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PRESENTACIONES

Si a un profesor universitario se le reconoce por su labor docente, por el contenido de
su obra cientifica y por la proyeccion de esta en forma de trasmision del conocimiento
a la sociedad, por todo ello reconocemos en el doctor José Luis Alonso Ponga a un ex-
celente profesor de universidad.

No soy yo quien ha de glosar la trayectoria del profesor Alonso Ponga, esa labor se
hara con mejor criterio, en las paginas que siguen, desde el Departamento de Prehistoria,
Arqueologia, Antropologia Social y Ciencias y Técnicas Historiograficas y, especialmente,
desde el testimonio de los numerosos y numerosas colegas que con sus aportaciones
han querido contribuir al volumen de este sentido homenaje. Empero como Rector, me
congratulo de presentar en estas primeras lineas la edicion con la que nuestra alma
mater, en colaboracion, como no podia ser ni se entenderia de otra manera, con la Fun-
dacion Joaquin Diaz, quiere rendir tributo de gratitud y de reconocimiento académico al
que sin duda es un extraordinario profesor de nuestra Universidad de Valladolid.

Pensar la tradicion. Homenaje al profesor José Luis Alonso Ponga es el titulo de esta
obra. Porque para comprender de donde venimos, el mundo que hemos heredado, tam-
bién se precisa de la memoria de la tradicion. Y a esta, a la tradicidon y a su estudio,
es a lo que José Luis ha dedicado toda su vida profesional en esa triple faceta aludida
-docente, investigadora y de difusion-. Ensefiar, comprender y valorar, solo por esta via
puede alcanzarse una relacion racional con la tradicidn y sus significados. Y es que, la
huella de la tradicion esta en nosotros y en nuestro entorno, en lo que vemos sin enten-
derlo. Por alumbrarnos en ese entendimiento, por «pensar» la tradicion es, en definitiva,
por lo que tanto debemos agradecer al profesor Alonso Ponga.

Profesor Titular de Universidad de Antropologia Social, José Luis Alonso Ponga ha
desempefiado una intensa tarea en la ensefianza de la tradicion en las aulas de la Facul-
tad de Filosofia y Letras de la Universidad de Valladolid, en estudios de grado, posgrado
y doctorado. Pero su labor docente trasciende este ambito mas formal y se proyecta en
la extension de la universidad a la sociedad. En este sentido, el doctor Alonso Ponga
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es el director del «Centro Internacional de Estudios de Religiosidad Popular: la Semana
Santa» de la Universidad de Valladolid. Pero, sobre todo, esta circunstancia se materia-
liza, de manera sobresaliente, en el hecho de que José Luis Alonso Ponga es el director
de la Catedra de Estudios sobre la Tradicion de la Universidad de Valladolid, vinculada a
la Fundacién Joaquin Diaz, desde su creacion en 1993. Con sede en la propia Facultad
de Filosofia y Letras y en la villa de Uruefa, la Catedra de Estudios sobre la Tradicion
es un referente para la antropologia social y cultural no solo de Espafia sino a escala
internacional; un simple repaso al listado de autores que con tanta generosidad se han
prestado a participar en este libro homenaje sirve para atestiguar tal afirmacién y para
dar cuenta del reconocimiento, tanto del propio homenajeado como de la Catedra que
con tanta dedicacion ha venido dirigiendo, allende los limites de nuestra comunidad y
las fronteras de nuestro pais.

Un compromiso de José Luis Alonso Ponga con la dignificacion de los estudios cien-
tificos sobre la tradicion caracterizado por el rigor, la seriedad, la honestidad y la humil-
dad. Los mejores mimbres, bajo mi forma de ver, de hacer Universidad. Y espiritu acadé-
mico y vocacion es lo que se desprende de su dilatado compromiso con la ensefianza, la
comprension y la valoracion de la tradicion y del rico acervo cultural y patrimonial que
a ella se asocia. Como sefialaba el antropdlogo francés Claude Lévi Strauss, «al conoci-
miento del pasado le atribuimos la capacidad de permitirnos comprender el presente y
ese presente nos sirve para hacer previsiones sobre el futuro». La obra del doctor Alonso
Ponga asi lo pone de manifiesto, tanto en sus contribuciones a la museografia etno-
grafica, al patrimonio cultural en clave de desarrollo rural, a la arquitectura popular, al
multiculturalismo y la trasculturalidad o, en una de sus lineas de trabajo mas fecundas
desde su misma tesis doctoral y hasta sus aportaciones mas recientes e incluso en curso,
a la religiosidad popular.

Solo me queda manifestar mi felicitacion a los coordinadores de esta magnifica
edicion, a Joaquin Diaz, que la mutua colaboracion de nuestras instituciones siga siendo
igual de fructifera, a Salvador Rodriguez Becerra, Catedratico emérito de la Universidad
de Sevilla, y a Maria Pilar Panero Garcia, Secretaria de la Catedra de Estudios sobre la
Tradicion. También al Departamento de Prehistoria, Arqueologia, Antropologia Social y
Ciencias y Técnicas Historiograficas por la iniciativa de tan merecido tributo. Para mi,
como Rector, constituye una enorme satisfaccion dejar constancia de ello y cumplir con
el gratisimo honor de expresar el reconocimiento de la Universidad de Valladolid por la
trayectoria académica de nuestro compariero, el profesor José Luis Alonso Ponga.

Antonio Largo Cabrerizo
Rector de la Universidad de Valladolid

PRESENTACIONES

Desde su incorporacion como Profesor Titular de Universidad al Departamento de
Prehistoria, Arqueologia, Antropologia Social y Ciencias y Técnicas Historiograficas de
la Universidad de Valladolid, el profesor José Luis Alonso Ponga ha impartido un buen
numero de asignaturas tanto en las desaparecidas licenciaturas como en los actuales
grados. Enumerarlas supondria malgastar el espacio que se me ha concedido, que no
puede ser largo porque muchos son los que se suman al libro-homenaje que merecida-
mente se le ofrece. Es suficiente decir que, en todas ellas, desde la posicion antropold-
gica que cada una requeria, ha mostrado a sus alumnos diferentes vias para acercarse a
la historia del ser humano. Una historia cambiante a la par que cambia la genética del
propio ser, su cultura, su lenguaje, sus relaciones sociales, politicas, economicas, reli-
giosas. Pero en todo cambio hay permanencias y estas han de contemplarse también en
los analisis que permite a la antropologia, a la paleoantropologia, la antropologia fisica,
la antropologia filosofica, la antropologia social, la antropologia cultural comprender la
evolucion del hombre como ser bioldgico y como ser cultural.

El hombre es un ser cultural porque es un ser social y por su pertenencia a una de-
terminada sociedad. José Luis Alonso Ponga en sus afios de docencia universitaria (no
hay docencia posible en la Universidad sin investigacion) ha transmitido a sus alumnos
los fundamentos, metodologia y doctrina de la antropologia cultural, con el propodsito de
que conocieran al ser humano a través de su cultura, sobre todo a partir del analisis de
las artes tradicionales y sus simbologias. Ese modo de hacer, al que ha sabido sumar el
propio de la etnohistoria le han permitido transmitir reconstrucciones del ser histoérico
y cultural a partir del analisis de las manifestaciones culturales y de las formas de vida.

Su formacion en filosofia y en arqueologia han posibilitado a Alonso Ponga llevar a
cabo una produccion cientifica en el espacio de la antropoldgica con una amplia mirada
y centrar la practica de su especialidad en los ambitos de la etnohistoria, convencido de
la dificultad de interpretar la realidad del hombre actual sin el conocimiento del hombre
histérico y cultural y sin el analisis de la tradicion. De ahi que repita frecuentemente
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que en el cruce entre la diacronia y la sincronia se halla la veta mas fecunda de las
reflexiones antropolégicas.

La labor docente universitaria mencionada se ha ampliado a la museografia, en el
master de la Fundacion Carolina o en los cursos de patrimonio. No solo en esos ambitos
disciplinares y académicos ha explicado la cultura tradicional, ha ido mas lejos: docen-
cia y exposiciones han ido imbricandose en aulas y museos, en la Casa de la Ribera de
Penafiel o en las numerosas exposiciones temporales que ha organizado a lo largo de
afos. Cultura tradicional, tradicion, historia y pasado, pero con proyeccidn futura al
hacer que todo ello pase a formar parte de lo inmaterial y de lo que nos es y sera propio.

Y en lo propio estan investigaciones, exposiciones y museos pensados como funda-
mento para el desarrollo rural y como refuerzo de la identidad de los nucleos rurales
de nuestra comunidad, Castilla y Ledn, en claro proceso de despoblacion. Despoblada,
pero no muda, porque Alonso Ponga ha hecho que los objetos etnograficos sean fuente
de extraordinarios mensajes culturales, de historias de vida, de modelos sociales y eco-
nomicos, ademas de culturales. Asi lo testimonian su colaboracion en la exposicion de
Tordesillas con motivo del quinientos aniversario del Tratado del mismo nombre, en la
Exposicion sobre La Cruz Alzada: Arte y Antropologia en la Ribera del Duero y en la de
Cuenca de Campos (Valladolid) Gallegos a Castilla: Segadores en Tierra de Campos, sobre
el trabajo de los jornaleros que se trasladaban hasta la mitad del siglo pasado desde
su Galicia de origen o vecindad a la Castilla de veranos ardientes para segar las mieses
crecidas en sus campos.

Exposiciones en las que, a través de lenguajes nuevos, tan 0 mas atractivos que la
palabra desnuda, se ha buscado la mirada de los hombres del campo a su pasado, a su
historia, a su cultura, a sus tradiciones; pero también la mirada de los que buscan co-
nocer mas hondamente los modelos de cultura campesinos que se han mantenido hasta
hoy como una sucesion de estratos depositados a lo largo del tiempo y de la historia.
El caso del Museo Casa de la Ribera en Pefiafiel, resultado de esfuerzos y trabajos de
campo compartidos por industriales, propietarios de tierras, jornaleros y minorias, es ex-
presion de la conjuncion de los diferentes ambitos disciplinares por los que ha transitado
el profesor José Luis Alonso Ponga a lo largo de su carrera universitaria, y testimonio
asimismo de su pasion por la museografia etnografica.

Manuel A. Rojo Guerra
Director del Departamento de Prehistoria, Arqueologia, Antropologia Social y Ciencias y
Técnicas Historiogrdficas de la Universidad de Valladolid
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HoMmENAJE AL PROFESOR Jost Luis Aronso Ponga

Homenajear a los colegas al final de su carrera universitaria con un libro se ha con-
vertido en practica no generalizada, pero si comun. Sin duda es un momento liminar,
pero, en ningun caso, conociendo la inquietud natural del homenajeado, sera conclusivo.
Los encuentros en congresos, simposios y jornadas, la colaboracion en proyectos de
investigacion y las jornadas vividas en lugares diversos de |la geografia espafiola, euro-
pea y americana, movidos por intereses comunes de conocimiento y que terminan por
tejer lazos de compafierismo y en algunos casos de amistad (aunque sobre este noble
sentimiento haya que hablar en voz baja para evitar amonestaciones de amiguismo),
justifican esta actitud. Por ello, la mayoria de los colaboradores del volumen del home-
naje estan movidos, ademas de por el respeto y la admiracion, por razones de amistad
y éste no es una excepcion. En nuestra opinion este hecho no merma el esfuerzo hecho
por los colaboradores.

