarzéan «Doce cascabeles» Publicidad
«Nuestro ; . -
i Etapa 1950 Gran Orquesta Tarzan «Pasodoble, te quiero» Criticas
Ayuntamiento»

Tabla 1. Seleccién de temas creados por las comparsas pefiarandinas en los afios cincuenta. Elaboracién propia
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En la actualidad se conoce la existencia de
cientos de canciones creadas por las compar-
sas de los afos cincuenta, y también de otras
agrupaciones de la década de los afios treinta,
gracias a los programas de canciones. Tal como
nos han confirmado nuestros informantes, con
la intencion de obtener ingresos extra, los
miembros de las comparsas de 1950 editaban
unas cuartillas con las nuevas letras, con la in-
tencién de entregarlas a cambio de un peque-
fio aguinaldo. De ese modo, los vecinos podian

cantar los temas, lo que contribuia a una mayor
difusién de las coplillas de nueva creacién, y el
documento también servia de publicidad de
acuerdo con las bonanzas ahi plasmadas sobre
los locales comerciales.

Sin embargo, no todas las coplas pueden
ser interpretadas en la actualidad porque, en
algunos programas, no se indica la procedencia
melddica. Véase al respecto la Figura 2, en que,
junto con los titulos y las nuevas letras, no se
indica el titulo de la cancién original en la que

Figura 1. Programa de canciones de la Gran Orquesta Tarzan, afio 1954.
Fuente: Archivo personal de Miguel Alfayate
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se han basado para la aplicacién de las nuevas
coplillas.

Como se puede constatar a través de la es-
cucha de las canciones y a través de los progra-
mas de canciones, la adscripcién de estos temas
al repertorio urbano es evidente. Sin embargo,
el hecho de que, musicalmente, estas melodias
procedan del dmbito de las musicas urbanas

no impide que el repertorio se haya convertido
ya en una tradicién en la ciudad, lo que puede
determinar la defensa de una oscilacién entre
la musica popular tradicional y la musica popu-
lar urbana para referirse a las canciones de la
citada agrupacion local. Aunque, de entrada,
ambos mundos parecen muy alejados, lo cierto
es que podemos considerar que las musicas tra-

Figura 2. Programa de canciones de la Panda de Fidel el Humorista, afio 1956.
Fuente: Archivo personal de Miguel Alfayate Martin
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dicionales de caracter oral y los géneros urba-
nos comparten ciertas caracteristicas comunes,
también presentes en torno al repertorio objeto
de nuestro estudio.

En primer lugar, tanto la musica tradicional
como la urbana son vestigios desarrollados en
contextos sociales que son asumidos como pro-
pios por la sociedad debido al atractivo de su
sonoridad o a su contenido. Ademas, tanto las
melodias folkléricas como las procedentes de
géneros urbanos suelen presentar estructuras
melddicas y armoénicas sencillas, lo que permi-
te a la poblaciéon su entonacién y repeticidn
posterior. Asimismo, desde el punto de vista
tematico, los productos sonoros resultantes de
ambas corrientes suelen presentar una tematica
variada que aborda problemas sociales, aspec-
tos identitarios o inquietudes religiosas. Dichas
coincidencias inciden en la dualidad tradicional-
urbana en torno al repertorio que nos ocupa.

Si nos situamos en el contexto de la provin-
cia de Salamanca, hemos de indicar que la mez-
cla del mundo de la tradicién oral y de las nue-
vas propuestas vinculadas con la popularidad
contemporanea no es un fendmeno nuevo ni
exclusivo a la localidad objeto de nuestro estu-
dio, puesto que el trasvase entre lo tradicional y
lo urbano también contd con un desarrollo en la
provincia de Salamanca. En ese sentido, desta-
ca la labor de la Coral Salmantina y de los gru-
pos de Coros y Danzas de la Secciéon Femenina
de la provincia de Salamanca, a los que hace
referencia Maria Isabel Gejo Santos en torno a
la convivencia de la tradicién y la modernidad
a través de las instituciones musicales en la ciu-
dad de Salamanca entre los afios cuarenta y se-
senta (Gejo Santos 2015, 18-19).

Asimismo, de acuerdo con el objeto y con
el contexto de nuestro estudio, para abordar el
repertorio de las comparsas en Pefaranda de
Bracamonte tenemos que plantearnos el inte-
rrogante sobre lo que es o no es folklore. Es
decir: ;los pasodobles y los chotis con letras de
tematica local son testimonios del folklore en
Pefaranda de Bracamonte? Para dar respues-
ta a esta cuestion, resulta pertinente tener en
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cuenta al etnégrafo Angel Carril (1954-2002).
Para Carril, las musicas de los conjuntos fes-
tivos, independientemente del origen o de la
antigliedad del material sonoro que interpre-
tan, pueden ser consideradas folklore. Asi, con-
tinuando el criterio de Angel Carril, podemos
afirmar que las canciones interpretadas por la
Comparsa Penarandina pueden ser conside-
radas, por tanto, vestigios del folklore. Asi lo
expone el propio Carril en la presentacion del
volumen Coplas de la Comparsa de Penaranda,
a las que alude del siguiente modo:

Dichoso de aquel autor que el pueblo
olvida para hacer suyo lo que aquel creé.
Mejor gloria no podran tener quienes —
con la musa detrds o en frente— dieron
soporte literario a pulsiones cotidianas
y este engendro hallé6 matrimonio con
el canto, la zambomba y los huesillos, la
pandereta y cuanto ruido puedan dar.

Echo de menos que Euterpe estuvie-
se abstraida con su flauta dionisiaca y no
aportara la inspiracion musical necesaria
para que la creacién hubiese sido com-
pleta. Porque el sabor lo tiene, y a esas
melodias de polkas, vals y de esencia
cupletera aprendidas de gramolas y or-
questinas se le ha infiltrado un cierto aire
de la tierra: «No hay mal que por bien no
vengan.

Sea en Navidad o con las Carnestolen-
das; sea para pedir la marza, el aguinaldo
o la antrueja; sea cuando sea..., pero que
no dejen de ser.

Hasta hoy estas coplas son populares
en camino de alcanzar el grado para el
marchamo de las tradiciones. Varias ge-
neraciones las han cantado y, sobre todo,
disfrutado. A falta de oportunidades de
transmision directa y personal de divul-
garlas, con bendiciones venga este libro
y su cassette. Pocas veces soportes tan
cultos pueden ejercer tamana accién po-
pular (Coplas de la Comparsa de Pefa-
randa 1990, 7-8).
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Este testimonio demuestra, en primer lugar,
que Angel Carril conocia la musica que actual-
mente interpreta la Comparsa Pefarandina, asi
como el origen de estos sones y de las com-
parsas que los crearon. Ademas, sus palabras
confirman la dualidad aqui expuesta: el uso de
melodias que no estan circunscritas a la tradi-
cidén, sino que son nuevas —creadas en el siglo xx
como parte del mundo urbano-, pero que son
convertidas en tradicion y que, segun el testi-
monio de Angel Carril, son atin mas legitimas
por estar vinculadas a los conjuntos festivos. De
su testimonio entendemos, por tanto, que, se-
gun su criterio, no hay duda de que las coplas
de las comparsas en Pefaranda de Bracamonte
han llegado a formar parte de un repertorio asi-
milado por sus gentes. Ademas, tal como reco-
ge Miguel Manzano en el «Libreto» de la graba-
cion titulada Si nos quieren escuchar: canciones
de conjuntos festivos. Comparsa pefarandina,
Rondalla Il columnas de Ciudad Rodrigo (2006),
se reconoce que estas manifestaciones musica-
les tienen un caracter folklérico debido a que
han sido asumidas por el pueblo, haciéndolas
formar parte de su tradicién.

Esa misma idea entroncaria con la refolklori-
zacion que propone Josep Marti (1996), pues-
to que, a pesar del caracter urbano en que se
desarrollaron, musicalmente, los cantos de las
comparsas, no cabe duda de su conversién en
un elemento del folklore y de la tradicién de la
localidad. Podemos afirmar, por tanto, que las
musicas creadas por las comparsas en Pefa-
randa de Bracamonte pueden comprenderse
como un hibrido entre el contexto tradicional
y el vinculado con la popular music, siempre
como parte de la realidad antropoldgica y so-
ciocultural de la localidad.

4. Estudio de un caso de
tradicionalizacién a partir de la
reutilizaciéon melédica del pasodoble
«Capote de grana y oro»

A pesar de lo planteado hasta el momento,
la forma mas directa de mostrar la transforma-
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cién de un testimonio urbano en tradicional es
el acercamiento a un caso, a uno de esos vesti-
gios sonoros. En concreto, hemos seleccionado
la cancién titulada «Calle de Félix Mesonero».
Se trata de un tema creado sobre una melodia
preexistente con una nueva letra de La Gran Or-
questa Tarzan®, una de las comparsas con mayor
visibilidad social en la ciudad que nos ocupa du-
rante la década de 1950. Actualmente esta can-
cién forma parte del imaginario cultural de los
vecinos de Pefaranda de Bracamonte, pues es
uno de los temas mas recordados y mas inter-
pretados por la Comparsa Pefiarandina en sus
pasacalles navidenos.

Desde el punto de vista melédico, la cancidén
se basa en el pasodoble «Capote de grana y
oro», una composicion de los maestros Anto-
nio Quintero Ramirez, Rafael de Le4n y Manuel
Loépez-Quiroga de 1952, Como se puede com-
probar en la transcripciéon' contenida en la Fi-
gura 3, que se basa en la interpretacion de este
tema musical por la Comparsa Penarandina, se
mantienen la estructura armonica y melddica de
la melodia original del pasodoble.

9 La Gran Orquesta Tarzén estuvo dirigida
por Carmelo Garcia Minguela, apodado «Tarzan». Las
actuaciones de esta panda tuvieron lugar entre 1950 y
1955, aunque se considera que su momento de mayor
esplendor comprendié los afios 1953 y 1954.

10 El afo 1952 es el de la publicacién impresa del
pasodoble. Rafael de Leén y Manuel Quiroga, Capote de
grana y oro (Madrid: Ediciones Quiroga, 1952).

11 La transcripcién musical ha sido llevada a

cabo a partir de la segunda posibilidad de transcripcion
musical expuesta por Miguel Manzano, con la intencién de
que la lectura musical sea accesible al mayor nimero de
personas. «Simplificando un poco, podriamos distinguir
dos formas diferentes de transcribir los cantos de tradicién
oral: las que emplean los signos y sistemas usuales en
cualquier tipo de musica vocal, accesibles a cualquier
persona que lea musica, y aquellas otras que, por ir
dirigidas preferentemente a especialistas, ponen en juego
una serie de signos y procedimientos de escritura que,

a la vez que registran graficamente la melodia, expresan
también otros matices que comportan un cierto analisis
musical de cada documento» (Manzano 1989, 50).
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Figura 3. «Calle de Félix Mesonero». Transcripcion: Virginia Sanchez Rodriguez
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Se trata de una interpretacién monddica,
que en su ejecucién Unicamente es acompa-
Rada por instrumentos de pequefa percusion,
como zambombas, huesillos y botellas. En todo
caso, como sucede en torno a la musica tradi-
cional, cabe sefnalar que la plantilla instrumen-
tal varia dependiendo de los miembros que en
cada momento forman parte de la citada Com-
parsa Pefarandina.

Como se puede constatar, desde el punto
de vista musical se observa una gran sencillez
melddica, con el predominio de grados con-
juntos y con la existencia de algunos intervalos
mucho mas amplios, llegando a la octava, lo
que, en ningln caso, significa ninguna diferen-
cia respecto de la cancidn original. La seleccidn
del pasodoble original por parte de La Gran Or-
questa Tarzén para afadir una nueva letra de-
nota el éxito de la cancién y, ademas, el hecho
de que «Capote de grana y oro» date de 1952
indica que la cancién de la citada comparsa es
posterior a esa fecha.

Frente a las diferentes versiones vocales del
pasodoble «Capote de grana y oro» realizadas
a lo largo de la historia por parte de cantantes
profesionales, cabe decir que, por el contrario,
la escucha de la cancion «Calle de Félix Meso-
nero» no presenta ningun perfil virtuosistico,
pues suele interpretarse por los vecinos de la
localidad, la mayor parte de las veces acompa-
nando la interpretacién de ésta por parte de la
Comparsa Pefiarandina durante sus actuaciones
en Nochebuena y Nochevieja a lo largo de las
calles de la localidad.

Ahora bien, el mayor interés radica en el
perfil sociolégico, de acuerdo con la letra de
nueva creacion escrita por La Gran Orquesta
Tarzan. Un primer acercamiento a la cancidon
permite confirmar que, en los afios cincuenta,
Pefaranda de Bracamonte era una ciudad de
referencia en lo relativo al comercio, desde el
punto de vista general, lo que se refleja en el
hecho de que se dedique una letra no a un
solo comercio sino a todos aquellos ubicados
en una calle. Recordemos que, tradicionalmen-
te, la ciudad ha sido una localidad de servicios,
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ofrecidos no solo a los vecinos sino a toda la
comarca que encabeza. Ademas, la coplilla de
nueva composicion refleja exactamente qué co-
mercios habia y quiénes los regentaban, lo que
supone un testimonio valioso ya que resulta di-
ficil localizar listados de comercios y regentes
de épocas pasadas. Aunque para los foraneos
esta informacién sea accesoria, para los habi-
tantes de la localidad estos datos pueden supo-
ner una informacion significativa que les permi-
ta saber mas sobre sus convecinos de décadas
anteriores y, en muchos casos, recordar tiempos
previos.

Ademas de los nombres de las tiendas exis-
tentes en el momento de creacién de la copli-
lla, la cancion «Calle de Félix Mesonero» es un
testimonio que subraya los tipos de comercio
del momento: una tienda de telas, un guarni-
cionero, etc. Ademas de senalarse qué tipos
de locales eran mas frecuentes en los afos cin-
cuenta y la tipologia de productos ofertados,
se destacan los articulos de cada uno de ellos,
subrayando aquellos productos estrella que po-
dian ser punteros, como los aparatos de radio,
o aquellos productos que podian ser mas po-
pulares, como es el caso de los pafios en una
tienda de telas.