De alguna manera este volumen contribuye a reconstruir la vida académica del ho-
menajeado, tanto desde perspectivas geograficas como tematicasy a su vez a configurar
la propia historia de la Antropologia cultural y social espafiola. En suma, el libro home-
naje termina siendo, y es el caso de José Luis Alonso Ponga, un espejo en donde puede
verse al homenajeado a través de multiples facetas: como docente, de ahi la presencia
de discipulos que han seguido los pasos y orientaciones del maestro; como investiga-
dor, lo que justifica el predominio de ciertas areas tematicas, de ahi las contribuciones
del libro, y la relacion de autores que han recorrido iguales o semejantes caminos en
el trabajo de campo y/o en el archivo; y, desde luego, como organizador de congresos,
exposiciones, proyectos museograficos y museoldgicos, etc. Decimos «desde luego» no
porque la parte organizadora pese mas que la académica, sino porque por su caracter
liberal y bonhomia para organizar eventos sin cortapisas de disciplina o de pensamiento
se le ha dado francamente bien. José Luis Alonso Ponga es un antropologo-historiador
que ha buscado siempre mejorar «lo suyo» con las disciplinas afines. Investigadores,
docentes y gestores culturales, que se cuentan por docenas y que abarcan las multiples
facetas de José Luis Alonso, se unen a este homenaje. La larga vida docente, académica
y divulgativa de José Luis Alonso Ponga ha transcurrido integrada plenamente en unas,
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colaborando activamente en otras e incluso creando algunas nuevas. Como docente y
divulgador se ha regido por tres maximas: formar-acompafar —no ha sido nunca parti-
dario de «coger la fruta madurar—, evitar el paternalismo y evitar el populismo.

La Universidad de Valladolid, primero como profesor asociado de Antropologia Social
y, después, como profesor titular donde se jubilara, es la valiosa institucion por la que ha
trabajado, asi la siente él, y continta haciéndolo, sin pausa. Uno de sus mayores logros
fue la direccion de la Catedra de Estudios sobre la Tradicion, creada por la Fundacion
Joaquin Diaz en la Universidad de Valladolid. La Catedra en compafia de la Fundacion,
no solo ha dado muchos frutos a nivel académico pues, los que lo conocemos bien sa-
bemos que ha sido un lugar en el que el profesor ha trabajado con mucha libertad, sino
que, ayudado por sucesivos vicerrectores, ha podido desarrollar el trabajo antropolégico
en Castillay Ledn en un momento, hace mas de veinticinco afios de su fundacion, en que
practicamente estaba fuera de las instituciones de la comunidad auténoma.

Quien pase superficialmente por los muchos titulos del curriculo de José Luis Alonso
Ponga pudiera llegar a la falsa conclusion de que solo ha hecho Etnografia, aunque
esto ya fuera suficiente, y no Antropologia cultural o social, disciplina de la que ha sido
profesor titular en la Universidad de Valladolid durante muchos afios, pero esto no es
asi. Es cierto que muchos titulos de libros y articulos y los temas tratados como la arqui-
tectura del barro, las campanas, los palomares o las cruces alzadas inducen a pensarlo,
pero es que, como es el caso, no le ha interesado nunca la picardia de subtitularlos con
palabras mas o menos sofisticadas o rimbombantes, como se acostumbra ahora, para
dar la impresion de profundidad tedrica en lo expuesto. No se debe solo a su innata
aversion al eufemismo, pues prefiere llamar a las cosas por su nombre, sino a su respeto
por la tradicion, que para €l tiene un valor en si misma que no precisa de ocultaciones
o circunloquios. La dignificacion de los medios de vida y de pensar y sentir de millones
de personas que han habitado en la intrahistoria o tradicion eterna han sido para este
profesor un compromiso laboral y ético.

Pero toda explicacion de hechos, rituales o instituciones, asi como de su sentido y
significado tiene necesariamente detras una teoria, esté o no esté consagrada por la
academia, que da cuenta del cdmo, del porqué, del cuando y de las circunstancias socio-
historicas de los mismos. José Luis ha sido muy largo, en expresion coloquial, a la hora
de avanzar explicaciones e hipotesis y de dar cuenta en sus textos de las razones y cir-
cunstancias que explican un ritual o una tradicion por asentada y manida que estuviera.
A esto se suma su capacidad para escuchar y su entrega con el trabajo de campo: «El
andar tierras y comunicar con diversas gentes hace a los hombres discretos» que dijo su
admirado Don Quijote. José Luis se ha decantado siempre por las metodologias cualita-
tivas a pesar del productivismo académico que impera ahora y al que no se ha plegado.
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Y es que la solida formacidn filosofica, arqueoldgica e histérica adquirida en sus
estudios con los agustinos de Valladolid, posteriormente en la Pontificia Universidad
de Santo Tomds de Aquino de Roma, la famosa Angelicum, y la propia Universidad de
Valladolid, amén de ser un lector empedernido, le han dado una amplia perspectiva de
los fendmenos y creaciones humanas. Ha buceado en las realidades etnograficas, pero
también en los fendmenos historicos, pues Alonso Ponga es de los antropdlogos que
consideran que la Antropologia sin la Historia, esta cuando menos manca. Entre ellos
cabe destacar su especial inclinacién a la religiosidad sin distingos entre lo popular y
lo oficial, consciente de la interdependencia de ambas perspectivas, como ha tenido
ocasion de demostrar en mas de una ocasion; por ejemplo en un tema muy querido para
€l, el caso de las estrechas relaciones entre la cofradia de disciplinantes de Bercianos
de Aliste y la bula pontificia de Pablo Il promulgada en 1536, emitida de viva voz y
refrendada por el cardenal Quifiones, concediendo indulgencia plenaria a los cofrades
de aquella.

No hace falta ser psicélogo, ni siquiera aficionado a la psicologia, para esbozar al-
gunas caracteristicas de la personalidad de José Luis. En primer lugar v, sobre todo, su
sentido del humor, un humor abierto, ni moralizante ni sarcastico, divertido y cargado de
referencias, pero lleno de doble sentido, que en los que lo hemos tratado con frecuencia
nos esboza al menos siempre una sonrisa. En segundo lugar, como ya se ha apuntado,
su capacidad de convencer, su gran capacidad de gestion y de armonizar distintas pos-
turas, aunque su talante conciliador no agrade a todos. En muchas ocasiones medio en
broma medio en serio se ha definido como «leonés castellano viejon y, si esa definicion,
se refiere a que cuando adquiere un compromiso lo cumple, por su alto concepto de la
lealtad, especialmente con los amigos, entonces, le va «como anillo al dedon. José Luis
es un investigador humilde, siempre dispuesto a ayudar y a recordar a sus maestros, a
los que menciona continuamente, y a sus amigos. Deseamos que este libro le devuelva
al menos un poco de lo que él ha aportado.

* X ¥

Este libro recoge ensayos de historia y antropologia religiosas, resultado de inves-
tigaciones basadas en el trabajo de campo y archivos, reconsideraciones sobre autores
clasicos, reflexiones epistemologicas sobre los procesos de patrimonializaciéon de la cul-
tura, material e inmaterial, y nuevas lecturas de documentos vinculados a las tradicio-
nes populares desde la dptica actual. Estos temas, que han sido recurrentes en el trabajo
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académico del profesor Alonso Ponga, son el reflejo de sus intereses cientificos, su mi-
rada siempre interdisciplinar, la vivacidad y el teson con los que ha defendido la inves-
tigacion sobre el terreno, el respeto a sus colegas, la veneracion a sus maestros, los de
carne y hueso y los de los libros, y la apertura para con las nuevas lineas interpretativas.
En todo ello prima la finalidad de profundizar en el estudio de la Cultura con mayusculas
y sin limitaciones artificiales y artificiosas acerca de si ésta es subalterna o hegeménica.

Destacamos en este homenaje la marcada presencia de historiadores y antropdlogos
castellanoleoneses y de colegas de la Universidad de Valladolid, asi como de antro-
pdlogos italianos, algunos de ellos entre los mas destacados de este pais, fruto de los
estrechos contactos mantenidos por el homenajeado con diversas universidades e ins-
tituciones italianas, y, finalmente, un amplio elenco de especialistas espafioles, muchos
de ellos amigos, estudiosos de la Semana Santa y de otras areas de la cultura. El libro
lo hemos articulado en cuatro partes a sabiendas del caracter aleatorio de las mismas,
pero creemos que adecuadas para comprender mejor el sentido de la obra y destacar los
campos en que mas ha trabajado nuestro homenajeado.

La primera, que hemos titulado «La labor cientifica y cultural del profesor Alonso
Pongan, incluye, aparte de la bio-bibliografia completa elaborada por su discipula y
colaboradora, Pilar Panero, profesora de la Universidad de Valladolid, dos articulos que
glosan su labor como investigador y divulgador cultural escritos por los profesores Fran-
cesco Faeta de la Universidad de Mesina, que destaca el interés de Alonso Ponga por
construir relaciones intelectuales y académicas entre Italia y Espafia, y A. Gabriel Me-
léndez de la Universidad de Nuevo México, que pone de manifiesto las investigaciones
y exposiciones llevadas a cabo tanto en Valladolid como en Nuevo México y Filipinas y
el trabajo de Secundino Valladares, profesor de la Universidad Complutense de Madrid,
revisa la literatura etnografica sobre la literatura popular navideia a la luz del valioso
trabajo de Alonso Ponga Religiosidad popular navidefia en Castilla y Leén. Manifestacio-
nes de cardcter dramatico.

La segunda parte estd dedicada a «La cultura tradicional en Castilla y Le6n» y en
ella se recogen nueve trabajos referidos a la comunidad auténoma sobre aspectos tan
diversos como las nubes y la astronomia tradicional y su relaciéon con las campanas
por Joaquin Diaz, fundador y patrono de la Fundacion Joaquin Diaz, y Antonio Sanchez
del Barrio, director de la Fundacion Museo de las Ferias, que describe morfoldgica y
funcionalmente las campanas y los toques de las existentes en el campanario de la
colegiata de Medina del Campo. Las comidas rituales de los diversos tipos de cofradias y
la actitud de la jerarquia en el mundo rural en el obispado de Ledn es el tema que desa-
rrolla José Luis Puerto, poeta y etnografo. El trabajo conjunto de German Delibes, Elisa
Guerra, Francisco Javier Abarquero y Elias Rodriguez, los dos primeros pertenecientes
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a la Universidad de Valladolid, el tercero del Museo de Palencia y el ultimo al Instituto
de Estudios Zamoranos, prehistoriadores y arquedlogos, parte de una afirmacion muy
querida por nosotros «La aspiracion nada secreta de cualquier arquedlogo es actuar
como un antropologo de los tiempos pretéritosn, segun su metodologia con técnicas ar-
queoldgicas que aplican a los yacimientos y explotacion de la sal en época prehistdrica
de las lagunas Villafafila (Zamora) en la Tierra de Campos. La distincion entre molinos
harineros y fabricas de harina, centrada en la existencia o ausencia de maquila, pago en
especie por la molienda, por Javier Revilla Casado, profesor de la Universidad de Ledn
y paisano del homenajeado. Jesus Alvaro Arranz Minguez y Alicia Gomez Pérez de la
empresa de gestion cultural SERCAM han analizado las visiones que aportaron diversos
periodistas invitados por las autoridades de la provincia de Palencia que recorrieron la
comarca de Tierra de Campos palentina en el afio 1959. Carlos Pifiel Sanchez, que fuera
director del Museo Etnografico de Castilla y Ledn (Zamora) desde su fundacion, aborda
el arte pastoril a partir de la grabacién en una cuerna de pélvora que relata la romeria al
santuario de la Virgen de Valdejimena (Horcajo Medianero, Salamanca), abogada contra
la rabia, junto a otros elementos amorosos y simbdlicos. Tomas Mafanes, arquedlogo y
como Delibes y Guerra compafieros del Departamento de Prehistoria, Arqueologia, An-
tropologia Social y CC. Y TT. Historiograficas de la Universidad de Valladolid, trata sobre
la onomastica en la comarca de Los Oteros. Maria Laura Casanueva del Instituto Nacio-
nal de Antropologia y Pensamiento Latinoamericano (Buenos Aires, Argentina) aporta
un trabajo sobre las tradiciones culturales de los maragatos trasplantados a la Tierra de
Fuego en el siglo xix. Esta segunda parte se cierra con una novedosa aportacion de los
geografos Daniel Herrero y Eugenio Baraja, de las universidades de Burgos y Valladolid,
respectivamente, en la que valoran las aportaciones de las fotografias subidas a la red
social de Instagram como expresion de identidad de los paisajes cotidianos considerados
patrimoniales por los usuarios en Valderas en Tierra de Campos (Ledn).

La tercera parte, que hemos titulado «Rituales y religiosidad», recoge aportaciones
sobre estos dos grandes temas tanto de la region como de fuera de ella. David Alvarez
Cineira del Estudio Teoldgico Agustiniano de Valladolid, glosa las estrechas relaciones
entre salud, religion y magia en el mundo romano de los siglos iy m d. C. y como el
cristianismo se abrié camino en aquella sociedad gracias a la simplificacion de los ritos
terapéuticos, la gratuidad de los servicios y el cuidado de los enfermos. Florian Ferrero
Ferrero, historiador y director durante muchos afios del Archivo Historico de Zamora,
historia la Semana Santa de Zamora que conoce bien, en el periodo entre 1751 y 1850
estableciendo la profunda crisis que experimenta en este periodo, a pesar del progreso
demografico y econdmico que se percibe en la ciudad, debida a la politica de los ilustra-
dos que pretendian reformar las manifestaciones de religiosidad popular, las desamorti-
zaciones, la guerra con los franceses y los gobiernos liberales. Las fiestas estan presentes
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a través del trabajo de su discipula Elisabet Fernandez Gonzalez sobre la de san Juan de
la ciudad de Valladolid en los ultimos afios. Los exvotos figurativos o pintados, expresion
del sufrimiento y una de las expresiones religiosas mas comunes de los grupos humanos
desde la Prehistoria, constituye la aportacién de Ignazio E. Buttitta de la Universidad
de Palermo, que estudia esta manifestacion simbdlica y practica votiva en el paso del
mundo «pagano» al «cristiano» afirmando la continuidad de formas, funciones y signi-
ficados religiosos de los exvotos. Este es el tema que trata uno de los maestros de José
Luis, el profesor de la Universidad de Roma «La Sapienza» Luigi M.> Lombardi Satriani,
concretamente los que atesora la Madonna di Portosalvo en Parghelia, desde el siglo xvi
hasta la actualidad; Laura Carnevale de la Universidad Bari «Aldo Moro» se ocupa desde
la perspectiva histdrica de dos santuarios italianos, uno en la regién de Apulia, regido
por los franciscanos y especializado en enfermedades producidas por los animales y las
sufridas por estos mismos, y otro en los Abruzos, ambos a pesar de sus diferentes histo-
rias presentan rasgos comunes como el de albergar sendos santos taumaturgicos. Julio
Grande de la consultora Sepinum trata la excepcional procesion de los disciplinantes
de San Vicente de la Sonsierra, unica que se ha conservado en Espaiia, a pesar de la
prohibicién de Carlos Ill y de los intentos civiles y eclesiasticos por lograr su desapa-
ricion, excepcionalidad que el autor trata de explicar en el contexto de la pugna entre
dos cofradias de penitencia de la localidad. Roberto Cipriani, de la Universidad de Roma
Tre, estudia como en las ultimas décadas se han producido profundas transformaciones
socioeconomicas y urbanisticas que han producido una fuerte secularizaciéon con una
minoria de creyentes activos y una forma de religion difusa. David Pujante de la Univer-
sidad de Valladolid, observa en la obra de Séneca, objeto de analisis de su trabajo, un
moderno tratado de autoayuda que propugna la libertad moral y la independencia inte-
rior que aleja al ser humano del miedo a la muerte. El sacerdote y pedagogo Pedro Garcia
Gonzalez establece un didlogo entre las cosas de la antropologia y la antropologia de
las cosas tomando como punto de partida uno de los temas de estudio mas queridos
de Alonso Ponga, las campanas. José Manuel del Rio Carrasco de la Congregacion para
el Culto Divino del Vaticano reflexiona sobre la necesaria formacion de los artistas de
arte sacro para transmitir el mensaje de evangelizacion. La tercera parte, dedicada a las
expresiones religiosas y al sincretismo, termina con un profundo recorrido etnografico
por el curanderismo y la hechiceria entre campesinos de la costa de Mozambique, temas
habituales en otro tiempo en la Antropologia sociocultural, por parte de Luis Alberto
Garate Castro de la Universidad de la Corufa.

Finalmente, la cuarta parte recoge bajo el epigrafe «Antropologia social y patrimo-
nio» un conjunto de trabajos de amigos y colegas fundamentalmente espafioles sobre
diversos aspectos antropoldgicos y otros relacionados con el patrimonio en su sentido
mas amplio, incluidos los literarios, sobre Espafa (Galicia, Andalucia), Iberoamérica, Ca-
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nada, Italia y el Alentejo portugués. Isidoro Moreno de la Universidad de Sevilla, analiza
los imaginarios colectivos surgidos en América Latina y Espafia que trataban de explicar
las relaciones entre ambos continentes y que, segun el autor, han entrado en crisis como
consecuencia de las migraciones a Europa y del neocolonialismo que ésta ejerce alla.
Antonello Ricci de la Universidad de Roma «Sapienzax» dentro de un proyecto de investi-
gacion de campo dirigido por Francesco Faeta, estudia los conflictos de clase en el mun-
do campesino pobre de Calabria y la consolidacion de la cultura politica de la izquierda
tras la Il Guerra Mundial. Eloy Gomez Pelldn de la Universidad de Cantabria, plantea la
paradoja entre la buena formacién que reciben los estudiantes del patrimonio cultural
en sus diversas esferas y la escasa demanda que hay de estos profesionales a pesar de
que la sociedad valora como nunca el papel del mismo patrimonio como factor de de-
sarrollo sostenible. Christiane Stallaert de la Universidad de Amberes, propone nuevos
instrumentos conceptuales para estudiar las identidades hibridas, fluidas y dinamicas
surgidas de la globalizacion a partir del estudio de los emigrantes nipobrasilefios en
Japdn. Los fundamentos legales de la normativa espafiola sobre el patrimonio cultural
inmaterial son el motivo del trabajo de Maria Pia Timon Tiemblo del Instituto del Patri-
monio Cultural de Espafa.

Las fiestas a las que tanto tiempo y reflexion han dedicado los antropdlogos es-
pafoles de la segunda generacion esta representada por los trabajos de Xosé Manuel
Gonzalez Reboredo del Instituto de Estudos das Identidades-Museo do Pobo Galego y
Salvador Rodriguez Becerra de la Universidad de Sevilla. El primero pone de manifiesto
la importancia de las visperas o veladas previas a la fiesta en donde el fuego juega un
importante papel, como es el caso de la parroquia de Santa Maria de Castelo (Taboa-
da, Lugo); mientras que Rodriguez Becerra pone de relieve la importancia del vino en
las fiestas de todo tipo, a las que sin embargo se le ha dedicado poca atencion por los
cientificos sociales. Ligado al trabajo anterior esta el estudio etnografico de Luis Vicente
Elias Pastor sobre la evolucion del vifiedo y los tipos de vinificacion en el Alentejo (Por-
tugal). Javier Marcos Arévalo de la Universidad de Extremadura pone de manifiesto la
riqueza «etnografican de cierta documentacion historica (ss. xvi-xviil) para el conocimien-
to de la cultura tradicional. Maximiano Trapero de la Universidad de Las Palmas de Gran
Canaria da cuenta de una nueva y extraiia forma de repentizar la poesia popular canta-
da que se practica en Brihuega (Guadalajara). Concha Fernandez Soto y Francisco Checa
y Olmos de la Universidad de Almeria, expertos en literatura y antropologia, proponen
para el analisis del llamado teatro social en el siglo xix nuevos paradigmas interpreta-
tivos. Un estudio de la arquitectura de los déné un pueblo indigena cazador y pescador
de la cuenca del rio Mackenzie en Canada es la aportacion de Carlos Junquera Rubio
de la Universidad Complutense a este homenaje. La importancia del voluntariado en las
sociedades contemporaneas es expuesta por José Luis Izquieta Etulain de la Universidad
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de Valladolid en un ensayo que explora en las razones profundas de esa dedicacion a
partir de la informacién cualitativa de miembros de Cruz Roja Espafiola. Alfonso Garcia
Rodriguez del Instituto Leonés de Cultura rememora los sucesos ocurridos en mayo de
1952 en el accidente minero conocido como «Accidente del Socavon» en Santa Lucia de
Gordon (Leon). El controvertido proceso migratorio a Italia y especificamente a Roma
en los ultimos afios es abordado por Enrique Camara de Landa, también profesor de la
Universidad de Valladolid, que la ha explorado a través de las actividades musicales
promovidas por las administraciones y las ONG como via de integraciéon. Maria Jesus
Pena Castro de la Universidad de Salamanca nos ofrece un interesante debate sobre dos
concepciones museoldgicas que se enfrentaron en los comienzos del pasado siglo en
Estados Unidos de América sobre la musealizacion de las culturas indigenas americanas.
Sobre el humanismo que encierra y proyecta la antropologia reflexiona Alfonso Vives
Cuesta de la Universidad de Valladolid y el Instituto Biblico y Oriental, comparando las
fuentes griegas y mesopotamicas sobre el concepto chombre» griego. Finalmente, Carlos
Belloso Martin de la Universidad Europea Miguel de Cervantes aborda un tema de ac-
tualidad como son las recreaciones histdricas como fiesta con gran potencial turistico,
asi como su consolidacion y debilidades.

Presentamos pues en este libro homenaje un nutrido nimero de trabajos sobre el
Hombre —modos de vida, costumbres y tradiciones— traducidos en ritos, pensamiento
y sabiduria apegada a la vida que la Antropologia universaliza. Sus autores han elegido
libremente la tematica en funcidn de sus intereses. Hay estudios sobre el pasado y sobre
el presente que mas alla de la interpretacion racional encierran las emociones y las
pasiones de sus protagonistas.

Joaquin Diaz
Fundacién Joaquin Diaz

Salvador Rodriguez Becerra
Universidad de Sevilla

M.z Pilar Panero Garcia
Universidad de Valladolid
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Bi1o-BIBLIOGRAFIiA DEL PROF. DR. JOSE
Luis ALoNso Ponga*

M.2 Pilar Panero Garcia
Universidad de Valladolid

In necessariis unitas, in dubiis libertas et in omnibus caritas
Marco Antonio de Dominis

Glosar la figura de José Luis Alonso Ponga (Alcuetas, Ledn, 1951) no es facil si la
persona que lo hace, ademas, lo considera su maestro. Su formacion vinculada a varios
lugares —Valencia de Don Juan, Zaragoza, Valladolid, Roma y Valencia— es amplia y
marcadamente humanista: Filosofia Pura (Pontificia Universitd San Tommaso d'Aquino,
Angelicum), Arqueologia con la especialidad en paleocristiana (Pontificio Istituto di Ar-
cheologia Cristiana, PIAC), Geografia e Historia (Universidad de Valladolid) y Antropolo-
gia Social y Cultural. A esta vasta formacidén se une una curiosidad incesante, han sido
muchos los caminos que ha trazado, y un corporativismo antidogmatico en el que ha
primado siempre unir esfuerzos, contar con personas de distintas disciplinas en todos
sus proyectos que han sido numerosos y, teniendo una postura ética, social y politica
ante la realidad bien definida, pero sin prejuicios ideoldgicos ni sectarismos estériles.