Por otra parte, el nuevo tema presenta, a
través de su coplilla, un eminente caracter pu-
blicitario, pues habla de una de las calles mas
comerciales de la ciudad en la década de 1950,
contexto de su escritura. Como se puede com-
probar, la publicidad es extensiva a varios ne-
gocios situados en la calle citada, dando como
resultado una funcién publicitaria colectiva. Se-
guramente, originalmente la cancién fue ento-
nada en las fechas navidefas por la comparsa
responsable de su letra en la propia calle'?, ha-
ciendo las delicias de los duefios de los comer-
cios alli albergados y de los clientes que alli se
encontraban. A este respecto, cabe destacar la
optimizacion de la extension musical en relacidn
con el texto: la letra presenta mucho contenido,

12 La calle de Félix Mesonero, ubicada en el centro
de la ciudad, es también denominada, tradicionalmente,
Calle Bodegones.
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sin palabras accesorias y demostrando que la
duracién de la cancién acoge, por completo,
una cita a todos los establecimientos, lo que,
a todas luces, podria haber ido encaminado a
lograr un aguinaldo por parte de todos los co-
merciantes citados.

Ahora bien, la escucha de este tema en la
actualidad, en lugar de un perfil publicitario,
presenta un perfil histérico. De acuerdo con la
nueva letra, «Calle de Félix Mesonero» es un
testimonio significativo porque permite recrear
cdmo era la localidad en los afios cincuenta a
través de una calle comercial. Aunque los ne-
gocios sitos en la calle de Félix Mesonero han
cambiado —pues, frente a un relojero o un guar-
nicionero, hoy en dia se ubica un estudio foto-
grafico o una inmobiliaria, entre otros locales—,
cabe decir que la via mantiene su caracter co-
mercial en la Pefaranda de Bracamonte actual.

Por todo ello, el valor sociolégico de la copla
dedicada a esta via es significativo, puesto que,
en la actualidad, a comienzos del siglo xx|, se
mantiene el ambiente comercial de esta céntri-
ca calle, a pesar de que el niUmero de negocios
ha disminuido y de que los tipos de comercios
se han adaptado a las novedades propias de la
contemporaneidad. En todo caso, la cancidén
«Calle de Félix Mesonero», vigente aldn en la
actualidad, nos permite recrear la realidad co-
mercial de los anos cincuenta en la localidad
salmantina y conocer el nombre de algunos de
los establecimientos y de sus regentes, todo
ello al haber visto transformado su afan comer-
cial por un evidente valor histérico y socioldgico
y anadiendo un componente nostéalgico en esa
mirada hacia tiempos pretéritos en la localidad.

5. Conclusiones

A lo largo de este trabajo hemos llevado a
cabo un acercamiento a las musicas oriundas de
la localidad de Peraranda de Bracamonte, en la
provincia de Salamanca. Si bien es cierto que se
trata de un contexto muy especifico y que la te-
matica de nuestro estudio es local, con la elabo-
racion de este trabajo hemos tratado de reivin-
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dicar, en primer lugar, el interés de las musicas
populares, tradicionales o urbanas, como obje-
to de estudio. Especialmente en el siglo xxi en
el que estamos inmersos, caracterizado por la
heterogeneidad y la diversidad, consideramos
que no hay tema pequefio en la investigacion
musical, por minoritario que pueda parecer,
siempre que éste sea abordado con seriedad,
con una metodologia apropiada y cuyos resulta-
dos puedan otorgar luz a una colectividad.

Como hemos expuesto, en el caso que nos
ocupa, hemos tratado de ilustrar al lector so-
bre los cantos popularizados en Penaranda de
Bracamonte. Lejos de contar con siglos de an-
tigliedad, los testimonios considerados como
sefa de identidad en esta localidad son unas
adaptaciones musicales llevadas a cabo en los
afos cincuenta y consistentes en la elaboracion
de nuevas letras aplicadas a las musicas popu-
lares urbanas preexistentes célebres en aquel
momento. Como hemos podido constatar, el
material melédico del repertorio, que hoy en
dia se mantiene vigente y cuenta con visibilidad
sociocultural, procede, mayoritariamente, de
pasodobles, coplas y chotis que fueron exitosos
durante la década de 1950. Asi, las melodias
de los cantos resultantes representan un valor
musicoldgico por ofrecer informacién sobre las
canciones que estaba de moda en la década de
los afios cincuenta en que se produjo la gran
eclosion de comparsas.

Asimismo, resulta evidente el significativo
valor histérico y antropoldgico de las coplas, en
un contexto local y provincial, pues sus letras
ayudan a recrear los modos de vida, cultura y
sociedad en el pasado, tales como las formas
de ocio, los tipos de economia y los estableci-
mientos existentes en la localidad de Pefaran-
da de Bracamonte. En ese sentido, debemos
reconocer la relevancia de las comparsas por su
capacidad para plasmar la identidad de un pue-
blo a través de sus letras divertidas en la década
de 1950, unas coplillas que se han mantenido
en la memoria y en el imaginario de los vecinos
décadas después.
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Finalmente, tras lo expuesto, podemos afir-
mar que el hecho de que, musicalmente, estas
melodias procedan del ambito de las musicas
urbanas no impide que el repertorio se haya
convertido ya en una tradicién, fruto de su su-
pervivencia a lo largo de las décadas y del pro-
ceso de apropiacion dentro de la realidad so-
ciocultural de la localidad. En ese sentido, en
este trabajo hemos planteado la defensa de una
oscilacién entre el término musica popular tra-
dicional y musica popular urbana para referirse
a las canciones de las comparsas de mediados
del siglo xx en la ciudad. Esas canciones evocan
un pasado colectivo y, simultdneamente, confi-
guran una tradiciéon local que se mantiene en la
actualidad, en el marco de la localidad de Pe-
fnaranda de Bracamonte, gracias a la inventiva
literaria de los componentes de esas compar-
sas, ilustrando cémo un repertorio de la cultura
contemporanea sin origenes remotos, basado
en las musicas urbanas, se ha convertido en un
rasgo distintivo y en un elemento tradicional en
la provincia de Salamanca.
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NANAS INFANTILES O CANCIONES DE CUNA
ESPANOLAS: DE LAS IDEAS LORQUIANAS A LAS
«NANAS DE LA CEBOLLA» DE MIGUEL HERNANDEZ

Carmen Fernandez Alonso y David Lorente Fernandez

as nanas o canciones infantiles de

cuna constituyen un género po-

pular, perteneciente a la tradicién

oral, generalmente breve, con una

considerable resistencia en el tiem-
po debido quiza a lo intimo y cotidiano de su
transmision, centrada en el ambito femenino y
en el seno del hogar. A partir del estudio que en
forma de conferencia presentd Federico Garcia
Lorca —suerte de texto fundacional, a la vez en-
sayo de literatura oral y exposicién de intuicio-
nes psicoldgicas sobre la naturaleza profunda 'y
la funcién de las nanas— han surgido diferentes
acercamientos a las canciones de cuna espano-
las inspirados en sus ideas. En este articulo em-
prendemos un analisis de la dimension «practi-
ca», aplicada, de las nociones lorquianas —una
suerte de teoria sobre las nanas infantiles— a
partir del estudio del célebre poema-nana de
Miguel Hernandez, las Nanas de la cebolla,
«una de las mas tragicas canciones de cuna de
toda la poesia espanola»’. Partimos de la posi-
bilidad de que, en tanto nana, el poema com-
parte, y puede ser leido desde, la propuesta de
Garcia Lorca.

En este sentido, pese a que existen nume-
rosos acercamientos literarios al poema del au-
tor alicantino, son pocos los que han ahondado
en el hecho de ser éste presentado o concebi-
do como una nana. Y los que han abordado el
poema mas explicitamente de este modo, han
tendido a enfatizar principalmente los aspectos
formales de la nana, sus caracteristicas como
cancién para hacer dormir a los nifos —con su
ritmo, su letra, su monotonia o la participacion
de la madre en la enunciacién o al acunar al
nino—, poniéndolos con mas frecuencia de re-

1 Concha Zardoya (1955, p. 39).
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lieve?. No obstante, consideramos que podria
realizarse una lectura analitica del poema —sin
pretensiones de exhaustividad, a la manera de
ejercicio preliminar- vinculando, o poniendo en
didlogo, las Nanas de Miguel Hernandez con
las reflexiones lorquianas de la cancién de cuna.
Planteamos, en nuestro ensayo, la posibilidad
de sugerir convergencias o puntos de contacto
que contribuyen a arrojar luz sobre el poema
desde otra perspectiva, poniendo de relieve
ciertas nociones subyacentes a la idea de nana
y a sus propdsitos persuasivos y estéticos.

Garcia Lorca y la cancién de cuna
espanola

El 13 de diciembre de 1928, teniendo como
foro la Residencia de Estudiantes, Garcia Lorca
pronuncia una conferencia literaria titulada «Las
nanas infantiles»®, donde explica su punto de
vista acerca de las canciones de cuna espano-
las, sehalando su especificidad y contrastando-
las con las del resto de Europa. Al abordar este
género de la tradicion oral, Lorca destaca sus
potentes mecanismos psicoldgicos, histéricos y
estéticos, y enfatiza su efecto persuasivo, que
pone de manifiesto cierto funcionamiento psi-
colégico del nifo. La nana, debido a su manera
de proceder, lo presupone, lo explicita y apoya
en él sus principios de eficacia narrativa, de su-
gestién afin a la que crean los procedimientos
literarios. A partir de su propia experiencia es-

2 Por ejemplo, Sabrina Riva (2010), véase también
Cerrillo (1987).

3 Aparecida originalmente con ese titulo
(Lorca, 1946), posteriormente es recogida en distintas
publicaciones como «Las canciones de cuna espanolas»
(Lorca, 1991).
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cuchando y documentando diferentes cancio-
nes de cuna a lo largo de la Peninsula, Lorca
plantea lo que se presentan como principios
centrales —suerte de teorizaciéon— de la cancidn
de cuna. En un pasaje clarificador expone los
rasgos distintivos de este género en Espana:

Existe una cancién de cuna europea,
suave y mondtona, a la que puede entre-
garse el nifio con toda fruicién, desple-
gando todas sus aptitudes para el sueno.
Francia y Alemania ofrecen caracteristi-
cos ejemplos, y entre nosotros, los vas-
cos dan la nota europea con sus nanas
de un lirismo idéntico al de las canciones
nédrdicas, llenas de ternura y amable sim-
plicidad. La cancién de cuna europea no
tiene mas objeto que dormir al nifio sin
querer, como la espariola, herir al mismo
tiempo su sensibilidad. El ritmo y la mo-
notonia de estas canciones de cuna que
llamo europeas las puede hacer aparecer
como melancélicas pero no lo son por si
mismas; son melancélicas accidentalmen-
te, como un chorro de agua o el temblor
de una hoja en determinado momento.
No podemos confundir monotonia con
melancolia. El cogollo de Europa tiende
grandes telones grises ante sus ninos
para que duerman tranquilamente. Do-
ble virtud de lana y esquila. Con el mayor
tacto. Las canciones de cuna rusas que
conozco, aun teniendo el triste rumor
eslavo de toda su musica, no poseen la
claridad sin nubes de las espanolas, la
sencillez patética que nos caracteriza. La
tristeza de la cancién de cuna rusa pue-
de soportarla el nino como se soporta un
dia de niebla detras de los cristales; pero
en Espafa no, Espafa es el pais de los
perfiles. No hay términos borrosos por
donde se pueda huir al otro mundo. [...]
No quiero que crean ustedes que vengo
a hablar de la Espana negra, la Espana
tragica, etc., etc., tépico demasiado ma-
noseado. [...] Se pueden encontrar en el
campo espanol ritmos sorprendentes o
construcciones melédicas llenas de mis-
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terio; pero nunca encontraremos un solo
ritmo elegante, es decir, consciente de si
mismo, que se vaya desarrollando con se-
renidad|[...]. Pero aiin dentro de esta tris-
teza sobria, Espana tiene cantos alegres,
chanza, bromas, canciones de delicado
erotismo y encantadores madrigales.
¢ Como ha reservado para llamar al sueno
del nifio lo méas sangrante, lo menos indi-
cado a su delicada sensibilidad? [...]. No
hacia falta ninguna que la cancién tuviese
texto. El suefio acude con el ritmo solo y
la vibracién de la voz. La cancién de cuna
perfecta seria la repeticién de dos notas
entre si, alargando la duracién y el efecto.
Pero la madre [...] tiene necesidad de la
palabra para mantener al nifo pendiente
de sus labios, y no sélo gusta de expresar
cosas agradables mientras llega el suefio,
sino que lo entra de lleno en la realidad
cruda y le va infiltrando el dramatismo del
mundo. Asi pues, la letra de las canciones
va contra el suefo. El texto provoca emo-
ciones en el nifio y estados de duda, de
terror [...]. No olvidemos que el objetivo
fundamental de la nana es dormir al nifio
que no tiene suefio. Son canciones para
el dia y la hora en que el nifio tiene ganas
de jugar. [...] Nétese cémo al nifio recién
nacido no se le canta la nana casi nunca.
Al nifio recién nacido se le entretiene con
el esbozo melddico dicho entre dientes,
y en cambio se da mucha mas importan-
cia al ritmo fisico, al balanceo. La nana re-
quiere un espectador que siga con inte-
ligencia sus accidentes y se distraiga con
la anécdota, tipo o evocacién de paisaje
que la cancién expresa. El nino al que se
canta ya habla, empieza a andar, conoce
el significado de las palabras y muchas
veces canta él también. [...] Ya sabemos
que a todos los ninos de Europa se los
asusta con el ‘coco’ de maneras diferen-
tes. [...] La fuerza mégica del ‘coco’ es
precisamente su desdibujo. Nunca puede
aparecer, aunque ronde las habitaciones.
[...] Es una abstraccién poética y por eso
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el miedo que produce es un miedo cos-
mico, un miedo en el que los sentidos no
pueden poner sus limites salvadores, sus
paredes objetivas que defiendan, dentro
del peligro, de otros peligros mayores,
porque no tienen explicacion posible.
Pero no hay tampoco duda de que el nifio
lucha por representarse esa abstraccion,
y es muy frecuente que llame ‘cocos’ a
las formas extravagantes que a veces se
encuentran en la Naturaleza. Al fin y al
cabo, el nifo esta libre para poder ima-
ginarselo. [...] La concentracién y huida al
otro mundo, el ansia de abrigo y el ansia
de limite seguro que impone la aparicién
de estos seres reales o imaginarios llevan
al suefo, aunque conseguido de mane-
ra poco prudente... [...] mediante esta
técnica del miedo [...]. Hay otros medios
mas refinados y algunos mas crueles®.