Su vida como docente se inicia en 1977 en distintos colegios e institutos, en 1979
aprueba las oposiciones a Ensefianzas Medias y recién casado con Araceli Garcia Yuste,
«Maichen, también profesora, se trasladan a su primer destino en Bembibre, para des-
pués ejercer en los institutos de los barrios vallisoletanos de Pajarillos y Rondilla. No se
ha desvinculado nunca de |a ensefianza secundaria, o bien participando en actividades o
bien a través de los amigos de ese tiempo como Jesus Lersundi Arteche. Seran estos unos
afios de intenso trabajo que tiene sus frutos en 1985, cuando defiende su tesis doctoral
sobre las manifestaciones dramaticas de religiosidad popular navidefia. En estos afios
forman su familia y nacen sus dos hijos, Alberto en 1982 y Camino en 1984. Maiche,
sus hijos, su yerno Angel Gonzalez y sus dos hermanos pequefios, Miguel, casado con
* Los nombres que se mencionan en este semblante son fruto de las conversaciones con el profesor
en mas de dieciocho afios de colaboracién. Pido disculpas de antemano si en alguiin dato estoy errada y, sobre
todo, si las hubiera, por las ausencias importantes.
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Blanca Sanchez, y Javier, casado con M.? Jests Merino y sus sobrinos (Elvira, Alba, Adrian
y Miguel), son sus figuras de apego. Desde diciembre de 2020 Ara, su primera nieta, lo
ha colmado de alegria. Valladolid, Le6n y, sobre todo, su Alcuetas natal sirven de puntos
para frecuentes encuentros.

Desde 1986 hasta 1995, aflo en que ocupa la plaza de Profesor Titular Interino en
la Universidad de Valladolid, es Profesor Asociado en el Departamento de Prehistoria,
Arqueologia, Antropologia Social y CC. y TT. Historiograficas en el que permanece hoy.
Desde 1996 es Profesor Titular de Antropologia, aunque en los afios previos desarrollo
una intensa actividad investigadora centrada en la tradicion. En 1994 Joaquin Diaz y el
Rector de la Universidad Fernando Tejerina Garcia fundan la Catedra de Estudios sobre
la Tradicion, nombrandolo Director de la misma, en la que continua trabajando con
empeno.

La vida y la formacion del profesor, si se nos permite un simil de la arqueologia, se
ha hecho mediante capas que acumulan los sedimentos y que en una prospeccion van
saliendo, porque han sido muchas las personas que le han dejado huella. Las primeras
que para €l son motivo de orgullo son sus padres, José e Inocencia, de los que aprendid
dos cosas que todavia lo acompafian, la importancia de la palabra dada y el valor del
trabajo. Su abuela materna Liberta, su abuelo paterno Eladio, sus padres, tios y paisanos
le ofrecieron una vision amplia y critica de la sociedad campesina en el momento en
el que ésta, asimilada al mundo rural, inici6 la transformacion que la ha hecho si no
desaparecer, si cambiar tanto que no se la reconoce. Tanto el modelo rural-campesino
antiguo como las pervivencias potenciadas desde el ultimo tercio del s. xx han sido, no
solamente un nicho laboral fructifero, pues también ha sido el espacio desde el que ha
demostrado su compromiso con la tierra, con la «ruralia» que diria €él, y con sus gentes
a pesar de tener una postura profundamente pesimista. No es extrafio oirlo citar estos
versos de Machado «Hoy ve a sus pobres hijos huyendo de sus lares/ la tempestad lle-
varse los limos de la tierra/ por los sagrados rios hacia los anchos mares» de Campos
de Castilla, o recordar a Isidoro, el emigrante de la novela Viejas historias de Castilla la
Vieja, y a Daniel, «El mochuelo», de £/ camino de su admirado Miguel Delibes.

En un momento de la historia de Espafia complicado para que los nifios de los pue-
blos estudiaran, sus padres, animados por su visiéon de futuro y apoyados por los dos
maestros locales de los que guarda un grato recuerdo, José Manuel Dominguez y Ado-
racion Ruano, decidieron que el nifio debia estudiar y la opcién fueron los PP. Agustinos
por lo que a los 11 afios inicid su educacion con los frailes, primero en Valencia de Don
Juan, muy préximo a su casa, y después en Zaragoza, Becerril de Campos y Valladolid.
Sus dos hermanos lo siguieron pronto. El siempre se ha mostrado satisfecho y se ha
manifestado agradecido abiertamente por la formacion integral y humanista que los
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agustinos le dispensaron, reconoce al P. Isacio Rodriguez y Rodriguez como una figura
fundamental que le ensefid a investigar. Hoy dia mantiene una estrecha relacién con los
PP. Agustinos Filipinos basada en el afecto y el trabajo mediante la colaboracion fruc-
tifera y amable con el Estudio Teoldgico Agustiniano bajo la direccion de David Alvarez
Cineira, primero, y el P. Fernando Joven Alvarez actualmente. Los agustinos, ademas de
educacion, le brindaron la oportunidad de conocer a los amigos, nifios internos como
€l, de los que nunca se ha separado: Juan Antonio Souto Prado, «El Gallego», Isaac C.
Huerga Zotes, «El Tinuko», Aurentino Rodriguez Bravo, «El Al (1), a los que se unid su
hermano Miguel y, con el tiempo, ya adultos, Maiche, M.? Rosa Contreras, M.? del Pilar
Romero del Rio y, su cufiada Blanca.

El periodo de formacion universitaria, en Roma y en Valladolid lo compagind con
diversos trabajos y, siempre que podia, ayudando a su familia con las tareas agricolas.
El estudio y el trabajo muchas veces iban unidos a viajes por algunos lugares de Euro-
pa, aunque el pais que conocid y al que sigue yendo habitualmente es Italia. En Roma,
por sus estudios de Filosofia y de Arqueologia, conocié a muchos de los que seran sus
referentes: el P. Eladio Chavarri OP, el P. Abelardo Lobato OP, el P. Antonio Ferrua SJ, el
P. Alejandro Recio OFM, el P. Umberto M. Fasola, el Dr. Arquitecto B.M. Apolloni Ghetti
y el Dr. Pasquale Testini. En la Universidad de Valladolid completara su formacion en
arqueologia con don Alberto Balil lliana al que considera un maestro. En Italia conoce
los estudios de Antropologia de los grandes de ese momento, Antonino Buttitta, Luigi
Lombardi Satriani y Francesco Faeta con los que, ya como Profesor Titular, ha trabajado
de forma continuada siendo miembro de la Associazione Italiana per la Scienze EtnoAn-
tropologiche (AISEA). De los intercambios incesantes con los antropdlogos italianos da
a continuacion buena cuenta el Prof. Faeta, del que Alonso Ponga siempre, y sobre sus
numerosos méritos, destaca su enorme calidad humana. De vuelta en Espafia continua
su formacion como antropdlogo inspirandose en la obra de los profesores Carmelo Li-
son Tolosana, José Antonio Fernandez de Rota y Monter , el P. Manuel Marzal SJ, y M.
Jesus Buxo y Rei, asi como de colegas-amigos como Concha Casado Lobato, por la que
sentia un afecto especial, Salvador Rodriguez Becerra, Xosé Manuel Gonzalez Reboredo,
Secundino Valladares Fernandez, Carlos Junquera Rubio, Angel Carril... y, sobre todo,
Joaquin Diaz del que destaca su altruismo y el saber anticiparse a las peticiones de sus
amigos.

Con este ultimo no solo fundé la Catedra de Estudios sobre la Tradicién, sino que
la dotaron de contenidos invitando a los cursos de posgrado y a numerosos simposios,
muchos publicados por la Fundacion Joaquin Diaz, a lo mas granado de la antropologia,
musicologia, filologia, critica literaria, arqueologia, historia y cualquier disciplina que
aportara luz a los estudios de la cultura tradicional de Espafa, Francia, Italia, Portugal,
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Hispanoamérica y EE.UU. La filosofia de ambos ha sido siempre la de trabajar generosa-
mente, sin acaparar, pues, como bien dicen, aunque no se puede saber de todo hay que
sumar con aquellos que aportan su conocimiento y experiencia.

Su trayectoria como profesor universitario de Antropologia, el drea mas pequeiia del
departamento, participada con su compafera profesora Mercedes Cano Herrera, en el
que esta adscrito no ha sido una rémora para afanarse mucho mas de lo que en principio
seria factible sin salir de la comodidad. Para €l es muy grato trabajar entre compaferos
paledgrafos, arqueologos y prehistoriadores, en definitiva, entre historiadores a los que
estima y admira. A sus compafieros les agradece las tareas de gestion en la direccion
—José Manuel Ruiz Asencio, Alberto Balil [llana, German Delibes de Castro, José Antonio
Abasolo Alvarez, Carlos Sanz Minguez, Irene Ruiz Albi y Manuel Angel Rojo Guerra—
o0 en la secretaria —José Antonio Fernandez Flérez, Fernando Romero Carnicero, Julio
Fernandez Manzano (1), Carmen Garcia Merino, Mauricio Herrero Jiménez e Irene Ruiz
Albi— y siempre administrados por su querido amigo Dionisio Redondo Moro. Alonso
Ponga ha impartido clase en las licenciaturas/grados y/o master de la Universidad de
Valladolid de Historia del Arte, Musicologia, de Teoria de la Literatura y Enfermeria.

Con la inestimable ayuda de Joaquin Diaz y del Vicerrectorado de Extension Univer-
sitaria del que depende la Catedra que dirige desde hace mas de 25 afios', ha elevado y
divulgado la cultura tradicional uniendo sinergias dentro y fuera de la Universidad. Este
quehacer y sus valores humanos han motivado el respeto y el afecto de sus comparieros
de profesion de distintas instituciones y discipulos del que es testimonio el presente
libro homenaje.

Ademas de profesor en la formacion profesional y en la universidad, ha sido investi-
gador principal de mas de veinticinco proyectos de investigacion con lo que ha formado
a un nutrido numero de becarios entre los que tuve la fortuna de estar. Al margen de
estos proyectos, siempre que puede ejerce tareas docentes. Las ultimas que le han dado
grandes satisfacciones por la calidad de los trabajos que se han publicado son las que ha
tutelado en el Instituto de la Cultura Tradicional Segoviana «Manuel Gonzalez Herreron,
al que pertenece y asesora.

El proyecto, sin duda mas importante por lo dilatado en el tiempo y por los nume-
rosos logros, ha sido el desarrollado «Centro Internacional de Estudios de Religiosidad

1 Los vicerrectores han sido: Carmen Rodriguez, Juan Represa de la Guerra, M.? Teresa Alario
Trigueros, Mario Bedera Bravo, Alfonso Redondo Castan, M.? Pilar Garcés Garcia, Luis Antonio Santos
Dominguez, José Maria Marban Prieto, José Ramon Gonzalez Garcia, Felicidad Viejo Valverde, y, actualmente
Carmen Vaquero Lopez.
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Popular: La Semana Santa», mencionado en la introduccién y del que dan cuenta los
profesores Faeta y Meléndez en este libro-homenaje. Dicho proyecto se ejecuta desde
dos enfoques, uno puramente académico con los congresos internacionales y otro cien-
tifico-divulgativo con las distintas ediciones de la exposicion internacional Plenilunio
de primavera que ha mostrado la enorme riqueza de la Pasion de Valladolid en relacion
con otras.

El profesor ha sido un gran animador cultural fuera de la docencia estrictamente re-
glada impartiendo clases en la Universidad de la Experiencia, participando en congresos,
simposios, seminarios, mesas redondas, cursos de verano, charlas, participacion en pro-
gramas de radio y television, articulos en la prensa escrita, los ultimos sobre fiestas en E/
Mundo Diario de Valladolid... en foros de lo mas heterogéneos que van desde prestigio-
sas universidades nacionales y extranjeras hasta asociaciones culturales y profesionales
(fundidores, campaneros, artesanos...). También es miembro de comités de expertos en
distintas comisiones de instituciones, patronato en fundaciones, miembro de jurados y
concursos que otorgan premios y becas y en revistas cientificas espafiolas e italianas. Es
elevadisimo el numero de cartas de apoyo e informes que ha redactado para la admi-
nistracion o por iniciativas de la sociedad civil para la conservacion y revalorizacion del
patrimonio de Castilla y Ledn.

Una parte importante de su actividad profesional la ha dedicado a la Antropologia
Museal dirigiendo proyectos museolégicos y museograficos como los del Museo Pro-
vincial del Vino, el Museo Etnografico Casa de la Ribera, o el Museo de la Radio todos
en Pefafiel, la direccion del Centro de Interpretacion Emina en Valbuena de Duero, el
proyecto del Centro de Interpretacion de Tierra de Campos de Medina de Rioseco o la
codireccion del Museo de los Fueros de Sepulveda. También ha sido comisario de varias
exposiciones temporales: La Cruz Alzada: Arte y Antropologia en la plateria de la Ribera
del Duero (1998), Gallegos a Castilla: Segadores en Tierra de Campos (1999-2000), la Ex-
posicion de Fotografia etnografica Nelle indie de quaggit (2007), i Va por Usted, Maestro!
Homenaje a Matias Prats en el Museo de la Radio de Pedafiel, Rutas en cuerpo y alma
(2008). Es miembro de la Asoziacione di Antropologia Museale Italiana y ha sido pionero
en el trabajo con el patrimonio para desarrollo rural evitando la etnografia rancia y pa-
cata, pero potenciando las historias de vida como catalizadoras de la memoria colectiva.
Durante seis afios fue profesor en el master de museografia de la Fundacién Carolina.

Sus lineas de investigacion han sido y son, en el momento de escribir estas lineas
esta inmerso en una nueva publicacion, el patrimonio cultural y desarrollo rural, la
religiosidad popular y el multiculturalismo y transculturalidad. Se ha anticipado en la
presentacion de este volumen y el titulo elegido para el mismo asi lo refleja, el quehacer
antropoldgico de José Luis Alonso Ponga ha estado marcado por el estudio y la reflexion
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sobre la tradicion, exenta del romanticismo que aporta una perspectiva exclusivamente
etnografica. Su actitud vital hacia el legado cultural tradicional es muy positiva, es decir,
respetuosa y empatica con sus actores, aunque, el abandono de esta tierra, a pesar de

algunos discursos triunfalistas y poco efectivos, ha diluido este legado o, en no pocos
casos, aniquilado. Los modos de vida seculares de Castilla y Ledn, la acentuacion de la
dicotomia campesino/mundo rural, la evolucion y el cambio de la tradicion han sido y
son el eje que vertebra su obra rica en temas como se detallara con la bibliografia no
exhaustiva?

LiBros

(1981):
(1982)

Historia Antigua y Medieval de la Comarca de Los Oteros. Leon, Graficas Celarayn.

(1984) (1992): Tradiciones y costumbres de Castilla y Ledn. Valladolid, Castilla Ediciones.

(1983) (2019): Autos de Navidad en Ledn y Castilla (con J. Diaz). Ledn, Santiago Garcia Editor.

(1984):
(1986):

(1986):
(1986):
(1986)

(1987

):
(1989):
(1990):

)

Etnografia y Folklore de Las Comarcas Leonesas: El Bierzo (con A. Diéguez Ayerbe). Ledn, Edicio-

nes Leonesas-Santiago Garcia Editor.

Religiosidad Popular Navidefia en Castilla y Ledn: Manifestaciones de cardcter dramdtico. Junta

de Castilla y Ledn. Consejeria de Educacion y Cultura. Salamanca.
Representaciones Naviderias. Valladolid, Caja de Ahorros Popular de Valladolid.
Teatro popular. Valladolid, Centro Etnografico de Documentacion Diputacion de Valladolid.

(1989) (1994): La arquitectura del barro. Valladolid, Junta de Castilla y Leon. Consejeria de

Cultura y Turismo.
El carnaval (con A. Sanchez del Barrio). Valladolid, Caja de Ahorros Popular de Valladolid.
La pastorada (con J. Diaz). Valladolid, Caja de ahorros Popular de Valladolid.

La arquitectura Popular Leonesa. Ledn, Caja Ledn.

(1994) (2001): Los carros en la Agricultura de Castilla y Ledn: Tecnologia, Historia, Antropologia. Ledn,

(1994):
(1996):

(1997):

Junta de Castilla y Ledn. Consejeria de Agricultura.
Los Ancares. Leon, Edilesa.
Teatro popular/danzas de palos (con A. Sdnchez del Barrio). Valladolid, Castilla Ediciones.

La campana. Patrimonio sonoro y lenguaje tradicional (con A. Sanchez del Barrio). Valladolid,
Caja Madrid.

2

No incluiremos trabajos como entradas en diccionarios, informes cientifico-técnicos, direccion de

colecciones, los numerosos prélogos de libros, articulos de caracter divulgativo y audiovisuales.
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(1998) (2002): La Cruz Alzada: Arte y antropologia en la plateria de la Ribera del Duero. Valladolid, Taller

(1999):

(1999):
(2002):

(2002):

(2003):
(2008):

(2008

(2008):

(2008

(2008

(2008

(2008):

(2009

(2010):

(201):

de Imagen.

Rito y sociedad en las comunidades agricolas y pastoriles de Castilla y Leon. Salamanca, Junta

de Castilla y Leon.
Gallegos a Castilla: Segadores en Tierra de Campos (coord.). Valladolid, Taller de Imagen.

Las campanas de las catedrales de Castilla y Leon (con A. Sanchez del Barrio), Valladolid, Junta

de Castilla y Leon. Consejeria de Educacion y Cultura.

Mas alld de nuestras fronteras. Beyond our borders (coord. con M. F. Rice). Valladolid, Vicerrec-

torado de Relaciones Internacionales de la Universidad de Valladolid.
La Semana Santa en la Tierra de Campos vallisoletana (coord.). Valladolid, Grupo Pagina.

Teoria y praxis de la Museografia Etnogrdfica (coord. con J. Diaz y C. Pifiel). Zamora, Museo

Etnografico de Castilla y Ledn.

Gregorio Ferndndez: Antropologia, historia y estética en el Barroco (coord. con P. Panero Garcia).

Valladolid, Ayuntamiento de Valladolid.
Las campanas. Ledn, Edilesa.

Edificar con barro. Leon, Edilesa.

La Navidad. Ledn, Edilesa.

iVa por usted, maestro! Homenaje a Matias Prats. (coord. con L. Diaz Prieto). Valladolid, Sercam
S.C.

La Semana Santa: Antropologia y Religion en Latinoamérica (coord. con D. Alvarez Cineira, P.

Panero Garcia y P. Tirado Marro). Valladolid, Ayuntamiento de Valladolid.
La cultura del vino (I y Il). Ledn, Edilesa.

La Semana Santa: Antropologia y Religion en Latinoamérica Il (coord. con D. Alvarez Cineira, P.

Panero Garcia y P. Tirado Marro). Valladolid, Ayuntamiento de Valladolid.

Plenilunio de Primavera. La Semana Santa de Valladolid, Medina de Rioseco y Nocera Terinese
(coord.). Valladolid, Ayuntamiento de Valladolid.

(2014) (2020): Vox Dei ac vox populi. Le campane di San Pietro in Vaticano. Citta delVaticano, Edizioni

(2017):

(2018):

(2018):

Capitolo Vaticano.

La Semana Santa: Antropologia y Religion en Latinoamérica Ill. Representaciones y ritos repre-
sentados. Desenclavos, pasiones y via crucis vivientes (coord.con F. Joven Alvarez y P. Panero

Garcia). Valladolid, Ayuntamiento de Valladolid.

Martin Lutero. Perspectivas desde el s. xxi (coord.con F. Joven Alvarez, L. A. Fajardo y P. Panero

Garcia). Valladolid, Ediciones Universidad de Valladolid.

Valdesad en/de Los Oteros. Patrimonio histdrico y artistico en los pueblos del sur de Ledn. Valla-
dolid, Revista Atticus.
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(2019): Antropologia y Religion en Latinoamérica IV. Palabras a la Imprenta. Tradicién oral y literatura
en la religiosidad popular (coord. con F. Joven Alvarez y P. Panero Garcia). Uruefia, Fundacién

Joaquin Diaz.

(2020): Autos de Reyes en Leén y Castilla (con J. Diaz). Uruefia, Fundacion Joaquin Diaz.

CAPITULOS DE LIBROS Y ARTICULOS

(1979): «La picaresca de los Oteros (Ledn)», en Tierras de Ledn, n° 36-37, pp. 165-175.

(1980): «Fortificaciones Medievales en la frontera de Leon y Castilla en los siglos xi al xi (con T. Ma-

fianes y F. Valbuena). Tierras de Leén, n° 40-41, septiembre-diciembre, pp. 89-114 y pp. 59-88.
(1980): «Romerias leonesas: 'El Santo” de Bembibren. Tierras de Ledn, n° 39, junio, pp. 133-142.

(1981): «Algunos aspectos de la cultura pastoril en la Tierra Llana leonesa». Revista de Folklore, n° 1,
pp. 29-31.

(1981): «Manifestaciones populares en torno a S. Antdn en algunas zonas de Castilla y Leon». Revista
de folklore, n° 2, pp. 3-10.

(1981): «Contribucion al estudio de las fiestas de S. Juan en la provincia de Lednn. Revista de Folklore,
n° 6, pp. 20-28.

(1981): «Los ramos de Alcuetas: Manifestaciones religiosas populares en la Comarca de Los Oteros
(Ledn)n. Revista de Folklore, n° 11, pp. 27-40.
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RiassunTo

Sullo sfondo di una rapida rievocazione delle relazioni che sono intercorse tra an-
tropologia italiana e antropologia spagnola dal secondo Dopoguerra a oggi, il saggio
¢ dedicato alle frequentazioni italiane di José Luis Alonso Ponga, al suo interesse per
la nostra tradizione di studi, alla sua convinta e continuativa attivita di costruttore di
relazioni intellettuali e accademiche tra le discipline dei due Paesi.
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ABSTRACT

On the background of a rapid re-enactment of the relationships between Italian an-
thropology and Spanish anthropology from the second post-war period up to nowadays,
the essay is dedicated to the Italian acquaintances of José Luis Alonso Ponga, his inter-
est in our tradition of studies, his convinced and ongoing activity of building intellectual
and academic relationships between the disciplines of the two countries.
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FraNCEsco FAETA

RESUMEN

En el contexto de una rapida evocacién de las relaciones que han existido entre
antropologia italiana y antropologia espafola desde la sequnda Posguerra hasta hoy, el
ensayo esta dedicado a las relaciones con ltalia de José Luis Alonso Ponga, a su interés
por nuestra tradicion de estudios, a su convencida y continuada actividad fomentando
las relaciones intelectuales y académicas entre las disciplinas de los dos paises.

PaLaBras cLave: Antropologia espafiola, Antropologia italiana, Tradiciones intelectuales.

E' con grande piacere che mi associo all'iniziativa dei colleghi Joaquin Diaz, Salva-
dor Rodriguez Becerra e Maria Pilar Panero Garcia, tesa a onorare la figura di José Luis
Alonso Ponga, nel momento della sua uscita dal servizio attivo presso I'Universita statale
di Spagna.

E' un piacere che mi viene da una convinta opinione di stima complessiva nei suoi
confronti, dall'osservazione dell'importanza di alcune iniziative su cui mi soffermerd
in questo breve scritto, ma anche da una constatazione preliminare, legata a una dote
dell'uomo, dello studioso, dell'accademico: la sua generosita. Come ben sanno coloro
che fanno parte dell'Ordine, in Italia, in Spagna, e in svariate altre parti del mondo, la
generosita non distingue precipuamente gli accademici; costoro sanno a volte essere
giusti (sanno «dare a Cesare quel che & di Cesaren), ma raramente sanno essere generosi,
aperti e disinteressati nel donare, memori e riconoscenti nel ricevere. E' questa, invece,
una dote che ho avuto modo di apprezzare nell'amico José Luis, sin dal primo momento
della nostra conoscenza, oltre un ventennio fa, e che vorrei innanzitutto evidenziare,
prima ancora di addentrarmi nell'esposizione del tema del mio intervento.