Si se acotan y resumen las ideas centrales de
la propuesta sobre las nanas infantiles expre-
sadas en la conferencia de Lorca, diremos que
la canciéon de cuna espafola se apoya mas en
las palabras que en el ritmo, que las palabras
de la madre van dirigidas a un nifio que ya esta
en capacidad de comprenderlas —el recién na-
cido, indica Lorca, es arrullado pero no some-
tido a nanas- y al que es imperioso dormir sin
que tenga suefio. El procedimiento persuasivo
y, cabria decir, literario, de la nana consiste en
desencadenar una reaccién psicoldgica en la
mente infantil: ante una realidad hostil poblada
de seres, «cocos», paisajes oscuros y situacio-
nes que atemorizan al nifio, éste, buscando se-
guridad, huye al suefio como ultimo refugio. De
esta manera, el mundo del suefo se opone, en
la concepcidn lorquiana, al dramatismo y des-
garramiento de la vida de la vigilia®, evocado
por la madre en sus narraciones infantiles que,

4 Garcia Lorca (1968, pp. 91-108).

5 Ademas del «coco», o como una forma de
personalizarlo, de materializarlo, en ciertas nanas irrumpen
personajes «reales» que pueden cumplir esta funcién;
como escribe Lorca (1968): «En el sur, el ‘toro’ y la ‘reina
mora’ son las amenazas. En Castilla, la ‘loba’ y la ‘gitana’».
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stricto sensu, conforman las atemorizantes® e
incluso «crueles» canciones de cuna.

Las Nanas de la cebolla como cancién
de cuna

Como se sabe, Miguel Hernandez recibe en
la carcel una carta de su mujer Josefina Manresa
en la que lo pone al corriente de las penurias en
que vive la familia, y destaca el hecho de que
sélo tiene pan y cebolla para alimentarse. La
respuesta de Miguel, del 12 de septiembre de
1939, recupera este aspecto: «El olor de la ce-
bolla que comes me llega hasta aqui y mi nifio
se sentird indignado de mamar y sacar zumo de
cebolla en vez de leche. Para que lo consueles,
te mando esas coplillas que le he hecho, ya que
para mi no hay otro quehacer que escribiros
a vosotros o desesperarme».” Asi pues, como
respuesta a la situacion descrita por Josefina, el
poeta compone una nana para su hijo Manuel
—«Nana a mi nifio», en su titulo original®~ que
presenta, cabria decir, rasgos de una estructura
epistolar.

6 Cerrillo (2007) registra diferentes ejemplos

de este tipo de nanas en un interesante articulo, cuyo
titulo recoge el eco de la tesis lorquiana sobre la cancién
de cuna: «Amor y miedo en las nanas de la tradicion
hispanica». Refiriéndose a la aparicién del «coco» en las
canciones de cuna, cita nanas espafiolas que se remontan
a los siglos xv y xvii. Escribe: «En todos los casos, el coco,
como los otros seres que cumplen la misma funcién,
‘comerd’, ‘asustarad’ o ‘llevard’, aunque nunca se especifica
addnde; es decir, el coco es un personaje relacionado
siempre con una cierta deformidad o espanto que infunde
miedo al nifio chico, pero del que no tenemos una imagen
clara y del que tampoco sabemos mucho méas» (2007: 327).
Paradigmatica en este sentido es, entre otras, esta nana
de tradicién espanola: «Duérmete, nifilo mio, / que viene el
coco, / y se lleva a los nifios / que duermen poco».

7 Cano Ballesta (1978, p. 53).

8 Leopoldo de Luis y Jorge Urrutia, en su edicién
de Miguel Hernandez (2004). Es interesante sefalar que,
en su existencia en la cércel, Miguel Hernandez escribid
también una serie de cuentos para su hijo Manuel,
«Cuentos para Manolillo», de los cuales dos, inéditos,
salieron a la luz en 2010 (Ferris, 2016).
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Si aplicamos las concepciones centrales de
la teoria de Lorca, referida en su conferencia, a
esta nana, es posible aventurar que presenta las
mismas caracteristicas esenciales —persuasivas,
psicoldgicas, literarias— que el poeta granadino
sefala para la cancién de cuna espafiola. Muy
probablemente Miguel Hernandez no se propo-
nia escribir una nana destinada a dormir al nifio
pero, al plantear el poema como tal, consciente
o inconscientemente, construyd lo que podria
definirse como una auténtica nana, un tipo de
nana genuina, dirigida a un nifo de ocho me-
ses —Manuel habia nacido en enero de 1939-
que ya puede comprender las palabras y al que
se persigue hacer dormir. Inicia «Nanas de la
cebolla»?:

La cebolla es escarcha
cerrada y pobre.
Escarcha de tus dias

y de mis noches.
Hambre y cebolla,
hielo negro y escarcha
grande y redonda.

En estos versos, el poeta asocia metaférica-
mente la cebolla -redonda, grande, blanca- con
la escarcha, relacionando color y textura pero
afadiendo la connotacién de frio y madrugada
que, desde el comienzo, le confiere al texto un
tono tragico. Las resonancias que alberga, im-
plicitas, el término «escarcha» se refuerzan con
los sustantivos «noche» y «hielo negro». Asimis-
mo, desde el principio del poema, otro elemen-
to contribuye a intensificar la tristeza ambiental:
el hambre. De este modo, el epiteto «pobre»
que se emplea para calificar a la cebolla adquie-
re un significado propio, que es reforzado por
los términos de «hambre» y de «frio», incremen-
tando los efectos y resonancias draméticas en la
percepcidn del destinatario. Con esta primera
estrofa el autor parece dirigirse a su mujer —no
olvidemos que el poema es respuesta a una car-
ta—. El niflo escucha hipotéticamente el comien-
zo del poema como algo que no lo interpela ni
atafie directamente, pero que, como sostendria

9 Miguel Hernandez (1976).
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Lorca, ya impresiona —o «hiere»— su sensibilidad
con la fuerza de los términos «pobre», «ham-
bre», «frio», «noche», un panorama oscuro y
desalentador al que enfrentarse.

En la cuna del hambre
mi nifo estaba.

Con sangre de cebolla
se amamantaba.

Pero tu sangre
escarchada de azucar,
cebolla y hambre.

El poeta opera un cambio en el tiempo ver-
bal y el presente que dominaba los versos an-
teriores es tornado en un pasado narrativo. En
la estructura de la nana —que se describié como
de naturaleza epistolar—, el padre tiene en men-
te ahora a su hijo, aunque continta dirigiéndose
a su mujer. El nino, al ser nombrado, al ser invo-
lucrado, se siente participe del argumento. Sur-
gen palabras que él entiende y, se presupone,
le tranquilizan —«nifio», «cuna»—; no obstante, la
inquietud inicial continta vigente en los sustan-
tivos «hambre» y «sangre».

Una mujer morena
resuelta en luna

se derrama hilo a hilo
sobre la cuna.

Riete nino

que te traigo la luna
cuando es preciso.

La estrofa se presenta ahora dividida en dos
partes: la escena imaginada por el poeta dentro
del tono en apariencia epistolar de la nana, y las
palabras que la madre dirige al nifio. El padre
procede a calmar la inquietud anterior del hijo
devolviéndolo al pecho de la madre —el refugio
célido—, y mediante la voz que aleja la angustia
exhortandolo a la risa. Aunque ahora solapadas
en las connotaciones de los términos «luna» e
«hilo a hilo», contindan presentes en los versos
la «noche», el «hambre», la «<sangre».

Alondra de mi casa,
riete mucho.
Es tu risa en tus ojos
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la luz del mundo.
Riete tanto

que mi alma al oirte
bata el espacio.

A partir de este momento, el padre se dirige
Unicamente al nino, instadndole a alcanzar la risa.
El tono se suaviza notablemente y el poema se
anima con la metéfora risa-p3jaro. No obstante,
es sélo un muy breve paréntesis. Conducidas
por la anafora «tu risa», las dos siguientes es-
trofas retornan al tono y sentimiento dramético:

Tu risa me hace libre,

me pone alas.

Soledades me quita,
carcel me arranca.

Boca que vuela,

corazén que en tus labios
relampaguea.

Es tu risa la espada
mas victoriosa,
vencedor de las flores
y las alondras.

Rival del sol.

Porvenir de mis huesos
y de mi amor.

De nuevo, palabras inquietantes en la pri-
mera estrofa —«soledades», «carcel»—, que al-
ternan, en la segunda, con la paradoja «risa-
espadan; «flores», «alondras». El nifio entiende
que el padre habla, se refiere, a una realidad
tragica, y que aligerar dicha tragedia depende
de él. La exhortacién a la risa como liberadora
de la tristeza y melancolia del padre es una res-
ponsabilidad excesiva para el nifo.

La carne aleteante
subito el parpado,
el vivir como nunca
coloreado.
jCuanto jilguero

se remonta, aletea,
desde tu cuerpo!

El poeta retorna a la metéfora «risa-pajaro»,
sustituyendo las connotaciones de amanecer y
esperanza, implicitas en el sustantivo «alondra»,
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por las de pequefo e indefenso englobadas
por el término jilguero. La exclamacién final no
es un grito de alegria, sino, antes bien, un sus-
piro que da paso a la tristeza.

Desperté de ser nifo:
nunca despiertes.
Triste llevo la boca:
riete siempre.
Siempre en la cuna,
defendiendo la risa
pluma por pluma.

En el primer verso, los dos puntos sustituyen
el nexo perteneciente a una oracién consecuti-
va, a la manera de «Desperté de ser nino / [por
consiguiente, tU] nunca despiertes». Los cuatro
versos contienen asimismo una doble antitesis:
«yo desperté» — «triste llevo la boca» / «td no
despiertes nunca» — «riete siempre», resumi-
da en una antitesis encubierta en la metafora
«despertar = crecer». «Yo desperté [creci]: — tu
siempre en la cuna». Despertar implica enfren-
tarse a la vida como experiencia desgarradora,
dramatica. El padre-enunciador asocia en la
mente del hijo la tragedia de la vida que agluti-
na los conceptos anteriores —«<hambre», «frio»,
«noche», «carcel», «soledad»... — con la idea de
«despertar». La vida es el «coco» de la nana, la
realidad cruel que espera afuera. La nocién que
se manifiesta en la expresién «nunca despier-
tes» se vincula con los términos «cuna» y «risa»,
y de este modo el verbo «despertar» adquiere
una doble significacién: «crecer» y «abandonar
el suefio». De tal manera, la Unica forma posi-
ble de eludir al «coco-vida adulta-experiencia
tragica» evocado por el padre en los versos es
no crecer —no despertar—, dormir siempre en la
cuna. El «coco» reviste las mismas caracteristi-
cas de abstracciéon, desdibujo, dilucion de sus
perfiles que proporcionaban fuerza magica al
ser infundidor de miedo y peligro en la concep-
cién lorquiana de la cancién de cuna. El sueno
no constituird solamente un mecanismo de de-
fensa inevitable, sino una solucidn, la Unica, su-
gerida por el padre. Después de manifestarse
la tension de las estrofas anteriores, el nifo esta
ya preparado para aceptar la huida al suefo. El
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poema refiere que es bueno cobijarse, dirigirse,
hacia el dmbito del suefio que propicia la nana.

Ser de vuelo tan alto,
tan extendido,

que tu carne es el cielo
recién nacido.

iSi yo pudiera
remontarme al origen
de tu carreral

Tras dirigirse al nifio, la exclamacién del ul-
timo verso trasluce el deseo melancélico del
poeta por volver a empezar, acudiendo a la me-
téfora que plantea la vida como camino; ana-
diendo, ademas, la nocién barroca de la breve-
dad («carrera»). El lamento reflexivo del padre
aparece expresado en los versos, procediendo
a reforzar la estrofa anterior —la vida es un ca-
mino breve, tragico, es el «coco» que ronda la
cuna—; recurriendo a la propia metafora de Mi-
guel Hernandez, constituye una «herida».

Presente en las dos estrofas anteriores, la
tristeza se ha apoderado de los versos. Ha al-
canzado una densidad demasiado profunda, y
el nifo podria asustarse en exceso. A continua-
cién, la voz del padre se torna alegre, abandona
el tenor reflexivo y pretende distraer la atencidn
de su hijo.

Al octavo mes ries
con cinco azahares.
Con cinco diminutas
ferocidades.

Con cinco dientes
como cinco jazmines
adolescentes.

La asociacion «risa-dientes» anade y trae
consigo metéaforas de connotaciones amables:
«azahares», «jazmines», flores blancas, peque-
fias y fragantes.

Frontera de los besos
seran mahfana,

cuando en la dentadura
sientas un arma.
Sientas un fuego
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correr dientes abajo
buscando el centro.

Continuando con la asociacién poética
«risa-dientes», el autor avanza un paso mas:
«risa-dientes-boca», y de la boca transita a
los «besos». Nuevamente surge y se pone de
manifiesto el futuro intranquilizador, traido de
la mano por el sustantivo «adolescente» de la
penultima estrofa, que implica la maduracién
del nino, el comenzar a vivir, a «hacerse mayor».
De conformidad con un recurso ya empleado,
la seméantica de los términos se tornar de nue-
vo agresiva: «armas», «fuego», «un fuego que
corre dientes abajo buscando el centro», un
ardor que pareciera sustituir, ahora, el calido
alimento del nifo. En la imaginacidén de éste,
que nos transmite la percepcién del padre, el
crecimiento continla presentandose como un
evento tragico. Avanzar en la vida, «dejar el
nido», constituye el «coco» desdibujado que
ronda las habitaciones, un «coco» incompren-
sible que atemoriza al nifio tanto mas cuanto
el significado de esta estrofa le es oscuro para
su capacidad de comprensién. El padre-enun-
ciador ha sustituido la herida de la vida por la
herida del amor.

Vuela nifio en la doble
luna del pecho:

él, triste de cebolla,
ta, satisfecho.

No te derrumbes.

No sepas lo que pasa
ni lo que ocurre.

El nifio se ve enfrentado con una realidad
concreta y dramatica de la que necesita huir. El
miedo a la vida adulta lo embarga. El padre ca-
naliza tales ansias de huida devolviéndolo al pe-
cho de la madre, al calor y al alimento materno
que lo protegen y adormecen. La metafora de
la risa ha ido cediendo hacia la identificacidn,
de manera que pareciera que el ser nifo se aso-
cia definitivamente con ella, frente al ser adulto
que se concentra en «triste llevo la boca», «triste
de cebolla». El nifio ha entendido: la seguridad
estd en no abandonar la cuna, en no crecer, no
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despertar: dormir. Los tres versos finales, enla-
zados con la fuerza que reviste la anafora «nov,
refuerzan, concluyéndolo, todo el poema-nana.
«No te derrumbes. / No sepas lo que pasa / ni
lo que ocurre». El «coco» permanece muy cerca
al acecho: si conoces, si despiertas, te atrapara.
Huye de él volando y refugidndote en el sueno.

Correspondencias

Durante toda la nana, a la manera de los
procedimientos arrulladores y reiterativos de la
cancién de cuna, el efecto de fuerza depositada
en las palabras ha ido acompanada por la repe-
ticién sisteméatica de la rima, asi como del ritmo
de la métrica, que alterna versos heptasilabos
y pentasilabos. Como indicaba Lorca: «No ha-
cia falta ninguna que la cancién tuviese texto.
El suefo acude con el ritmo solo y la vibraciéon
de la voz. La cancién de cuna perfecta seria la
repeticion de dos notas entre si, alargando la
duracién y el efecto. Pero la madre [...] tiene
necesidad de la palabra para mantener al nino
pendiente de sus labios, y no sélo gusta de ex-
presar cosas agradables mientras llega el sueno,
sino que lo entra de lleno en la realidad cruda y
le va infiltrando el dramatismo del mundo». En
el poema, el ritmo queda subordinado a la fuer-
za expresiva de las palabras y metéaforas que le
van transmitiendo al nifo el caracter tragico del
mundo adulto. El tono epistolar del poema que
se sugiere al principio parece mantenerse hasta
el final, con la reiterada referencia a la mujer-
esposa (madre del nifio de la nana) y al motivo
de la carta (pecho de la madre / «él, triste de
cebolla») que cierran simultdneamente la nana
y la respuesta.

Como en la concepcidn lorquiana de la can-
cién de cuna, que pareciera poder aplicarse
en sus principales caracteristicas a este texto,
el objetivo de la nana es dormir al nifio y para
ello se le asusta con el «coco». En este caso, el
«coco» adquiere proporciones existenciales: es
la vida misma que ronda fuera de la cuna espe-
rando devorar al nifio que no se duerma. El pa-
dre ha ido guiandolo a través de la anécdota de
la nana, desencadenando en él toda una serie
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de emociones, estados de duda, miedo. La se-
leccion de sustantivos cuya significacion se vin-
cula con el blanco -escarcha, luna, dientes, jaz-
mines, azahares— evoca de forma inconsciente
y continuada el motivo —realista y poético— que
es a la vez origen e hilo conductor de la nana:
la cebolla. Junto a este elemento tan humilde,
metonimia de la pobreza, la estructura cerrada
del poema, y el «llanto» sugerido en antitesis
con «risa», contribuyen a que las Nanas de la
cebolla revistan esa sencillez patética de la que
habla Lorca cuando se refiere a la cancién de
cuna espanola.

Maria del Carmen Rita Fernandez Alonso
Catedratica de Lengua y Literatura

David Lorente Fernandez
Investigador titular,
Instituto Nacional de Antropologia e Historia, México
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EL DISCURSO SOBRE LOS BANQUETES EN EL
«BANQUETE DE LOS ERUDITOS» DE ATENEO

Oscar Patén Cordero

1. Introduccién

| género del banquete tuvo una

relativa larga tradicién en la litera-

tura griega. La obra que inaugurd

este tipo de textos fue el Banque-

te' de Platén, compuesto entre 385
y 370 a.C., que contenia todos los elementos
principales del género. En él participan seis
personajes (Fedro, Pausanias, Eriximaco, Aris-
toéfanes, Agatdon y Socrates) cada uno de los
cuales pronuncia un discurso en torno a la na-
turaleza del amor. El de Sdcrates considera al
amor un espiritu mitad hombre mitad dios y nos
los presenta como la aspiracion a asegurarse
la posesion de lo bello. Este parlamento se ve
interrumpido por la llegada de Alcibiades, bo-
rracho.

De la misma época o algo posterior es el
Banquete de Jenofonte, que narra el encuen-
tro entre el rico Calias y Socrates, que va acom-
pahado de unos amigos. Calias los invita a un
banquete en su casa, que celebra en honor de
Autdlico, vencedor del pancracio, del que se
ha enamorado. Se entremezclan varias conver-
saciones, interrumpidas por el entretenimiento
proporcionado por un empresario siracusano
(flautistas, bailares, acrobatas).

Hay que esperar unos siglos después para
que se retome el género, esta vez con una
obra de Plutarco (siglo 1 d.C.) titulada Charlas
de sobremesa, en nueve libros. Plutarco, a di-
ferencia de Platén, maneja un nimero muy ele-
vado de personajes, lo que produce bastante
desorientacion en el lector, segin Martin Garcia

1 La traduccién tradicional de Banquete no es la
maés exacta, ya que la palabra griega sympdsion significa
realmente «reunién de bebedores».
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(1987, 12). Los temas que se tocan son muy va-
riados: un tercio del contenido estd dedicado a
las ciencias naturales y a la medicina; otro ter-
cio, a temas gramaticales e histéricos; y el resto,
a la astronomia, mitologia, filologia y musica.

Y por fin llegamos al autor al que esta consa-
grado este articulo: Ateneo de Naucratis?. Ate-
neo vivié durante los siglos iy nd.C. y redacté el
Banquete de los eruditos, después de la muerte
del emperador Cémodo. Es una magna com-
posicidén en quince libros, en la que un nimero
elevado de personajes —al modo de Plutarco-
discuten sobre los mas diversos temas: musica,
literatura, comidas, heteras, incluso sobre los
propios banquetes. En este articulo me pro-
pongo analizar lo que comenta Ateneo sobre
los banquetes que se celebraban en diversas
partes del mundo conocido entonces, algunos
en Grecia y otros en otras naciones extranjeras.

2. El pasaje 4.128a del Banquete de
los eruditos

Comienza el libro 4 del Banquete de los eru-
ditos con una conversacién entre Timodcrates y
Ateneo. Ateneo le habla a su contertulio de Hi-
pdloco de Macedonia®, que vividé en la misma
época de Linceo de Samos*, uno de los disci-

2 Né&ucratis era una colonia griega en el delta del
Nilo fundada en el siglo VIl a.C.

3 Hipdloco de Macedonia fue discipulo de
Teofrasto y vivid a finales del siglo IV a.C., y principios del
siglo Ill a.C.

4 Linceo de Samos fue un autor griego

de comedias, cartas y anécdotas humoristicas,
contemporaneo de Hipdloco. Ateneo (Banquete de los
eruditos 4.131F) cita un fragmento de una obra suya
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pulos de Teofrasto. Hipdloco asistié en Mace-
donia al banquete de bodas de Cérano® y dejo
un relato de lo que acontecié durante dicha
comida: nada mas llegar les entregaron como
regalo unas copas de plata. Después les sirvie-
ron en fuentes de bronce aves y patos, palomas
torcaces y otros manjares y se trajeron coronas
de flores de todas clases. Unos flautistas y unas
tahedoras de sambuca irrumpieron en escena
para amenizar la velada. A continuacion traje-
ron una fuente con un cerdo asado y un cabri-
to hirviendo. Entraron unos bailarines itifalicos,
acompanados de unos magos y de mujeres
acrébatas. Luego se sirvié el vino, que procedia
de Tasos, Mende y Lesbos. Nuevamente se su-
cedio otra interrupcion, esta vez de un coro de
cien hombres que cantaban un himeneo y tras
ellos unas bailarinas disfrazadas de nereidas y
ninfas. Se sirvieron poco después unos jabalies
en fuentes cuadradas de oro. Otra vez medié
un espectaculo, esta vez por parte del cémico
Mandrégenes?, que provocé muchas risas. Y,
por ultimo, se trajeron las mesas de los postres
y se ofrecieron golosinas y pasteles, lo que dio
lugar al final del banquete.

Tras este relato, Ateneo hace una digresion
citando unos pasajes de comedia en los que se
comenta que los atenienses bailan cuando han
bebido en los banquetes. Todos los textos cita-
dos se burlan de esa costumbre. La menciéon de
los festines atenienses permite que intervenga
Plutarco’ y exponga su opinién sobre cada uno

titulada El centauro, en la que se burla de los banquetes
atenienses.

5 Por las fechas, este Carano debe de ser el
general de Alejandro Magno al que este envid para
enfrentarse al satrapa persa Satibarzanes, al que derroté
en el invierno del afio 330 a.C., segln cuenta Arriano
(Anébasis de Alejandro, 3.28.2).

6 Es la Unica noticia que tenemos de este comico.
Hay otro personaje llamado Mandrégenes de Magnesia,
pero fue un profesor de gimnasia, citado por Fildstrato
(Sobre la gimnasia, 22).

7 Este Plutarco no es el famoso autor de

Queronea, pero podria ser un nombre elegido por Ateneo
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de los distintos tipos de banquetes segun la re-
gion en la que se celebran.

2.1. Los banquetes aticos

Los primeros banquetes de los que se habla,
conectando con lo anteriormente dicho, son los
aticos. Plutarco cita a Matron de Pitane® (que
vivié entre el siglo vy i1a.C.), autor de parodias,
el cual describe un banquete atico en unos ver-
sos. Empiezan con una imitaciéon del comienzo
de la Odisea («cuéntame, Musa, los banquetes
muy nutricios y numerosisimos que el orador
Jenocles nos ofrecié en Atenas»). La mencidn
de Jenocles como organizador del festin ya tie-
ne intenciéon burlesca, pues este autor es obje-
to de risa por parte de Aristéfanes en Avispas,
1510; La paz, 790; y Las asambleistas, 169.

Un primer invitado que aparece es Quere-
fonte, a quien se califica como «buen conoce-
dor del arte del banquete ajeno». Este Quere-
fonte puede ser el mismo personaje, amigo de
Sécrates, de quien también se burla Aristofanes
en varias de sus obras (Las nubes, Las avispas y
Las aves). De él se comenta después (Banque-
te de los eruditos 4.170F) que comié como un
ledn y que sujetaba una pierna de cordero en
la mano con la intencién de llevérsela a su casa.
Otro invitado al banquete es Estratocles, que
puede identificarse con el orador ateniense a
quien Deméstenes acusé de haber recibido so-
borno de Harpalo.

Aparte de por los invitados mencionados,
todo el pasaje tiene intencidon burlesca, me-
diante dos procedimientos: ya sea exagerando
el tamano de algunos platos o su cantidad, ya
sea mediante la parodia de la épica.

Se exagera el tamano de los platos o su can-
tidad en los siguientes casos:

como homenaje al autor de las Charlas de sobremesa, una
de las obras que ha servido de modelo literario para el
Banquete de los eruditos.

8 Pitane era una ciudad griega en la costa misia
de Asia Menor, que formaba parte de la dodecépolis eolia
(cf. Herédoto, Historias 1.149).
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e Se compara al congrio con Ticio’ y
se afirma de él que al servirse ocupaba
nueve mesas (Banquete de los eruditos
4.135C).

e Una anguila tenia tres palmos y nueve
codos de ancho y nueve varas de largo,
es decir, cuatro metros y medio de ancho
y dieciséis metros y medio de largo (Ban-
quete de los eruditos 4.135D).

Se recurre a la parodia de la épica en varios
casos:

¢ El mas evidente es en Banquete de los
eruditos 4.135F cuando se habla de la ca-
beza de atin y se comenta que «los dio-
ses dispusieron esta desgracia para los
hombres». Este verso es una parodia del
verso 600 de Trabajos y dias de Hesiodo
en que el poeta épico, al referirse a Pan-
dora, lamenta que los dioses la crearon
para desgracia de los mortales.

Garcia Soler dedica un articulo™ a estudiar
este poema de Matron. Después de explicar
quiénes son los individuos invitados al banque-
te, comenta que el poema parodia muchos ver-
sos de la lliada y de la Odisea. A algunas de
estas parodias ya me he referido yo anterior-
mente. Por ejemplo, el primer verso del poema,
con la invocacién a la musa, ya sabemos que
remeda el primer verso de la Odisea. Después
se presenta al anfitrién, Jenocles, como si fuera
Agamendn, pasando revista a las filas de varo-
nes.

Uno de los aperitivos que toman son erizos
de mar, que el poeta deja caer al suelo rodan-
do, lo que recuerda al yelmo de Patroclo, que
rueda entre las patas de los caballos cuando es
atacado por Héctor (lliada 16.974). El siguiente

9 Ticio era un gigante que fue castigado en el
tartaro por intentar violar a Leto o Artemis, segln las
versiones. Cf. Higino, Fabula 55.

10 Maria José Garcia Soler, «Parodia épicay
gastronomia. El attikén deipnon de Matrén de Pirene»,
Fortunatae 14 (2003): 65y ss.
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plato, una sardina o boquerdn, es presentado
como Penélope en la Odisea 1.334, que llega
con velos en sus mejillas, aunque los del pesca-
do estan sucios por la salsa que lo acompana.

Después de los aperitivos, se sucede un des-
file de veinticuatro pescados, de diversas cuali-
dades, entre los que se incluye la sepia, el cala-
mar o las gambas. La forma en que se presentan
recuerda el catdlogo de las naves de Homero.
La sepia es calificada «de hermosas trenzas» y
comparada con Tetis «de pies de plata». Las
trenzas son los tentaculos que salen de la cabe-
za de la sepia y los pies, las numerosas patas del
animal. Luego viene la comparaciéon del congrio
con Ticio, de la que hablé mas arriba. La angui-
la tiene el calificativo de «diosa pez de blancos
brazos», epiteto este Ultimo que suele dirigir-
se a Hera. Después se afirma que el cocinero
blande las fuentes cargadas de manjares, lo que
semeja a Aquiles con su lanza.

A continuacién aparece el calamar, compa-
rado con Iris, «mensajera de pies de viento», en
parte por su rapidez y en parte por la capacidad
de volar que atribuyen algunos autores a dicho
molusco. El siguiente plato es un enorme mujol
asado «conductor de carros», que es un epiteto
que en los poemas homéricos se asocia a Nés-
tor. El esturidn es caracterizado como «famoso
por su lanza», lo que recuerda a Idomeneo.

En los ultimos veinte versos se describen al-
gunos actos que caracterizan el simposio pro-
piamente dicho: se mezcla una cratera de vino,
aqui llamado Bromio, uno de los sobrenombres
de Dioniso. El festin se ameniza (a diferencia del
Banquete de Platén en el que surgia una anima-
da discusién) con la entrada de unas prostitutas,
lo que encamina la diversion hacia un entreteni-
miento de tipo sexual, y aqui se termina el poe-
ma de Matron.

Después de este texto, Ateneo recoge uno
de una comedia de Alexis, en el que el protago-
nista indica que quiere contratar a unos cocine-
ros, pues pretende celebrar un banquete para
invitar a un tesalio, pero no al modo atico ni
mezquinamente. Es de suponer que «al modo
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atico» y «mezquinamente» son sinénimos. El
protagonista lo que desea es quedar bien con
su invitado, porque los tesalios tienen fama de
glotones, como cuenta el propio Ateneo (Ban-
quete de los eruditos 10.418C).