Intervento che vorrei dedicare alle frequentazioni italiane di Ponga, al suo interesse
per il mio Paese, alla sua convinta e continuativa attivita di costruttore di relazioni in-
tellettuali tra Italia e Spagna.

L'antropologia italiana, un‘antropologia distinta da tratti peculiari rispetto alle tra-
dizioni mainstream occidentali su cui mi sono in altra sede interrogato (Faeta 2011: 89-
131), al di la di certe sue tendenze autarchiche autorevolmente evidenziate per primo
da Francesco Remotti (Remotti 1978: 193-226) e su cui altri si sono poi problematica-
mente soffermati, ha avuto attenzione soprattutto per le tradizioni di studio tedesca,
francese, americana. E' stato questo un confronto obbligato, se € vero che difficilmente
I'attenzione per le tradizioni di studio puo prescindere dalla storia complessiva dei rap-
porti intellettuali, culturali, sociali e politici che gli Stati nazionali intessono; & stato
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questo un confronto obbligato perché, oggettivamente, le antropologie sopra ricordate
sono state dominanti nella storia della disciplina, assieme a quella inglese (non casual-
mente, se si riflette su quanto ho testé affermato, piu desueta da noi).

L'attenzione per I'antropologia spagnola & stata in Italia relativamente scarsa e
limitata ad alcuni autori. Il prolungarsi dell'esperienza franchista non ha certamente
giovato alla conoscenza reciproca, se si tengono presenti le forti opzioni politiche, in
senso progressista (con spiccate, pur se eterogenee, colorature marxiste e gramsciane),
dell'antropologia italiana (o di parte cospicua di essa) negli anni del Dopoguerra e sino
a tutti i Settanta-Ottanta. Sono da noi conosciuti, in un ambito comunque piuttosto
ristretto, i nomi e le opere di Julio Caro Baroja, Carmelo Lison Tolosana, Isidoro Moreno
e di pochi altri (alcuni, per altro, come a esempio, José Alcina Franch, in rapporto agli
studi di americanistica, cui gli Spagnoli, ovviamente, hanno dedicato costante e ricono-
sciuta attenzione). Scarse sono, poi, le informazioni intorno all'organizzazione comples-
siva delle discipline antropologiche in Spagna; pochi i progetti di studio e ricerca che
coinvolgono i due Paesi; pochissimi i ricercatori italiani che hanno lavorato o lavorano
in Spagna; esiguo il numero delle opere di autori spagnoli tradotte in lingua italiana. Il
libro forse piu noto in Italia della letteratura folklorica e antropologica iberica, E/ car-
naval di Caro Baroja, pubblicato nel 1965, fu tradotto in Italiano quasi trent'anni dopo
(Caro Baroja 1989).

Alla meta degli anni Settanta, quelli aurorali della mia formazione antropologica, la
realta socio-antropologica spagnola era a noi svelata piu dal lavoro di Julian Pitt-Rivers
su Grazalema (letto in Inglese, peraltro, dal momento che, scritto nel 1954, fu tradotto
in Italiano soltanto ventidue anni dopo - Pitt-Rivers 1976); piu tardi, alla fine di quel
decennio, piu dalle osservazioni comparative relative alle societa mediterranee di John
Davis (Davis 1980), che attraverso le osservazioni degli studiosi nativi'.

Soltanto recentemente, anche per via di quanto sto per esporre, una corrente di
interesse per gli studi antropologici spagnoli € andata diffondendosi, sullo sfondo della
piu generale curiosita per la rinnovata cultura iberica promossa, dopo la caduta del
franchismo, dagli intensi scambi Socrates ed Erasmus presenti tra gli studenti e nell'am-
bito della stessa docenza.

1 Con un curioso effetto distorsivo; I'antropologia anglofona narrava la Spagna, ma la Spagna
sembrava narrare sovente in Inglese. Il classico libro di Lison Tolosana (1966), a esempio, tendeva a essere
visto, anche per via della concreta vicenda oxfordiana dello studioso, come un'opera britannica.
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Una situazione non molto diversa, d'altra parte, vi ¢ stata per quel che concerne la
conoscenza dell'antropologia italiana in Spagna, una conoscenza assai flebile e tarda
Per fermarci alla ripresa del secondo Dopoguerra, di Ernesto de Martino, tra le grandi
opere, per iniziativa spagnola, soltanto La terra del rimorso, a quel che mi risulta, & stato
tradotto, sul finire dello scorso secolo (de Martino 1999). La figura e I'opera complessiva
dell'etnologo, malgrado I'azione esplicativa di Feixa, cui va anche il merito di aver tra-
dotto suoi saggi importanti e di averli inquadrati in un'ottica critica che ha consentito
all'uditorio spagnolo di comprendere aspetti importanti della rinata antropologia ita-
liana post-bellica, restano alquanto in ombra (Feixa in de Martino 2008: 13-66)°. Altre
opere demartiniane, quali a esempio, /l mondo magico e Magia e civilta, sono reperibili
in lingua castigliana, ma per iniziativa del contesto ibero-americano, forse piu attento
alle esperienze italiane di quello del vecchio continente €, anche in questo caso, il di-
battito suscitato & stato piuttosto limitato (de Martino 1965, 1985, 2004). Cosi come
ancora al transito americano, e all'interesse li avvertibile per le notazioni gramsciane
relative alla cultura, al folklore e alla vita nazionale, dobbiamo I'attenzione verso alcuni
autori italiani della generazione che, con qualche approssimazione, possiamo definire
post-demartiniana (concretatasi in inviti a insegnare o tenere seminari, in traduzioni in
lingua castigliana, a opera soprattutto messicana o argentina), quali Vittorio Lanternari,
Alberto Mario Cirese, Clara Gallini, Amalia Signorelli, Luigi M. Lombardi Satriani*. Direi
che la situazione di un mancato incontro ¢ stata ben fotografata, al 2008, da Feixa, nel
saggio sopra ricordato, con piu puntuale riferimento alla realta catalana, ma con valen-
ze estendibili all'intera realta spagnola.

2 Carlos Feixa, il cui interesse per la nostra antropologia € ormai pluridecennale, in un suo saggio,
scrive in proposito: «[Tullio] Tentori participd en el IV Congreso de Antropologia de Alicante (21-25 de abril
de 1987), con una ponencia titulada 'Respuestas academicas y extraacaddemicas a la domanda actual de
Antropologia Cultural en Italia’, una interesante lectura antropoldgica de textos de Gramsci, Levi, Berlinguer,
Pasolini, De Martino, De Mita y el Concilio Vaticano Il, que para muchos antropélogos espafoles supuso el
primer contacto con la antropologia italiana». Feixa 2008: 14-15. Al di la dell'eterogeneita dei riferimenti
attribuiti a Tentori, di cui ¢ risaputa comunque I'indefessa opera di mediazione internazionale, si riconoscera
che la data del 1987 non ¢ incoraggiante.

3 | testi demartiniani raccolti da Feixa nel volume citato sono Cultura e classe operaia, Intorno a una

storia del mondo popolare subalterno, Il folklore progressivo, Gramsci e il folklore.

4 Senza pretesa alcuna di esuastivita si vedano, Lanternari, 1965; Gallini, 1975; Lombardi Satriani,
1975 e 1978; Cirese, 1979. Ma di Cirese, dal 1981 al 1986, sono stati tradotti altri capitoli di suoi libri o brevi
saggi, mentre Signorelli, a esempio, ha lavorato presso il Departamento de Antropologia de la Universidad
Autoénoma Metropolitana - Iztapalapa de México.
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Di questa situazione, e della necessita di un suo superamento, Ponga mi € apparso
sempre molto consapevole e la sua attivitd a riguardo si & espressa in due direzioni
diverse ma convergenti nel medesimo intento di accorciare le distanze. Da un lato, vi &
stato I'interesse per I'ltalia, per la sua comprensione e per il suo studio; dall'altro, I'at-
tivita volta a far conoscere I'antropologia italiana in Spagna, sia coinvolgendo studiosi
italiani, invitati a esporre le proprie idee in svariate occasioni, sia, in modo piu limitato
per le ovvie difficolta legate alla disponibilita di risorse economiche da impiegare, favo-
rendo la divulgazione delle ricerche italiane e |a realizzazione di progetti di studio aventi
per oggetto la realta e le tematiche antropologiche spagnole. Ma vediamo con ordine.

La frequentazione italiana di Ponga, negli ultimi decenni (che sono quelli caratteriz-
zati anche da un piu ampio e reciproco bisogno di conoscenza tra studiosi dei due Paesi),
¢ stata costante e si ¢ articolata in viaggi, soggiorni di studio, periodi di insegnamento in
qualita di professore invitato e di docente Socrates o Erasmus, partecipazione, su invito,
a seminari e convegni nazionali e internazionali, produzione di saggi e interventi, iscri-
zione a una (la piu antica e, forse, riconosciuta) delle associazioni scientifiche nazionali,
I'Associazione Nazionale di Scienze Etno-Antropologiche (AISEA), frequentazione pil
sporadica e occasionale di un'altra, la Societa Italiana per la Museografia e i Beni De-
moetnoantropologici (SIMBDEA), vicina ai suoi vasti interessi di antropologia museale.
Questa frequentazione e questa prossimita, in realta, hanno in Ponga radici lontane che
si collocano nel periodo dei suoi studi universitari di Filosofia, terminati con la laurea
presso I'Angelicum (Pontificia Universita di San Tommaso d'Aquino) di Roma, nel 1975;
un periodo che gli ha propiziato anche una buona conoscenza della lingua italiana, oltre
che del Latino.

Non ho la possibilita in questa sede, per evidenti ragioni di economia del mio inter-
vento, di descrivere in dettaglio la poliedrica attivita italiana di Ponga. Posso soltanto
ricordare, indicativamente, alcune cose.

| suoi corsi, innanzitutto: presso I'Universita «la Sapienza» di Roma, nel 1992 (in cui
tenne un breve ciclo di lezioni avente per tema La antropologia sociocultural en Espafia)
e nel 1996; presso I'Universita di Messina, nel 2003 e nel 2007, con insegnamenti de-
dicati ai temi della religiosita popolare e dell'universo semanasantero, caratterizzati da
un fecondo e vivace scambio con colleghi, studenti, dottorandi. Il suo interesse, poi, cui
ho gia fatto cenno, per la problematica nazionale dei musei etnografici e antropologici,
che lo ha portato a visitarne molti dei piu significativi e a studiarne le caratteristiche,
a confrontarsi con le posizioni della museografia italiana - piu avanzate, a mio awviso,
quanto meno sul piano della teoresi, di quelle spagnole. La sua partecipazione, ancora,
al dibattito scientifico italiano, non soltanto attraverso la frequentazione attiva delle
societa che prima ricordavo e delle loro occasioni di pubblico confronto e la gia ricorda-
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ta partecipazione ai convegni®, quanto anche attraverso I'adesione al comitato scienti-
fico della rivista Voci - Annuario di Scienze umane diretto da Luigi M. Lombardi Satriani,
I'elaborazione di scritti per numerose riviste, tra le quali AM - Antropologia Museale, a
proposta di pubblicazione di articoli di autori spagnoli (ancora per Voci o per I' Archivio
Antropologico Mediterranec®), il peer review di testi. Il suo interesse, infine, per la realta
culturale e sociale italiana, concretatosi, innanzitutto, in approfondimenti su un'altra
tematica a lui cara, quella della Settimana Santa, con personali significativi sondaggi
per quel che riguarda la realta calabrese e siciliana, con la curatela di una mostra fo-
tografica itinerante tra ltalia, Spagna, Portogallo, comprendente dati comparativi su
alcune ricorrenze nazionali’. Concretatosi, poi, con la scrittura di un'opera nella nostra
lingua, dedicata alle campane di San Pietro in Vaticano, frutto di anni di ricerca nel
contesto archivistico e di terreno, di un‘appassionata e approfondita conoscenza degli
universi ecclesiali vaticani e italiani; opera che ha offerto ulteriore forma, per altro, a
un costante interesse antropologico di Alonso Ponga, quello appunto, gia esplorato in
contesto spagnolo (Alonso Ponga, Sanchez del Barrio 1997 e 2002), per gli ambiti cul-
turali, sociali, artigianali, rituali e sonori connessi con le campane (Alonso Ponga 2014).

Ma, come ho anticipato, I'interesse per I'ltalia si € tradotto anche in una sistema-
tica attivita di contatto e scambio con studiosi italiani, invitati, in modo particolare
presso I'Universita di Valladolid (ma con significative escursioni scientifiche in campo
museografico e universitario a Zamora e a Salamanca). Cio soprattutto nell'ambito dei
due grandi filoni d'interesse e ricerca dello studioso, gia in precedenza ricordati, quello
della museografia etnografica e della religiosita popolare, specialmente connessa con
la settimana santa.

5 Troppo numerose sono le occasioni in cui Alonso Ponga € stato presente, a vario titolo, in tali
convegni, perché le si possa qui enumerare esaustivamente. Mi limiterd a ricordare le ultime circostanze in cui
ho avuto I'opportunita di riscontrare la sua presenza: il convegno internazionale dedicato a Pitré e Salomone
Marino a cento anni dalla morte, tenutosi a Palermo dal 23 al 26 novembre 2016; il V Convegno internazionale
di studi I/ Carnevale e il Mediterraneo. Maschere e identita, svoltosi a Melfi e Putignano dal 22 al 25 febbraio
2017; il VI Convegno internazionale di studi Maschere e cibo, tenutosi in Puglia e Lucania tra il 28 febbraio e
il 2 marzo 2019; l'iniziativa Volando col santo e I'aquilone. Giornata di studi in onore di Francesco Faeta, a cura
di Laura Faranda e Antonello Ricci, svoltasi presso la Facolta di Lettere e Filosofia di Roma, il 22 marzo 2019.

6 Si vedano, a esempio, Alonso Ponga Garcia, Pena Castro 2015: 161-173; Lipari 2017: 167-184;
Panero Garcia 2018: 1-27 e 2019: 237-260.

7 La mostra ha avuto configurazioni differenti a seconda dei Paesi in cui € stata esposta, e delle
diverse occasioni rituali a cui ha dedicato attenzione, e alcune diverse edizioni del suo catalogo. Con riguardo
a quella che inauguralmente ha interessato I'ltalia, si veda Alonso Ponga 2011.
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Nel convegno internazionale dedicato alla teoria e alla prassi della museografia
etnografica, a esempio, tenutosi nel marzo del 2006, erano presenti, oltre chi scrive,
Vito Lattanzi, Vincenzo Padiglione, Gaetano Pennino e Paolo Piquereddu (Alonso Ponga,
Diaz Gonzales, Pifiel Sdnchez s.i.d., ma 2006). Nel 2007, in un convegno sulle relazioni
tra antropologia culturale, musei e patrimoni, lo specifico focus di riflessione era sulla
comparazione tra Sicilia e Castilla y Leon e, tra gli Italiani, erano presenti, ancora oltre
me, Mario Bolognari, Mauro Geraci, Silvia Lipari, Luigi M. Lombardi Satriani, Berar-
dino Palumbo, Patrizia Panarello, Giovanni Pizza® Nei quattro convegni internazionali
dedicati al complesso universo culturale ruotante attorno alla Settimana Santa (con
significative estensioni rituali e cerimoniali al periodo natalizio), hanno tenuto relazioni,
Mario Atzori, Martino Battaglia, Letizia Bindi, Ignazio Buttitta, Laura Carnevale, Andrea
Cavallari, Vincenzo Esposito, Francesco Faeta, Mauro Geraci, Giuseppe Giordano, Silvia
Lipari, Maria Teresa Milicia, Luigi M. Lombardi Satriani, Roberto Naso, Patrizia Resta,
Antonello Ricci, Franco Torchia, Pietro Totaro®. Un nutrito gruppo di studiosi, come si
vede (forse la presenza pit numerosa a Valladolid, dopo quella dei nativi e alla pari,
grosso modo, con quella degli ricercatori latino-americani), alcuni dei quali invitati piu
di una volta, taluni non accademici, ma legati alla documentazione di peculiari forme
devozionali locali, che testimonia la capillare curiosita intellettuale e scientifica che ha
animato la selezione, se si pensa che sono rappresentati universita e territori di mezza
Italia, con una particolare attenzione per il Mezzogiorno. Giova ricordare, inoltre, che le
occasioni d'incontro intorno alla settimana santa sono state largamente promosse dal
Centro Internacional de Estudios de Religiosidad Popular di Valladolid, il cui progetto
fu elaborato da Alonso Ponga a Roma e Messina, anche attraverso numerosi colloqui
con me e con Lombardi Satriani (membri del comitato scientifico del Centro), prima di
prendere sua vita ampiamente autonoma in Spagna.

Ma, come ho prima anticipato, |'attenzione dello studioso per la cultura scientifica
italiana, si € tradotta, oltre che nell'indirizzo rivolto a giovani studiosi a confrontarsi
con il nostro Paese, anche in un ampio insieme di iniziative tese a far conoscere le
sue realizzazioni e il suo potenziale investigativo. Penso, per esempio, al recupero delle
immagini rumene da me realizzate assieme a Marina Malabotti nel 1972, all'interno di
un progetto hispano-rumeno, elaborato in un quadro di cooperazione europea, legato

8 Cfr. Congreso Internacional sobre Antropologia Cultural, Museos y Patrimonio: una experiencia
comparada, Sicilia y Castilla y Leon, Valladolid, Toro, Zamora, Salamanca, 7-9 de marzo 2007. Del congresso
non sono stati editati gli atti.

9 Si vedano Alonso Ponga et alii 2008, s.i.d.; Alonso Ponga et alii 2010, s.i.d.; Alonso Ponga, Joven
Alvarez, Panero Garcia 2017; Alonso Ponga, Joven Alvarez, Panero Garcia 2019.
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alla valorizzazione dell'arte popolare, tradotto in un volume (La beleza de las raices
2011); penso alle numerose esposizioni, in sede internazionale, cui ho gia fatto cenno,
delle fotografie di vari autori relative a feste della settimana santa nel Mezzogiorno
d'ltalia, organizzate in collaborazione, tra gli altri, con le universita di Messina, Roma,
Palermo, Lecce; penso al soggiorno di studio offerto a Federico Faeta, nel 2007, per la
realizzazione di un reportage fotografico sulle forme culturali vallisoletane, tradottosi
in una breve ma intensa monografia apparsa sulla rivista Voci (Faeta 2009: 205-235);
penso all'ospitalita offerta a Valladolid per la mia mostra, realizzata con il contributo
del Museo Nazionale delle Arti e Tradizioni Popolari di Roma, Nelle indie di quaggii ™. E
penso, infine, al premuroso sostegno offerto a una ricercatrice italiana, la gia ricordata
Lipari, per condurre a termine il suo lungo e complesso lavoro d'indagine di terreno, e
di elaborazione della tesi dottorale, sulla Settimana Santa di Valladolid; un sostegno
concretatosi attraverso una collaborazione con la Cattedra retta da Alonso Ponga e at-
traverso le numerose occasioni in cui le € stato possibile presentare, in sedi scientifiche
qualificate, le sue acquisizioni e le sue opinioni.

Credo che questa convinta azione culturale e accademica abbia portato alcuni frutti
se rifletto sulla maggior presenza di ricercatori italiani oggi impegnati sul terreno in
Spagna, sull'attenzione con cui giovani studiosi spagnoli, formatisi idealmente tra Ma-
drid e Roma, seguono le vicende italiane e offrono alle nostre ricerche la possibilita di
tradursi in castigliano™.

Il complesso lavoro che ho tentato, a grandi linee, di tratteggiare ha comportato
un intenso scambio intellettuale tra me e Alonso Ponga, con innumerevoli discussioni,
protrattesi a volte per ore attorno alla tavola imbandita (luogo per eccellenza della
convivialita mediterranea, accademica e non). L'interesse di Alonso Ponga per I'ltalia
e per la sua antropologia culturale poggiava (e poggia) sulla convinzione che, per una
disciplina non egemone nello scenario globale, qual € quella spagnola, fosse importante
trovare punti di riferimento all'interno di un orizzonte che salvaguardasse da un proces-
so di fagocitazione «imperialistica». Le tradizioni mainstream comportano il rischio di

10 Si veda Fundacion Municipal de Cultura de Valladolid - Catedra de Estudios sobre la Tradicion de
la Universidad de Valladolid (UVA), Nelle Indie di Quaggiu. Fotografia etnografica, 1970-1995, Valladolid, Casa
Revilla, 12 enero 2007-4 febrero 2007.

1 Penso all'attivita di un giovane studioso, Ander Gondra Aguirre, e del gruppo che si riunisce
attorno alla rivista «Sans Soleil - Estudios de la Imagen» e alla casa editrice Sans Soleil Ediciones. Cui, al di
|a della generale attenzione per I'antropologia e la cultura visuale italiana, personalmente devo, oltre che la
pubblicazione in rivista di miei saggi in Italiano e Inglese, quella di un volume (Faeta 2016).
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un asservimento e di una satellizzazione del contesto piu debole (e questo & stato assai
evidente, in anni recenti, in Italia, sempre piu portata a essere una variante ininfluente
del contesto statunitense o, comunque, anglofono). L'antropologia nazionale, gramscia-
na, demartiniana e post-demartiniana, pur nella varia articolazione delle sue esperienze,
mostrava allo studioso caratteri peculiari, originali, non allineati, accompagnati da una
certa dose di umilta e di disponibilitd a un confronto equalitario (in questa prospettiva,
Alonso Ponga ha manifestato sempre una certa circospezione, mi sembra, per I'ambito
francese, oltremodo stimolante e ricco, ma dotato, a suo dire, di una marcata tensione
egemonica). La matrice demologica di una parte (importante) dell'antropologia italiana
sembrava garantire la possibilita di innovare senza buttare a mare il cospicuo patri-
monio di studi folklorici che la Spagna possiede. La profonda vocazione storicista di
una parte (importante) dell'antropologia italiana, sembrava garantire una connessio-
ne interdisciplinare adatta a lumeggiare la complessita della storia sociale e politica
spagnola. Opinioni su di noi, per altro, che dovrebbero risultare oltremodo utili in quel
processo di revisione storiografico-critica che, in certi ambiti disciplinari, abbiamo da
qualche anno intrapreso.

Nella prospettiva sopra esposta € possibile comprendere, a mio avviso, la scelta del-
le tematiche della museografia e della religiosita popolare in Alonso Ponga; la prima,
specchio di una tradizione (non si dimentichi che la cattedra che, per tanti anni, egli
ha ricoperto, con la fattiva collaborazione della Fundacién Joaquin Diaz, si chiama «de
estudios sobre la tradicionn), vista in una sua interezza e integrita, personalmente lon-
tana dalla mia sensibilita, ma declinata con coerenza e rigore, che fonda la stessa storia
nazionale spagnola e si pone come conditio sine qua non per il rinnovamento e la tra-
sformazione; la seconda, percepita come luogo di egemonia di una delle fondamentali
forze motrici della Storia spagnola, la Chiesa cattolica, e come luogo di realizzazione di
istanze nazionali profondamente inteclassiste. Un convincimento, dunque, e un proces-
so di pensiero, benché aperti al confronto, fortemente centrati sulla riflessione relativa
all'identita nazionale.

Fortemente aperti, al contempo, alla considerazione dell'Europa quale soggetto cul-
turale e politico.