En estos dos textos literarios analizados se
adivina una clara intencién de burlarse irénica-
mente de los banquetes aticos, porque aparen-
temente en ellos se servia comida de manera
desaforada, pero la realidad era muy diferen-
te'": los banquetes atenienses tenian fama de
ser muy parcos y dejar con hambre a los que
asistian a ellos. Como ejemplo de esto, Ateneo
(Banquete de los eruditos 4.138A) recoge un
pasaje de la Republica de Platén en el que ha-
blan Glaucdn y Sécrates y se dice que se les ser-
vira sal, aceitunas, queso y herviran nazarenos'?
y verduras, y de postre sirven higos, guisantes
y habas y asaran al fuego bayas de mirto y be-
llotas. Se trata de un banquete muy frugal en
comparacién con los irdénicos banquetes panta-
gruélicos descritos anteriormente.

2.2. Los banquetes espartanos

A continuacién le toca el toca el turno a los
banquetes espartanos y se enumeran varios
textos. El primero pertenece a Herddoto (His-
torias 9.82), un historiador, lo que supone un
contraste frente a los banquetes atenienses, a
propdsito de los cuales se recogia primero un
pasaje de un cémico. Ya se advierte la intencién
de Plutarco de tratarlos de manera mas seria
desde el principio.

En el texto figura la anécdota del rey espar-
tano Pausanias que manda preparar una comi-
da frugal a Mardonio, quien llevaba un equipaje
compuesto de objetos de oro y plata, para se-
nalar el contraste entre el modo de vida de los

1 A la misma conclusién ya habia llegado antes
Maria José Garcia Soler, «Parodia épica y gastronomia.

El attikon deipnon de Matrén de Pirene», Fortunatae 14
(2003): 64.

12 Sobre los nazarenos, cf. Ateneo (Banquete de
los eruditos 2.63D).
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persas y el de los espartanos. Esta claro que el
adjetivo «espartano» ya tiene aqui el uso que
aun pervive entre nosotros de «austero, frugal».

A continuacién figura un texto del filésofo
estoico Polemén (siglo 1 a.C.) que recoge unos
versos de Cratino en los que se cuenta que los
espartanos, a todos los extranjeros que llegan,
los invitan a un banquete de caracter especial
llamado kopis'. En él se extienden alfombras
sobre lechos de madera en los que se recuestan
los invitados. Y se les ofrece a todos porciones
de carne de cabra y un panecillo. A cada uno se
le da, ademas, un queso verde, un trozo de es-
tdmago y de intestino, y de postre, higos secos,
habas y judias verdes. También se llama kopides
a unos banquetes que se celebran en las fiestas
de las nodrizas, las cuales traen a los nifios varo-
nes ante el templo de Artemis Coritalia, donde
se sacrifican cerditos lechales y sirven panes co-
cidos al horno.

Didimo el gramatico (siglo 1 a.C.) nos ofrece
otra version de las kopides diferente a la de
Polemén: en las fiestas en honor a Jacinto™,
lamadas Jacintias'®, durante tres dias en los

13 La kopis era también un cuchillo pesado apto
para matar y para los sacrificios, donde primaba su funcién
cortante sobre la punzante, segin Fernando Quesada
Sanz, «Machaira, kopis, falcata», en Dona ferentes.
Homenaje a Francisco Torrent (Madrid: Ediciones Clasicas,
1994), 84.

14 Era un joven amado por Apolo, que muridé
accidentalmente golpeado en la cabeza por un disco,
segun cuenta Ovidio (Metamorfosis, 10.162). Algunos han
querido ver en este personaje mitico una divinidad de la
naturaleza, como explica Maria del Mar Rodriguez Alcocer,
«Justificacion expansionista, papel politico y gozo en las
Jacintias espartanas», ARYS 13 (2015): 31.

15 Sobre las Jacintias hay una extensa bibliografia,
que es imposible resumir en una nota a pie de péagina. Por
eso, he recogido las contribuciones mas recientes. Michael
Petterson, Cults of Apollo at Sparta. The Hyakinthia,

the Gymnopaidiai and the Carneia (Estocolmo: Paul
Astroms vorlag, 1992), 10 ha reconstruido la estructura

de las Jacintias con ayuda de dos textos principales: el
que presentamos aqui de Ateneo y otro de Pausanias
(Descripcién de Grecia 3.19.1). Considera que las Jacintias
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se podrian dividir en dos partes: la primera, mas luctuosa
por la muerte de Jacinto, contendria elementos tales
como la prohibicién de usar coronas y cantar peanes; la
realizacién de un sacrificio (enagismés) de tipo cténico,
que se realizaba sobre un pozo que habia dentro del altar;
una comida que se sale de la habitual comida sagrada
(kopis); prohibiciones de comer pan y otros elementos; un
banquete realizado bajo estricto orden y silencio (eutaxia);
un lamento por la muerte de Jacinto; y un dia contaminado
(miard heméra). La segunda parte, considera como un
periodo de transicidn, incluiria los siguientes aspectos:
levantamiento de la prohibicion de llevar coronas y de
cantar el pedn; un sacrificio (thysia) a Apolo; un banquete
(kopis) con la participacion de extranjeros y esclavos;
presentacion de un quitdn (manto) para Apolo; cantos y
bailes en honor a Apolo; y finalmente, una celebracién
jubilosa. El propio Michael Petterson interpreta esta
estructura dual de las Jacintias del siguiente modo: la
primera parte marca la partida de la vida mundana,
mientras que la segunda es el comienzo de un periodo
marcado por la participacion activa de los adolescentes
de ambos sexos. Esta actividad se refiere a un ritual

de iniciacién. Margarita Moreno Conde, Regards sur la
religion laconienne: les Hyacinthia a la lumiére des textes
et de |'archéologie (Madrid: Ediciones Complutense,
2008), 20 comenta que, debido a la importancia de las
Jacintias. algunos autores pensaban que duraban més

de los tres dias que dicen las fuentes, pero ella no cree
necesario dudar de ellas. Como Petterson antes, también
propone una estructura de la fiesta en dos partes: la
primera se caracterizaba por el lamento (pénthos) por

la muerte de Jacinto, lo que obligaba a respetar una

serie de prohibiciones y tabues: la obligacion de comer
en silencio y después de dispersarse. En esta parte se
realizaba el sacrificio a Jacinto. La prohibicion de llevar
coronas plantea un problema de interpretacion, porque
Ateneo (Banquete de los eruditos 4.139D) habla de

ella, pero Macrobio (Saturnales 1.18.2) comenta justo lo
contrario. Moreno Conde para salvar la contradiccion entre
los textos, comenta que las coronas estarian prohibidas
en la primera parte de la fiesta, pero permitidas en la
segunda. Esta Ultima parte de la fiesta comprenderia

un himno dirigido a Apolo (peén), la celebracién de un
banquete ritual (kopis), la ofrenda de un quitén a Apolo

y realizacién de un concurso musical y otro de carreras

de carros. La interpretacién de Margarita Moreno Conde,
sobre las jacintias consiste en pensar que se trata de unas
fiestas que permite a cada grupo social tomar conciencia
del resto y también mostrarse ante los demas, pues
todos ellos estan representados (adultos, nifios, jovenes,
doncellas). Por ejemplo, el hecho de que las doncellas
monten en carros engalanados es una forma de mostrarse
ante los jévenes para encontrar un marido entre ellos.
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banquetes no llevan coronas, ni sirven pan ni
ofrecen, sino que cenan con gran moderacién.
Pero a mitad de los tres dias tiene lugar un
espectaculo muy variado: unos nifios con tunicas
cefidas tocan la citara y cantan acompanando
a la flauta. Unos coros de muchachos entran y
entonan algunos poemas de la tierra. Y unas
doncellas son llevadas en carretas y otras
participan en el desfile en competiciones de
carros engalanados. El segundo de los tres dias
de fiesta sacrifican gran cantidad de victimas y
los ciudadanos invitan al banquete a todos sus
conocidos y a sus propios siervos.

La dltima versién de las kopides corresponde
a la de Molpis (siglo 1 a.C.) en su obra Republi-
ca de los lacedemonios: es un banquete a base

Al conmemorar la muerte de Jacinto, la ciudad entera
llama a las fuerzas renacientes de la naturaleza. Todos se
adornan y se visten contra esa muerte, celebrando ritos de
exorcismo, que ceden paso al jubilo por la presentacion de
la juventud, que esta destinada a garantizar la continuidad
en el espacio de la comunidad. Maria del Mar Rodriguez
Alcocer «Justificacion expansionista, papel politico y

gozo en las Jacintias espartanas», ARYS 13 (2015): 46,

al contrario que antes Moreno Conde, si piensa que las
Jacintias podrian tener una duracién variable, en torno a
diez dias. También parece considerar que hay dos partes
en la fiesta: la primera dedicada a Jacinto, en la que

estan el ya mencionado sacrificio; le sucede un periodo

de luto y abstinencia, por eso estaba prohibido comer
pan, llevar guirnaldas y cantar le peén; luego se celebra

el banquete (kopis) y después todos se marchan a dormir
sobre lechos de madera. Tras el luto por Jacinto, al que

la autora considera un héroe y no un dios de la tierra
como han querido ver otros, se desataba una explosion
de alegria y se realizaban actividades festivas en las que
participan todos los grupos sociales y se levantan todos los
tabues: ya se pueden llevar guirnaldas, cantar peanes y las
doncellas son paseadas en carros, quizd como una forma
de fomentar la continuidad social a través de la exposicion
del atractivo femenino; también se ofrece el quitén a
Apolo. Las Jacintias en palabras de esta autora serian

un conjunto de ritos inicidticos que suponen el paso a la
vida adulta, ademas de una renovacion de la ciudadania
con nuevos miembros. Los jovenes, mediante actividades
en las que exponen el cuerpo, demostraban su idénea
preparacion para llegar a ser un ciudadano de pleno
derecho. Para las doncellas, las procesiones en carros eran
formas de mostrarse ante los ciudadanos para demostrar

que podian ser madres adecuadas.
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de pan de cebada, pan de trigo, carne, verdura
cruda, caldo, higos, frutos secos, altramuces.

Resulta dificil saber cual de las tres versiones
sobre la kopis es la mas verosimil. En mi opinién,
la de Polemén es la que nos ofrece detalles
més concretos sobre como se celebraban estos
banquetes. La de Didimo también es bastante
completa, pero en cierto sentido se contradice
con la primera. La Unica forma de conciliar am-
bas seria considerar la kopis como un concepto
general: como un banquete que se celebra en
determinadas fiestas religiosas, no solo en las
Jacintias, como pretende Didimo. Por Ultimo, la
versidén de Molpis es la mas sucinta, pero tiene
la ventaja de que el autor era espartano y debia
de saber con cierta precision lo que comian sus
conciudadanos.

Moreno Conde (2008, 28) afirma que, a pe-
sar de las contradicciones entre los diferentes
autores, la kopis se refiere al banquete que se
celebraba durante las Jacintias y que constituia
uno de los momentos mas importantes de la
fiesta.

Mas recientemente, la autora francesa Aude
Prieur (2014, 94) considera que la képis en sen-
tido estricto es el término utilizado para llamar
al banquete publico que se celebra el segundo
dia de la fiesta de las Jacintias, y afirma que la
kopis también se define por las personas que
asisten a ella. La kopis de las Jacintias se explica
mediante la hospitalidad y la apertura de Espar-
ta a todos los que estan en ella durante dichas
festividades. De hecho, esta investigadora cree
que la kopis refleja una transformaciéon de Es-
parta en época helenistica, cuando personas de
todas las clases pueden asistir a un banquete,
algo impensable en épocas anteriores, cuando
las comidas en comun estaban reservadas solo
a los hombres adultos. Afade que la kopis es un
banquete en el que se sirve abundante comida,
lo cual es lo contrario del ideal espartano de
mesura. Mas adelante, Prieur (2014, 105) reco-
noce la existencia de otros banquetes llamados
kopides, como hemos examinado en el texto de
Ateneo, los que se reservan a los nifios varones
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y sus nodrizas. Estas comidas se pueden deno-
minar kopides porque entran en la definicion
genérica que se ha hecho antes de esa palabra:
un banquete publico celebrado con un motivo
de una celebracion especial de tipo religioso.

A continuacién (Banquete de los eruditos
4.140C) se introduce una discusion sobre la pa-
labra epaiklon, derivada de aiklon'® (cena), que
es un alimento que se toma después de la cena
como complemento, algo asi como nuestro
postre, aunque los diversos autores divergen
sobre en qué consiste. Por ejemplo, Polemdn
afirma que existen dos tipos de epaiklon: uno
que se ofrece a los nifios, y que consiste en pas-
teles de cebada regados con aceite; y otros que
se ofrecen a los hombres en las comidas en co-
mun, aunque no especifica qué es.

Perseo opina que son alimentos para picar
después de la cena, y después concreta dicien-
do que son pasteles de cebada mojados en
aceite, en lo cual coincide con Polemdn.

Dicearco afirma que la cena es igual para to-
dos: carne de cerdo hervido, y alguna aceituna

16 Oswyn Murray, «War and the symposium» en
Dining in a classical context, edited by William J. Slater
(Ann Arbor: The University of Michigan Press, 1991), 92
ha comentado que el aiklon conserva el caracter mas
antiguo de la comida en comin espartana, pues es muy
sencillo y procede de las contribuciones obligatorias de
los ciudadanos. Ahade que, sin embargo, el epaiklon,
aunque pueda parecer procedente un desarrollo posterior
del banquete en el periodo clasico, se documenta en

el periodo arcaico y es un elemento en la organizacién
inicial de los banquetes espartanos. Pues los productos
de los que forman parte del epaiklon —pasteles y pan,
vino, queso e higos, mas algun producto ocasional

de la caza o del ganado menor - son los alimentos
caracteristicos de los banquetes, Posteriormente, Michael
Lipka (ed.), Xenophonis Spartan Constitutution. Texte
und Kommentare (Berlin y Nueva York: Walter de Gruyter,
2002), 151 ha afadido que mientras que el aiklon denota
la igualdad de todos los ciudadanos, porque procede de
los impuestos que todos pagan, el epaiklon representa la
desigualdad, porque procede de contribuciones extras

a partir de la caza y la propiedad privada. Ademas, el
aiklon esté cerca de la comida frugal de los ciudadanos del
estado ideal de Platon.
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o queso o un higo. Y después de eso se sirve el
epaiklon, pero no lo describe.

Molpis llama al epaiklon también mattyé y
asegura que es un plato especial preparado en
casa y consiste en pichones, gansos, tértolas,
zorzales, mirlos, liebres, corderos y cabritos.

A continuacién se cita el libro vigésimo quin-
to de Filarco. Este fue un historiador que com-
puso unas Historias en veintiocho libros que
se han perdido y que vivié durante el siglo 111 o
Il a.C., asunto sobre el cual existen divergencias
entre los investigadores. Rankin (1999, 65) su-
pone que era natural de Naucratis y que vivié
durante el siglo1a.C. Sin embargo, Candau Mo-
rén (2009,150) opina que vivié en el siglo 11a.C.
y ahade que nacid en Atenas.

Filarco afirma que los espartanos han aban-
donado su tradicional austeridad en su forma
de vivir y eso se refleja en los banquetes. Por
ejemplo, los cobertores son de un material tan
suntuoso que los extranjeros dudan en apoyar
los codos sobre los almohadones. Despliegan
gran cantidad de copas, de alimentos de todo
tipo y de perfumes, y también de vinos y golosi-
nas. Y esto lo hacen imitando el desenfreno de
la corte persa.

Pero después aparece el rey Cleomenes llI
y retorna a un modo sencillo de vida. Cuando
recibe a los embajadores, solo estan prepara-
dos cinco lechos preparados. No hay un servi-
dor que indique quién debe sentarse primero,
sino que el mas anciano abre la marcha hacia
los lechos. Sobre el tripode descansa una jarra
de bronce, pero no se sirve de beber a no ser
que alguien lo pida. Los alimentos servidos son
corrientes, en un término medio, sin que sobren
o falten. Después de cenar un esclavo se coloca
a su lado con el vino y se sirve a quien lo pida,
pero no mas de dos cacillos. No se llevan a cabo
espectaculos después del banquete, sino que
pasan el tiempo conversando.

Resulta llamativo que a los banquetes a los
que mas espacio dedica Ateneo sean a los de
los espartanos, que no se destacan precisamen-
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te por su prodigalidad. Parece haber cierta ad-
miracion por el rey Cleomenes, que vuelve a un
modo de vida sencillo, y una critica a los reyes
anteriores que promocionaron el lujo".

También es curioso que no se dedique es-
pacio a las famosas syssitia espartanas, sobre
las que tanto se ha escrito'. Es verdad que
Ateneo habla de comidas en comun, las ko-

17 Esta vision de Cleomenes como alguien
que desprecia el lujo ya aparece en Plutarco (Vida de
Cleomenes 13).

18 Por ejemplo, Pauline Schmitt Pantel, La cité au
banquet. Histoire des repas publics dans les cités grecques
(Rome: Ecole Frangaise de Rome, 1992), 67 ha escrito

en conjunto sobre las syssitia espartanas y cretenses y

ha comentado que estén inspiradas por el ejército. Un
funcionamiento tan coercitivo de este tipo de banquetes
(al que solo pueden hombres y que sean ciudadanos)
evocaria un origen militar y los banquetes serian marcos
de la division del ejército espartano. Méas adelante afiade
que el banquete es también una parte importante de la
paideia, pues sirve como mecanismo de transmision de los
valores civicos. Termina afirmando que la transformacién
del banquete en una institucion tuvo su germen en el
banquete aristocratico, y solo una eleccién de tipo politico
puede explicar que no todas las ciudades griegas la hayan
llevado a cabo. Dos afios después, Juan Miguel Casillas
Juan Miguel y César Fornis, «La comida comun espartana
como mecanismo de diferenciacién e integracion social,
Espacio, tiempo y forma, Serie Il, Historia antigua, t. 7
(1994): 66 definen las syssitia espartanas como reunién de
ciudadanos de pleno derecho con la finalidad de reforzar
y estrechar los vinculos de unién que hacian posible su
predominio sociopolitico mediante el acto simbdlico del
banquete. Comentan que aunque algunas instituciones
espartanas se fueron rompiendo su cerrazén con el paso
del tiempo, el banquete comin se mantuvo bastante

fiel a sus origenes. En estas syssitia se comia de forma
frugal y nunca se consumia productos exdticos. En ellas
nadie se emborrachaba. Los jovenes podian asistir a este
tipo de banquetes, donde los hombres que estaban alli
les servian como modelo a imitar. Si un hombre, debido

a su pobreza, no pagaba la cantidad de dinero para
participar en el banquete, quedaba excluido de ese grupo
privilegiado y se convertia en ciudadano de segunda clase.
Las mujeres estaban excluidas de estos banquetes, debido
a la profunda separacion que existia entre los sexos en
Esparta. La asistencia a los banquetes eran una obligacién
para los ciudadanos espartanos, que solo podian excusarse
de ir si estaban cazando o realizando un sacrificio.
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pides, pero son banquetes especiales que se
celebran ocasionalmente dentro de ciertas
fiestas religiosas y no tienen el caracter mas
cotidiano de las syssitia.

2.3. Los banquetes cretenses

Dosiadas de Cidonia, un autor bastante os-
curo que vivid en el periodo helenistico, en su
libro Historia de Creta, cuenta que los cretenses
organizan comidas en comun o syssitia del si-
guiente modo: los habitantes estan divididos en
hermandades, que se denominan andrias. Una
mujer esta al cargo de la comida en comun, a
la que ayudan tres o cuatro hombres. En toda
Creta existen dos lugares para celebrar las co-
midas en comun, el llamado andreios («sala de
hombres») y el koimétérion («sala de descanso»)
para los extranjeros. En la sala de las comidas
se colocan dos mesas para los extranjeros y a
continuacion las de los demas. Se sirve una ra-
cién igual racién a todos los asistentes, menos
a los jovenes, que se les da la mitad. Se sirve un
vaso de vino mezclado con agua en cada mesa
y de él beben todos. A los ninos y a los ancianos
también se les permite beber vino. A los que
han ganado fama en la guerra o por su sabidu-
ria se le reservan las mejores porciones.

Pirgion, otro autor también de la época he-
lenistico, dice en su tratado titulado Costum-
bres cretenses que en las comidas en comun
(syssitia) los jévenes comen sentados y hay tam-
bién jovenes sirviendo. Ademas, los hijos tienen
la mitad de lo que se les sirve a los hombres. En
cambio, a los huérfanos se les ofrece una racion
igual' pero se les traen todos los alimentos sin

19 Anna Strataridaki, »Orphans at Cretan Syssitia»,
Greek, Roman and Byzantine Studies 49 (2009): 337 analiza
el pasaje y afirma que si los huérfanos reciben una racién
igual que los hombres es para promover la sentimientos
de igualdad en relacién a los jévenes que si tienen padres.
Esta autora supone que tanto los jévenes con padres como
los huérfanos eran de la misma edad. La conclusién final

a la que llega es que al darles a los huérfanos la misma
cantidad que a los hombres, les hace sentirse como sus
inminentes sucesores y que estan mas proximos al estatus
de ciudadano que los otros jévenes.
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condimentar. Ademas, existen asientos para los
huéspedes.

Las syssitia cretenses se han comparado a
menudo con las espartanas. Ya en la antigle-
dad Aristoteles (Politica 2.1272a) confrontaba
ambas en un texto que por su importancia me-
rece la pena reproducir entero aqui:

Lo referente a las comidas en comun
esta mejor entre los cretenses que en-
tre los laconios. En Lacedemonia cada
uno aporta lo fijado por cabeza, y si no
lo hace, la ley le impide participar de la
ciudadania, como se ha dicho antes. En
cambio, en Creta, tienen un caracter mas
comunal, pues de todas las cosechas
habidas, del ganado comunal y de las
contribuciones que aportan los periecos,
queda fijada una parte para los dioses y
los servicios publicos, y otra para las co-
midas en comun, de modo que todos,
mujeres, nifios y hombres se alimentan a
expensas del erario publico®.

Para Aristoteles el banquete en Creta tiene
un caracter mas comunitario que en Esparta,
porque en esta ultima el que es pobre y no pue-
de pagar su contribucién al banquete, queda
excluido de este; pero en Creta el gasto en el
banquete corre a cargo del erario publico.

Se ha escrito mucho sobre el carédcter de
las syssitia cretenses. Schmitt Pantel (1992, 70)
ha sefalado que estos banquetes son el lugar
de expresion y de reproduccién de los valores
reconocidos por la ciudad. El banquete marca
el primer lugar la igualdad entre ciudadanos:
cada hombre recibe una parte igual en el festin.
Y los banquetes reconocen la preeminencia de
algunos personajes, ya sea por su servicio a la
ciudad, ya sea por su funcién en ella. Entre ciu-
dadanos y no ciudadanos, la comida en comdn
marca la diferencia al excluir a los esclavos, los
extranjeros y las mujeres.

20 La traduccién del texto de Aristételes es la de
Manuela Garcia Valdés (ed.), Aristoteles. Politica (Madrid:
Gredos, 1988), 135.
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No estoy tan de acuerdo con las dltimas pa-
labras de la investigadora francesa respecto a
los extranjeros, porque si se lee atentamente el
texto de Dosiadas se advierte que los creten-
ses tienen en los banquetes dos mesas para los
extranjeros, llamadas xenikai («<hospitalarias»); y
en el texto de Pirgidn se dice que habia mesas
para huéspedes, asi como una tercera mesa lla-
mada de Zeus Xenio («hospitalario») segun se
entraba en la sala de los hombres.

Mas adelante continua Schmitt Pantel (2002,
74) y opina que el banquete comun es un ele-
mento de la definicion y del ejercicio de la ciu-
dadania, porque participar en el banquete es a
la vez una obligacién inherente al ciudadano y
un derecho reservado a él. En sus palabras, el
banquete esta ligado a un reforzamiento de la
dominacién de los ciudadanos, en un nimero
restringido, sobre el conjunto de la poblacion.

Unos afios mas tarde Jesica Lewis (2015, 13
y ss.) ha escrito sobre las syssitia cretenses. En
primer lugar recuerda las palabras de Eforo en
la obra de Estrabdn (Geografia 10.4.16) seguin
las cuales los banquetes eran un aspecto impor-
tante de la educacién militar de los jévenes cre-
tenses. Otra funcién de los banquetes (2015,23)
y en esto se opone a la autora anterior, es el
entretenimiento de los extranjeros. Pues en las
syssitia cretenses no solo se alimenta y se aloja
a los extranjeros a expensas del erario publico,
sino que también se les dedica una mesa espe-
cial en el banquete, algo a lo que yo me he refe-
rido antes. También se opone a la investigadora
francesa cuando afirma que ningln texto anti-
guo se refiere a que los banquetes estuvieran
reducidos a una pequena elite de ciudadanos y
que restringir el acceso a ellos ha sido uno de
los mecanismos utilizados por esa minoria para
mantener su estatus y su poder politico. En esto
también coincido con Lewis, porque en Creta al
menos (otra cosa muy distinta es lo que suceda
en Esparta) ninguno de los textos habla de que
una minoria solo pueda acceder a los banquetes
y mucho menos que utilice la institucion de las
syssitia para mantener su posicion privilegiada.
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2.4. Los banquetes persas

En relacidon a los banquetes persas se cita
primero el pasaje del libro 1.133 de las Historias
de Herddoto. Explica que los persas celebran
banquetes especialmente el dia de su natalicio.
Ese dia, los ricos ofrecen una vaca, un asno, un
caballo y un camello asados enteros en hornos,
mientras que los pobres sirven ganado menor.
Consumen pocos alimentos derivados del trigo,
pero por el contrario toman muchos postres.
Suelen beber mucho vino, y no les esta permi-
tido ni vomitar ni orinar delante de las demas
personas.

Segun Schmitt Pantel (1992, 431), el exotis-
mo de los animales que comen los persas en
este caso estd tenido de cierta critica, porque
algunos animales como el asno no se comen
en Grecia, lo que acerca, segin esta autora, los
persas a la barbarie.

Otro autor, Teompompo (380 a.C.- 323 a.C.),
asegura que cada vez que el rey de Persia visita
a sus subditos, se gastan en su cena veinte y
hasta treinta talentos, pero no habla del conte-
nido de los banquetes.

Heraclides de Cime, que vivié en el siglo
v a.C., en su Historia de Persia es el que ofrece
la vision mas completa sobre los banquetes per-
sas: el rey cena en una estancia, mientras que
sus invitados lo hacen en otra. Ademas, el rey
los ve a través de las cortinas, pero ellos no le
ven a él. Cuando el rey invita a beber, el nimero
de invitados no es superior a doce. Tras comer,
entran los companeros de bebida. Beben con
ellos, pero no del mismo vino. Ademas, el rey
bebe tumbado en un lecho dorado, mientras
que los otros estadn sentados en el suelo. En
ocasiones cenan con él su esposa y sus hijos.
Anade Heraclides que a quien oiga hablar de
esta cena, le parecera algo suntuosa, pero si se
observa bien, en realidad es bastante parca. Y
lo mismo hacen los demas persas que desempe-
fian un cargo importante. Se sacrifican unos mil
animales al dia para el rey: caballos, camellos,
vacas, asnos, ciervos, y ganado menor. También
aves, como avestruces, gansos y gallos. A cada
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comensal se le sirven una racién moderada de
estos alimentos, pero la mayor parte va para los
lanceros y las tropas ligeras que estén al servicio
del rey. También en las casa de los persas que
desempefan un cargo se sirve toda la comida
junta. Una vez que los invitados han terminado,
lo que sobra se les entrega a los sirvientes, que
tienen asi su alimento cotidiano.

Para Schmitt Pantel (1992, 434) este texto
de Heraclides muestra el sistema complejo y
jerarquizado que habia en la distribucién de la
comida, y que beneficia a todos aquellos a los
que el rey persa acoge bajo su proteccion.

Segln esta misma autora, los textos ante-
riores que recoge Ateneo sobre los banquetes
persas no son un mero catadlogo, sino que estan
organizados en torno a dos ideas: el banque-
te persa como manifestacién de la tryphé (lujo,
molicie) y las cenas del gran rey como institu-
cién central del poder del soberano persa.

2.5. Los banquetes tebanos

La Historia de Alejandro, compuesta por
Clitarco, un autor que vivié entre finales del si-
glo v a.Cy principios del siglo 1 a.C.2', mencio-
na brevemente los banquetes tebanos. Comen-
ta que los tebanos tenian fama de pusilanimes
y glotones, y que en los banquetes preparaban
picadillo en hijas de higuera, peces hervidos,
morralla, boquerones, embutidos, costillares
y puré de legumbres. Esta comida la ofrecid
Atagino, el hijo de Frindn a Mardonio y a otros
cincuenta persas, segun cuenta Herédoto (His-
torias 9.15.4).

21 Esta es la cronologia habitualmente aceptada
para la vida de Clitarco. En un articulo reciente, Luisa
Prandi «New evidence for the dating of Cleitarchus
(POxy LXX1.4808)?», Histos 6 (2012): 20, a la luz del
descubrimiento de un nuevo papiro en Egipto, que
Clitarco vivié durante la segunda mitad del siglo na.C.,
porque en dicho papiro se dice que Clitarco fue tutor del
futuro rey Ptolomeo Filopétor, y de este si sabemos con
mayor certeza las fechas exactas de nacimiento y muerte:
244 2204 a.C.
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La glotoneria de los tebanos ya aparece en
Aristéfanes (Acarnienses 880), donde un tebano
coge con la mano de una cesta una anguila pro-
cedente del lago Copais y la elogia. Este pesca-
do era muy apreciado en Atenas por los gour-
mets, como dice Rodriguez Adrados (1991, 11,
nota 63). Gracias a textos como este, la gloto-
neria de los tebanos puede haberse vuelto pro-
verbial. De hecho, el propio Ateneo (Banquete
de los eruditos 10.478B) relne varios textos en
los que se alude a la voracidad de los beocios.

Respecto a los personajes que aparecen en
el texto, de Atagino sabemos que participd en
la segunda guerra médica. Herddoto (Historias
9.86.1) narra que los griegos, tras la batalla de
Platea, van a Tebas y reclaman a los que habian
sido partidarios de los medos. Como no se los
entregan, sitian la ciudad y la atacan. Finalmen-
te, los tebanos deciden entregarles a los hom-
bres que reclaman, mientras que Atagino huye
de la ciudad. En cuanto a Mardonio, es conoci-
do de sobra por ser el jefe del ejército persa en
Grecia durante las guerras médicas.

2.6. Los banquetes arcadios

El historiador Hecateo de Mileto (entre 550
a.C. y 476 a.C.) hace una breve mencién en su
libro tercero sobre las Genealogias de los ban-
quetes arcadios y afirma que consistian en pan
de cebaday carne de cerdo. Pero la fuente més
importante para conocer los banquetes en Ar-
cadia es Harmodio de Lépreo, cuya fecha de
nacimiento y muerte son desconocidas, y que
compuso un tratado sobre las costumbres de
Figalea??.

Lo que nos transmite Harmodio es que los
habitantes de Figalea designaban a un inten-
dente para aportar vino, trigo queso y los ingre-
dientes necesarios para condimentar la carne.
El resto de la ciudad suministraba ovejas, un co-
cinero, un aguador, mesas y bancos y todos los

22 Figalea era una ciudad que estaba en el
Peloponeso. Polibio (Historias 4.3.5) nos cuenta que
se hallaba en la frontera con Mesenia y que estaba
confederada con los etolios.
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accesorios de este tipo. Respecto al banquete,
consistia en queso y pan de cebada ligero colo-
cado en unos cestos. Junto a estos alimentos se
consumian de acompafamiento entrafias y sal.
Cada invitado bebia en una copa de cerdmicay
deseaba feliz banquete al resto. A continuacidn
se tomaba en comun caldo y dos trozos de car-
ne para cada uno. Dentro de estos banquetes
habia unos llamados mazénes (alin se conserva
este nombre la asamblea dionisiaca) en los que
servia mas caldo y mas pan de cebada a los jo-
venes que comian con mayor ansia, ya que con-
sideraban mas viril al que comia con mas vora-
cidad. Después se hacian libaciones y cantaban
un pean. En el caso de que hicieran sacrificios a
los difuntos, sacrificaban muchas reses y todos
celebraban en banquete con sus sirvientes.

Hasta aqui el texto de Harmodio. Lo que
llama mas la atencién de este pasaje es, entre
otras cosas, la palabra mazén, que se refiere a
un tipo de banquete. El término constituye un
hépax, pues no se encuentra en otra parte de
la literatura griega. Sin duda es un vocablo que
procede de méza «pastel de cebada» mas el
afadido del sufijo —on que indica el lugar. Lo
curioso es que se afade que se da este nombre
a la asamblea dionisiaca, pero en ningln lado
se ha encontrado una referencia que apoya esta
afirmacion.

Un Gltimo texto de Teopompo nos informa
de que los arcadios comen junto a los amos y
esclavos, preparan la comida para todos y to-
dos beben de la misma cratera.

Frente al texto anterior de Harmodio, que
se refiere solo a la ciudad de Figalea (aunque
habria que plantearse hasta qué punto seria ex-
tensible al resto de Arcadia), aqui se habla de
los arcadios en general. Lo curioso es la coinci-
dencia de este pasaje con el final del texto de
Harmodio, en el sentido de que los dos autores
escriben sobre un tipo de banquete en el que
rednen todos por igual, amos y esclavos. De to-
dos los lugares de Grecia parece ser uno de los
escasos sitios en los que se permite a amos y es-
clavos compartir la mesa. Esto podria recordar a
algunas fiestas de otras naciones en las que hay
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una concesién de este tipo, como en las Satur-
nales romanas.

2.7. Los banquetes naucratitas

Hermias?® en el tratado Sobre Apolo Grineo
nos ofrece informacién sobre los banquetes de
Naucratis, la colonia griega en Egipto que es la
patria de Ateneo. En las Dionisias se visten de
blanco y tras acudir al pritaneo y hacer unas liba-
ciones se recuestan y beben vino. Luego se les
sirve a cada uno un plan blanco en forma plano,
sobre el que se extiende un segundo pan, lla-
mado de hornillo?*. Ademas, hay carne de cer-
do, gachas de cebada o verduras, dos huevos,
queso fresco, higos secos, un pastel plano y una
corona. Al pritaneo no se les deje llevar comida
de fuera ese dia, pero el resto pueden preparar
la comida en su propia casa y llevarla al pritaneo.
Las mujeres no pueden entrar, salvo la flautista.
Y tampoco se pueden llevar orinales al pritaneo.

2.8. Los banquetes egipcios

Liceas de Naucratis®, en la Historia sobre
Egipto, considera que los banquetes egipcios
son mejores que los persas y afiade que en
una ocasion los egipcios hicieron una campana
contra Oco, el rey de Persia, y fueron vencidos.
Cuando el rey egipcio fue hecho prisionero,
Oco lo invitd a sus banquetes. Aunque el ban-
quete persa no carecia de lujo, el rey egipcio se
eché a reir porque consideraba que los persas
eran frugales y le pidié a Oco si le permitia que
sus cocineros le prepararan un banquete egip-
cio. Tras acceder a la peticion, Oco maldijo al
rey egipcio por haber abandonado su tierra y
los banquetes que alli se celebraban.

23 No es posible datar exactamente a este
autor, del que sélo se puede precisar que vivié en época
helenistica.

24 Sobre este pan habla el propio Ateneo
(Banquete de los eruditos 3.109F).

25 No se puede precisar mas sobre este autor mas
que vivid en época helenistica.

OscAR PATON CORDERO



Varias cosas merecen la pena destacarse de
este pasaje. En primer lugar el rey persa aqui lla-
mado Oco fue Artajerjes lll, soberano entre los
anos 358 y 343 a.C. El rey de Egipto que coinci-
de por las fechas con Artajerjes y que aqui no se
le nombra es Nectanebo Il, monarca entre 359 y
343 a.C. No consta en ningln texto ningln ata-
que por parte de Nectanebo Il contra el rey per-
sa, pero si al revés. De hecho Diodoro habla en
dos pasajes de sendos ataque de Artajerjes |lI
contra Egipto: en el primero (Biblioteca histérica
16.40.3) el rey egipcio gand a los persas; en el
segundo, sin embargo, el rey Artajerjes vencid
a los egipcios y acabd sitiando Menfis, donde
residia Nectanebo Il. La suerte de este Ultimo,
segun Diodoro (Biblioteca histérica 3.51.1), fue
que abandond su trono y huyé a Etiopia. En nin-
gun lugar consta que fuera apresado por el rey
Artajerjes. Por tanto, la historia de Liceas sobre
el banquete parece una invencién de este autor
como excusa para ensalzar los banquetes egip-
cios sobre los persas. La falta de detalles concre-
tos sobre los alimentos que se servian y cémo se
desarrollaban los banquetes nos hace dudar de
su veracidad. Lo curioso es que Ateneo la haya
incluido aqui sin mas, sin discusidn. Quiza pue-
da deberse a que el hecho de que el autor sea
compatriota suyo le haya merecido cierta credi-
bilidad. También llama la atencién que no haya
recogido el texto de Herddoto (Historias 2.77.4)
que aungue no habla exactamente de banque-
tes, si que hace una breve referencia a los ali-
mentos que consumian los egipcios.

2.9. Los banquetes galatas

Ateneo recurre al libro sexto de Filarco para
mostrarnos los banquetes de los gélatas. Se nos
cuenta que los gélatas sirven en la mesa carne
y pan que nadie prueba antes de que el rey lo
haya hecho. En el libro tercero el propio Filarco
cuenta que un galata muy rico, llamado Ariam-
nes, agasajo a todos los demas gélatas durante
un afo de la siguiente forma: dividié los cami-
nos de la regiéon en etapas y en cada una de
ellas colocd una cabana hechas de estacas, ca-
fas y mimbre. Dentro de ellas dispuso carne en
calderas. Se utilizaban como victimas toros, cer-
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dos, ovejas y demés ganado y se servia tinajas
de vino, ademas de harina de cebada desleida.
Disfrutaban de esta comida no solo los natura-
les del pais sino también los extranjeros que es-
taban de paso por la region.

Ignoramos si esto es una costumbre habitual
entre los galatas o solo el acto de un persona-
je rico que quiere congraciarse con el pueblo®.
Rankin (1996, 65) afirma que, como Ariamnes
ha marcado con exactitud los lugares en los que
quiere ofrecer su hospitalidad, seria un acto ri-
tual y no un mero acto administrativo.

Tampoco poseemos mas datos de ese per-
sonaje tan generoso llamado Ariamnes. Solo
sabemos que el nombre era relativamente ha-
bitual por la zona. Conocemos a dos reyes de
Capadocia, regidén vecina a Galacia, llamado
Ariamnes | y Ariamnes Il y que son citados por
Diodoro Siculo (Biblioteca histérica 31.3).

2.10. Los banquetes tracios

Para los banquetes celebrados en Tracia, se
utiliza como fuente la Anabasis de Jenofonte
(7.3.21), donde se comenta que todos los invi-
tados se sientan en circulo. A continuacién se
traen unos tripodes (veinte en total) sobre los
que se sirven grandes trozos de carne y panes
de levadura clavados a la carne. Las mesas es-
tédn colocadas frente a los huéspedes. El rey
Seutes en primer lugar coge el pan y la carne
y los parte en trozos para lanzarselos a los de-
mas. Y de la misma forma hacen los otros que
estan frente a las mesas. Pero un arcadio llama-
do Aristas, en vez de lanzar la carne y el pan,
se apropia de un trozo de cada cosa para si y
empieza a comer. Cuando llega el escanciador

26 Stephen Mitchell «Food, Culture and
Environment in Ancient Asia Menor» en A companion to
food in the ancient world (Chichester: John Wiley and
Sons, 2015), 290 afirma que a su llegada a Anatolia en el
afio 278 a.C. los galatas introdujeron una nueva forma de
organizacion social y politica basada en su estructura tribal.
Los banquetes publicos eran un mecanismo fundamental
para sus lideres publicos para mostrar su fuerza personal y
su carisma, y los recursos —normalmente riquezas— que su
éxito les ha proporcionado.
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de vino, Aristas, al ver a Jenofonte que no esta
cenando, le dice que le dé el vino a Jenofonte,
porque él mismo estad ocupado. Durante el ban-
quete aparecen varios hombres y cada uno le
ofrece algo a Seutes: el primero un caballo; el
segundo, un esclavo; y el tercero, vestidos para
la reina. Entonces Jenofonte se pone en pie y
propone ofrecerse a si mismo y a los demas
compaferos para ser amigos leales de Seutes.
Y el rey se levanta, bebe con ély derrama lo que
queda en el cuerno.

Podemos preguntarnos si lo que sucede en
este banquete es una ocasién especial con mo-
tivo de la llegada del ejército de Jenofonte o
es algo habitual entre los tracios. En el texto de
Ateneo (Banquete de los eruditos 4.151A) se
dice que era costumbre que las mesas se tuvie-
ran frente a los huéspedes y luego mas abajo
(Banquete de los eruditos 4.151D) se comenta
que es una costumbre hermosa que los ricos ha-
gan regalos al rey como signo de distincion?.
Asi que lo que se cuenta en este episodio pare-
ce lo normal en los banquetes tracios.

Respecto a los personajes que intervienen
en esta escena, conviene precisar que el Seutes
aqui mencionado es Seutes Il, monarca tracio
cuyo reinado abarcé desde el afio 405 al ano
391 a.C.y que el encuentro con Jenofonte y sus
diez mil hombres se produjo en el invierno del
aho 400 a.C. En palabras de Sears (2013, 2010),
el objetivo de Seutes con el banquete es mos-
trar su propio estatus. Al festin acuden el propio
rey, los generales griegos y los embajadores de
varias comunidades, es decir, las personas mas
distinguidas que habia en la regién entonces.
Seutes exhibe veinte tripodes —que son uno de
los objetos mas lujosos que se pueden mostrar

27 Jan P. Stronk, «Nowruz in Thrace», Talanta
26-27 (1994): 70 relaciona esta costumbre tracia de hacer
regalos con otra semejante en Persia, pero ve tres grandes
diferencias entre ambas: la primera, que el banquete persa
se realiza anualmente, mientras que el tracio se organiza
«sobre la marcha»; la segunda, que en el banquete persa
se retinen pueblos, mientras que en el tracio es una
reunién de individuos; y la Ultima, que en el banquete
persa nos se ofrecen personas como regalo al rey, mientras
que en el caso de Tracia, uno de los regalos es un esclavo.
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en un banquete- cada uno de los cuales tiene
un trozo de carne. Es una gran abundancia de
comida la que se despliega en contraste con lo
frugal que era la dieta de los griegos.

2.11. Los banquetes celtas

Posidonio de Apamea (131 a.C. a 51 a.C)),
filésofo estoico que obtuvo la ciudadania de
Rodas y que residié durante cierto tiempo en
Roma -una vez como embajador de Rodas
entre los afios 87 y 86 a.C.— es el autor de la
Historias que sirven a Ateneo para explicarnos
los banquetes celtas. En efecto, Posidonio viajé
por la regién de los galos. Cuenta de ellos que
sirven la comida en mesas de madera. Los ali-
mentos son pan, carne cocida en agua y asada
sobre carbones. También comen pescado asa-
do con sal, vinagre y comino. La disposicion de
los banquetes es la siguiente: en el centro se
situa la persona de mas poder y el anfitrién del
banquete se coloca a su lado. A continuacién, a
ambos lados, los demas segun el rango de au-
toridad que posean. El vino que beben procede
de ltalia y de la zona de Masalia, y lo beben
puro, salvo alguna vez que lo mezclan con agua.
Esto es asi en las casa de los ricos. En cambio,
los pobres beben cerveza de trigo preparada
con miel, que se llama kérma?.

28 Esta palabra solo aparece en este texto de
Posidonio citado por Ateneo. Normalmente, la cerveza
se designa en griego con el término zythos, que es el que
utiliza Posidonio para la descripcion de kérma: zythos
pyrinén («cerveza de trigo»). Max Nelson, Beer in Greco-
roman antiquity (Vancouver: The University of British
Columbia, 2001), 61 pone en relacién pone en relacién

la palabra kérma con kourni, que aparece en Dioscérides
Pedanio (La materia médica 2.88.1). Lo mismo hace Juan
Antonio Lopez Férez, «Los celtas en la literatura griega
de los siglos vi a 1 a.C.», Cuadernos de Filologia Clasica 16
(2006), 68, nota 182. S. Douglas Olson (ed.), Athenaeus.
The learned banqueters, books Ill.106e-V (Cambridge y
Londres: Harvard University Press, 2006), 228, nota 139
por su parte relaciona kérma con el latin cremor («un jugo
obtenido del grano cocido»). En cuanto a la etimologia
de la palabra kérma, Max Nelson, Beer in Greco-roman
antiquity (Vancouver: The University of British Columbia,
2001), 62 propone relacionarlo con una raiz celta, teniendo
el parentesco del irlandés antiguo y medio cuirmy el
antiguo galés cwrwv.
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Después cita a Lovernio?, un rey de los ar-
vernos®’, que vivié a mitad del siglo 1a.C. y que
para ganarse el favor del pueblo, construyé un
recinto cuadrado de doce estadios donde dis-
puso unas cubas y tanta comida que durante
muchos dias la gente podia entrar y servirse lo
que desease. Luego llegd un bardo que canté a
Lovernio y este le arrojé un saco con oro.

Respecto a este texto de Posidonio, no te-
nemos por qué dudar de sus noticias, porque
ya hemos mencionado que viaj6 por la Galia y
que fue testigo directo de los hechos que narra,
salvo la historia de Lovernio, que es anterior a
él. Respecto a esta, no parece que el tipo de
banquete que describe sea el habitual entre los
celtas. Esto parece una ocasién especial, por-
que se trata de un acto de excepcional genero-
sidad con el que un rey que trata de ganarse a
su pueblo®.

Posidonio en ningdin momento da una opi-
nién negativa sobre los celtas en su inmodera-
cién al comer o beber. Son testimonios como el
de Polibio (Historias 2.19.4) los que han contri-
buido a crear esa imagen de los celtas que se
hartan de comida y comida. Conviene aclarar
que en el texto de Polibio, gélata es sindnimo
de celta, como afirma Lépez Férez (2006, 63,
nota 135).

29 Segun Xavier Delamarre, Dictionnaire de la
langue gauloise (Paris: Errance, 2003?), 207, el nombre
de Lovernio procede del celta comun *luperno, y esta
emparentado con louarn en bretén, lowgrn en cérnico,
louuern en cérnico antiguo y llewyrn «zorros» en galo
medio.

30 Fueron un pueblo galo que vivié en la actual
Auvernia (Francia).

31 Que el poder del rey descansa en su
generosidad ya lo han indicado antes Joaquin Muhiz
Coello, «Los miembros de la asamblea celta. Notas para su
estudio», Iberia 3 (2009): 238 y Manuel Alberto Fernandez
Gotz, «Niveles sociopoliticos y 6rganos de gobierno en la
Galia de finales de la protohistoria», Habis 42 (2011): 19.
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2.12. Los banquetes partos

Posidonio sirve también de fuente para los
banquetes que se celebran en Partia. En el libro
dieciséis se cuenta que Seleuco luché contra el
rey Arsaces, el cual lo hizo prisionero y convi-
vié con él mucho tiempo. Seleuco es testigo de
cémo organizaban los banquetes los partos: el
rey tenia el lecho méas elevado que los demas y
comia en una mesa aparte. De este pasaje de-
bemos comentar que Posidonio debe de haber
cometido un error con los nombres de los re-
yes. Porque no coinciden por las fechas ningln
Seleuco hecho prisionero por ningin Arsaces.
Eusebio (Crénicas 257Smith) relata que el rey
Antioco VIl (soberano entre 138 y 129 a.C.)
tuvo cinco hijos, tres varones y dos mujeres. El
cuarto de ellos, llamado Seleuco®, acompand
a su padre en el afio 129 a.C. en la campana
contra Arsaces VIl Fraates (monarca de Partia
entre 132 a.C. y 126 a.C.). En la batalla murié
el rey Antioco VIl y su hijo Seleuco fue hecho
prisionero por el soberano parto. Si esta noticia
de Eusebio es auténtica, este podria ser el Se-
leuco al que se refiere Posidonio. Pero Justino
(38.10.10) narra la derrota de Antioco VIl contra
Arsaces VIl y no menciona que le acompanase
ningun hijo llamado Seleuco. Solo comenta que
el rey se casé con Laddice, hija de Demetrio |,
el hermano de Antioco VII.

Otros autores asumen la confusién de Posi-
donio con los nombres de los reyes. Rodriguez
Noriega (1998, 205, nota 118) sefala que el Ar-
saces del que habla Ateneo es Arsaces Il, pero
no explica por qué, ni tampoco aclara quién es el
Seleuco del texto. Por su parte, Douglas Olson
(2006, 231, nota 143) afirma que el rey derrota-
do fue Demetrio Il, que fue capturado por el rey
parto Mitridates | en el afio 139 a.C. y permane-
ci6 con él durante diez anos. Aflade que ambos
reyes son mencionados no por su nombre, sino
por la dinastia a la que pertenecen.

32 En ningln caso hay que confundir a este Seleuco
con Seleuco V, hijo de Demetrio Il, que fue soberano de

los partos entre los afios 126 y 125 a.C.
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Otra noticia que se cuenta sobre los banque-
tes partos es que en época del rey Antioco VIII
Grifo (llamado «narigudo» en el texto) y que fue
monarca entre 125 y 96 a.C., los soldados se
recostaban en el suelo al aire libre en grupos
de mil, celebraban un banquete que contenia
pan, carne y vino mezclado con agua. Servian
hombres que portaban cuchillos y reinaba un
gran silencio.

Frente a la primera noticia que transmite
Posidonio, en la que hay una equivocacién con
los reyes, ya que no fue testigo directo, a esta
segunda podemos concederle mas crédito, ya
que por las fechas coincide con la época en
que Posidonio realizé los viajes en los que pudo
documentarse directamente de los hechos que
trasmite.

2.13. Los banquetes romanos y etruscos

Ateneo habla muy brevemente de unos ban-
quetes que se celebran en Roma en el templo
de Hércules. Se sirven vino mezclado con miel
y la comida consiste en panes grandes, carne
ahumada y carne asada de las victimas. Los
etruscos, por su parte, se preparan dos veces
al dia mesas, cobertores bordados y copas de
plata, y la servidumbre estd compuesta por
esclavos hermosos, vestidos con lujosos ropa-
jes. Esta noticia estd extraida de Posidonio, el
mismo que nos transmite los banquetes celtas
y partos. Es mas que probable que Posidonio,
que se coded con la nobleza romana, haya teni-
do un contacto mas profundo con los banque-
tes romanos de lo que sugiere la simple alusién
que hace aqui Ateneo. Es dificil explicar por
qué Posidonio ofrece una versidn tan amplia de
los banquetes celtas y partos y, sin embargo,
una tan reducida de los romanos. Kidd (1988,
282) en el comentario a este pasaje piensa que
las dos partes (la de los romanos y la de los
etruscos) fueron probablemente yuxtapuestas
por Ateneo, pero que en Posidonio formaban
parte de dos contextos diferentes.
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2.14. Los banquetes indios

De los indios solo se comenta que colocan
sobre una mesa un cuenco de oro en el que
sirven arroz y después diversos alimentados
cocinados al modo indio. Esta noticia la extrae
Ateneo de Megastenes, de su obra Historia de
la India. De este autor sabemos que vivié entre
los siglos vy i a.C. y que fue embajador de Se-
leuco Nicator en la corte del rey Chandragupta
de Pataliputra®. Durante el tiempo que perma-
necid alli (entre los afios 308 y 282 a.C.) descri-
bié las costumbres de los indios. Por un pasaje
de Diodoro Siculo (Biblioteca histérica 2.35.1),
que hace un resumen de la obra de Megaste-
nes, conocemos, ademas de otros aspectos, los
alimentos de los indios, que son: cereales, mijo,
legumbres, arroz. Parece que si Ateneo solo
hace esa breve mencién es o que tuvo escaso
acceso a la obra de Megastenes o que solo se
relaciond con ella de manera indirecta.

2.15. Los banquetes germanos

Ateneo solo cuenta que los germanos to-
man como almuerzo carne asada troceada y be-
ben leche y vino puro. Otra vez la fuente para
los banquetes ha sido Posidonio, en este caso
el libro trigésimo. De esta noticia tan escasa,
podemos deducir que no son los germanos un
pueblo que se caracterice por la abundancia y
el lujo en sus banquetes. De hecho, para corro-
borar esta afirmacion, podemos recurrir a auto-
res posteriores a Posidonio que vienen a decir
algo idéntico. Por ejemplo, Julio César (Guerra
de las Galias 6.22.1) explica que los germanos
no se dedican a la agricultura y su alimentacion
se reduce a leche, queso y carne. Por su parte,
Tacito (Germania 23) afirma que los germanos
beben cerveza y que su alimentacién es muy

33 Cf. Allan Dahlquist, Megasthenes and indian
religion (Delhi: Motilal Banardsidass, 1977), 9. Por su parte,
A. B. Bosworth, «The historical setting of Megasthenes’
Indica», Classical Philology 91 (1996): 121 propone como
fecha de la embajada de Megastenes en la corte de
Chandragupta los afios 319-318 a.C. y como fecha de la
redaccion de la Historia de la India el afio 310 a.C.
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sencilla: manzanas, venado y leche cuajada y
que lo toman sin fastuosidad.

3. Conclusiones

He analizado en este articulo los quince ti-
pos de banquetes diferentes segin el pueblo
que los celebra. Los textos de Ateneo que los
recogen han sido de muy variada extension,
desde unas pocas lineas de los banquetes in-
dios, hasta unas cuantas paginas en el caso de
los espartanos. Lo que a Ateneo le ha interesa-
do més en cada ejemplo ha sido mostrar como
el caracter de cada pueblo se ve reflejado en
los banquetes que lleva a cabo. Para poder ex-
plicar mejor esta afirmacién, he dividido los ti-
pos de festines en dos tipos: los griegos y los
extranjeros. Dentro de los griegos situariamos
los atenienses, los espartanos, los cretenses, los
tebanos, los arcadios y los naucratitas. Y dentro
de los extranjeros estarian los persas, los egip-
cios, los partos, los gélatas, los celtas, los roma-
nos, los germanos y los indios. Los tracios, por
sus caracteristicas, entrarian mejor dentro del
segundo grupo.

De los que se clasifican dentro de la catego-
ria de griegos, los mejores valorados sin duda
son los espartanos. Este pueblo representa la
austeridad y la moderacidn, que son virtudes
que Ateneo parece valorar por boca de Plutar-
co, y eso se ve reflejado en sus banquetes, que
son sobrios. Aunque hay excepciones dentro de
ellos, como las kopides, que consisten en ban-
quetes religiosos con abundante comida, pero
que se disculpan porque son de tipo religioso y
solo se llevan a cabo excepcionalmente. El mo-
mento en el que se refleja la mayor admiracion
por Esparta es cuando el rey Cleomenes Il ac-
cede al poder e instaura la austeridad y el reca-
to en todos los érdenes de su vida, incluidas la
comidas.

Los banquetes atenienses, por el contrario,
salen muy mal parados. Atenas, a pesar de ser
el centro cultural y politico de Grecia, no suele
destacar por festines suntuosos, sino por todo
lo contrario. Es precisamente esa imagen de
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aparente lujo que en realidad es una mascara lo
que critica Ateneo por medio de textos llenos
de ironia, en los que aparentemente se sirven
muchos manjares en las mesas aticas.

Los cretenses, al igual que los espartanos,
tienen una valoracién positiva, tal vez porque
comparten caracteristicas comunes con ellos,
como el hecho de que en ambas regiones exis-
tan banquetes comunitarios, que son sufraga-
dos por los impuestos que paga cada ciudada-
no o por el erario publico, y porque permiten
que los extranjeros accedan a ellos.

Los arcadios también son elogiados en cier-
to modo, porque amos y esclavos comparten
sus mesas sin distincidn de clases. Los tebanos,
por el contrario, son criticados por la glotone-
ria que se ve reflejada en sus banquetes. Aqui
hay que achacarle a Ateneo que no haya inten-
tado trascender el topico y no se haya molesta-
do en averiguar algo mas sobre las costumbres
beocias.

En cuanto a los banquetes extranjeros, los
pueblos comparten algunas caracteristicas co-
munes y presentan otras que los diferencian.
Respecto a los persas, ocurre algo semejante a
lo que acabamos de ver respecto a los tebanos.
Ateneo tiene en mente un prejuicio —en este
caso que los banquetes persas son en exceso
lujosos y exdticos— y todos los textos que elige
van encaminados a confirmar ese prejuicio. De
hecho, en uno de ellos comenta que los persas
comian camellos y asnos, lo que para un lector
griego debia de ser poco mas que un signo de
barbarie. De los banquetes egipcios y de los
partos no podemos aventurar demasiado, en
parte porque las fuentes de Ateneo cometen
errores que nos hacen dudar de que la informa-
cién transmitida sea verosimil. En ambos casos
se equivocan en cuestiones basicas, como, por
ejemplo, los nombres de los reyes.

Luego se suceden varios pueblos que poseen
algin elemento en comun: me refiero a tracios,
celtas y gélatas. En estos tres casos, mas que
reflejarse el caracter de un pueblo, lo que se
intenta es hacer una demostracion de estatus y

OscAR PATON CORDERO



poder por parte de un personaje que interviene
en la accién. Tanto el rey Seutes en Tracia, como
Lovernio entre los celtas, como Ariamnes entre
los galatas son tres individuos pertenecientes a
la nobleza o directamente a la realeza que por
medio del banquete pretenden mostrar todo su
riqueza y poderio bajo una aparente demostra-
cion de generosidad y despliegue de recursos
materiales ante sus invitados.

Los Ultimos tres tipos de banquetes —los
romanos, los germanos y los indios— tienen
en comUn que son los que menos informacion
aportan, con lo que no podemos extraer dema-
siadas conclusiones respecto a ellos. El motivo
de tal brevedad en los textos puede deberse a
dos motivos: o que Ateneo no pudo acceder a
la fuente original que contenia tal informacién y
solo pudo obtener la noticias por alusiones en
otros autores; o porque si pudo acceder a los
textos originales, pero decidié recortar la infor-
macién que encontré alli porque no era relevan-
te o no se adecuaba a los propdsitos que tenia
en mente.
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