Al di la della profonda consustanzialita con la situazione politica contemporanea,
I'idea di Europa di Alonso Ponga poggia sulle basi ecumeniche della sua educazione cat-
tolica, unite alla sua fondamentale istanza libertaria. E si orienta verso un uso dell'an-
tropologia come strumento intellettuale e morale di perfezionamento di un'istanza in-
compiuta e, per molti versi, contraddittoria qual € oggi la UE. L'antropologia avrebbe
il compito di contribuire -ricordo bene le parole di José Luis in una limpida mattinata
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vallisoletana, pronunciate sullo sfondo della lettura di un mio saggio che andavamo
commentando (Faeta 2011: 132-155)- a identificare le comuni matrici culturali europee
e a costruire una narrazione comune; il retroterra di questa concezione essendo nell'u-
topia condivisa del Progetto Erasmus, unico vero luogo dove tutti noi ci siamo sentiti,
per alcuni anni, finalmente residenti di una casa comune.

Nella mattinata che ho fugacemente evocato, in un piccolo e silenzioso caffé nei
pressi della Facolta di Letras y Filosofia, ci eravamo dati appuntamento per buttare giu
le prime idee per un convegno internazionale, da tenersi a Valladolid, sulle responsabili-
ta culturali e sociali della nostra disciplina nella costruzione del nuovo soggetto politico
europeo. Un convegno, con invitati provenienti da molte delle nazioni che formano la
compagine della UE, di cui io avrei dovuto iniziare a stendere, per prima approssima-
zione, le motivazioni; riassunte in una bozza da verificare in successivi incontri. Le forti
trasformazioni intercorse negli ultimi anni (credo che il nostro progetto fosse messo in
cantiere poco dopo la fine della prima decade del nuovo millennio), il dilagare del sovra-
nismo e del populismo, le incertezza circa il comune destino dei nostri due Paesi in crisi e
della stessa Unione, assieme all'incalzare delle nostre vite personali e professionali, non
ci hanno permesso, sin ora, di portare a buon fine il nostro progetto (che certamente
0ggi necessiterebbe di un profondo adeguamento teorico). Chissa che José Luis, ora che
il quotidiano premere dell'Istituzione si allenta, non trovi il tempo e la voglia per tornare
nuovamente in quel caffé e riprendere in mano i nostri appunti.
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RESuMEN

El ensayo es un tributo en homenaje al doctor José Luis Alonso Ponga, Director de la
Catedra de Estudios sobre la Tradicion y del proyecto Centro Internacional de Estudios
de la Religiosidad Popular. En el mismo se da lugar a que a que A. Gabriel Meléndez de
la Universidad de Nuevo México (EUA) y vocal del Centro, sefiale los aciertos y logros
dotados al infatigable esfuerzo del Profesor Ponga como fuerza intelectual que ha im-
pulsado al Centro desde su inicio. Como reconocimiento, Meléndez describe una década
de fructiferas colaboraciones con la Catedra en que se han constatado diversas exposi-
ciones y publicaciones, a la par de investigaciones de campo en Valladolid, Medina de
Rioseco, Valle de Mora (Nuevo México) y en las Filipinas. Provee observaciones sobre la
polisemia de significado de la religiosidad popular en el mundo hispanico transmaritimo,
recalcando en su importancia ante la amenaza actual de la pandemia de COVID-19.

PaLagras cLave: Valladolid, homenaje, religiosidad popular, transmaritimo, Nuevo Mé-
xico, Filipinas, COVID-19.
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ABSTRACT

The essay is a tribute in honor of Dr. José Luis Alonso Ponga, Director of the Chair
of Studies on Tradition and of the project International Center for Studies of Popular
Religiosity. The text provides an opportunity for A. Gabriel Meléndez of the University
of New Mexico (USA) and an advisory board member to discuss some key successes
and achievements that are the result of Professor Ponga's unmitigated efforts as the
intellectual force that has moved the Center forward from the outset. To recognize this,
Meléndez describes a decade of fruitful collaborations during which time a number of
exhibits and publications have be completed along with field work in Valladolid, Me-
dina de Rioseco, the Mora Valley (New Mexico) and the Philippines. The text provides
observations on the multivalence of meaning of popular religiosity in the transoceanic
Hispanic world, emphasizing its importance at present in view of the threat coming
from the COVID-19 pandemic.

Kev worbs: Valladolid, Tribute, Popular Religiosity, Transoceanic, New Mexico, Phillip-
pines, COVID-19.

Los antropdlogos no fincan sus empefios en la coincidencia v, sin embargo, a pesar
de su reticencia por admitirlo, tal vez cuentan con ella como un elemento mas para
lograr el éxito de sus investigaciones. Por poco mas de una década ha sido mi gran for-
tuna de tener una relacion de trabajo con la Catedra de Estudios sobre la Tradicion de la
Universidad de Valladolid y con su director-fundador, el doctor José Luis Alonso Ponga,
que también esta al frente del Centro de Estudios de Religiosidad Popular: la Semana
Santa. Mi primer contacto con la Catedra fue en mayo del 2008 cuando se me extendid
una invitacion para participar en el Congreso Latino-Americano sobre de Religiosidad
Popular: la Semana Santa que se programaba para octubre del mismo afio en Valladolid'.
La invitacion me llevaria a una encrucijada en mi propia trayectoria académica hacién-
dome preguntar: jcdmo abrirme a una nueva linea de investigacion en tan poco tiempo?
La oferta resulto ser mas que propicia, ya que acababa de realizar una serie de viajes al
estado de Durango en México con el fin de estudiar los antiguos lazos histéricos entre

1 La invitacion fue algo sorpresiva puesto que me hallaba en Barcelona tras haber participado unos
dias antes en el «Sexto Congreso Internacional Sobre la Literatura Chicana» que acababa de clausurarse en
la Universidad de Alicante. La invitacion me puso ante dos incertidumbres. La primera se debia a que mis
investigaciones en ese momento se inclinaban decididamente hacia la critica de la literatura de los hispanos
en los Estados Unidos. Mi ponencia en Alicante habiendo sido sobre dos escritores méxico-americanos, uno de
Texas y el otro de Nuevo México (EUA), quienes poco tenian que ver con la religiosidad popular.
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Nuevo México y México septentrional. Me interesaba la herencia hispana-mexicana
que habia ocasionado la aparicion de cofradias en el México y conjuntamente en Nuevo
México cuando aun formaba parte de la Republica de México.

Mi entusiasmo gano el dia y di mi respuesta expresando mi gran interés por partici-
par en el congreso de octubre en vista de que mis recientes investigaciones se centraban
sobre una antigua cofradia en Nuevo México con antecedentes en México y Espaia,
tema que quedaba en linea con los objetivos del congreso. Asi que el foro del congreso
era propicio para presentar mi analisis.

Desde entonces ha transcurrido una década Ilena de fructiferas colaboraciones con
la Catedra, todas ellas impulsadas por los esfuerzos de José Luis Alonso Ponga y Maria
Pilar Panero Garcia, Secretaria del Centro de Investigaciones de la Semana Santa. A lo
largo de estos afios hemos venido consultando ideas, compartiendo fuentes de consulta
y ampliando archivos, y desarrollando investigaciones compartidas. Tiempo también en
que se han constatado diversas exposiciones y se han realizado publicaciones en las
que he podido hacer algunas aportaciones. Ademas, hemos compartido investigaciones
de campo en Valladolid, Medina de Rioseco, San Vicente de la Sonsierra, Valle de Mora
(Nuevo México) y en Manila y Cebu en las Filipinas.

VALLADOLID: LOS CONGRESOS DE RELIGIOSIDAD POPULAR

El primer congreso —y el primero al que asisti— se organizo bajo el lema de «La Se-
mana Santa: Antropologia y Religion en Latinoamérica» y daba lugar para divulgar mis
investigaciones sobre los vinculos histdricos entre el norte de México y Nuevo México.
Sin embargo, dicho planteamiento me aportaba retos considerables, entre ellos el de
como sostener la idea de que Nuevo México (EUA) se deberia ver, desde un punto cultu-
ral e histérico como una parte de Latinoamérica. Luego me quedaba por explicar de una
manera contundente como la perduracion de las ritualizaciones de Semana Santa en los
Estados Unidos procedian de una cultura autdctona, mas no la hegemdnica anglosajona.
Esto suponia dar a entender como esta historia tan poco conocida cabia en un espacio
dedicado a los grandes, sostenidos, obvios y complicadisimos casos de Semana Santa
que abundan tanto Espafia como en varios paises de Latinoamérica.

Con el tiempo vine a conocer los grandes esfuerzos de José Luis Alonso Ponga para
incrementar el alcance de los congresos de Valladolid. En ese primero quise narrar con

2 Maria Pilar Panero Garcia no tard6 en enviarme las actas del congreso que José Luis habia llevado
a cabo en Austin, Texas un par de afios antes, habiéndose llamado, Mds alld de nuestras fronteras. Beyond our
borders: Cultura, inmigracion y marginalidad en la era de la globalizacién. Cosa que dejo claro que el Profesor
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la mayor precision posible y hasta donde se pudiese, el caso de la supervivencia den-
tro de la hegemonia norteamericana de la Fraternidad Piadosa de Nuestro Padre Jesus
Nazareno, una cofradia nuevomexicana con origenes en tiempos de la Nueva Espania.
Mis aproximaciones figuran en las actas del congreso con el titulo de «La Cofradia de
Nuestro Padre Jesus de Nazareno en el Camino Real de Tierra Adentro: Peregrinaciones
nuevas y antiguas»®, trabajo que estimo es un primer fruto realizado gracias a la Catedra
y a los esfuerzos de José Luis.

Tras el congreso de 2008 volvi a Espafia con el objetivo de presenciar la Semana
Santa de Valladolid. Fue un encuentro que se me facilito en alto grado gracias a los con-
tactos con algunos investigadores que vine a conocer en aquel primero congreso. Entre
ellos figuran, Salvador Rodriguez Becerra, Javier Burrieza Sanchez, Silvia Lipari, Roberto
Alonso Gomez (Cofrade de la Cofradia de Nuestra Sefiora de la Piedad, Valladolid) Javier
Marcos Arévalo y muchos otros.

Gracias a sus sugerencias desisti de la idea de que era obligatorio hacer una primera
incursion en la Semana Santa espafiola empezando por Andalucia, ya que ponian bajo
escrutinio la creencia muy aceptada de que fue desde Andalucia desde donde se es-
parcieron las primeras hermandades y cofradias a México y América Latina en general.
Haciendo cuenta de que la Semana Santa andaluza ha llegado a ser la mas divulgada en
el mundo y la que atrae la mirada del turismo extranjero. Gracias a José Luis y su equipo
de investigadores vine a reformar mis postulaciones originales, para luego plantearle
a José Luis, «Prefiero realizar mis investigaciones en el norte de Espafia y no entrar en
las representaciones andaluzas, aunque algunos comentaristas han considerado que las
cofradias en el Nuevo Mundo procedieron de prototipos andaluces. Por lo que he visto
hasta ahora, los prototipos para todos siguen siendo los de Castilla la Vieja» («Saludos
desde Nuevo Méxicon, correo electronico, 6 de enero, 2009). Con el tiempo esta supo-
sicion vino a ser un hallazgo constatado por el rastreo histérico impulsado por los con-
gresos de Valladolid que confirmaba en mi por lo menos, que habia que empezar por los
prototipos para luego apreciar sus réplicas en otras regiones del mundo hispanico. José

Ponga no desconocia nuestros famosos y hoy dia incendiados borderlands o sea la zona fronteriza México-
Estados Unidos.

3 Nuestro equipo de investigacion se interesé en determinar cuales habian sido los prototipos de
la cofradia nuevomexicana en el norte de México. Estas investigaciones incluian su una parte etnografica
debido a que logramos hacer un encuentro contemporaneo y transnacional en la que unos cofrades de Nuevo
México hicieron un viaje de mil millas en la ruta del Camino Real para visitar congregaciones de hermanos en
Durango, México, y cuyas cofradias comparten la misma advocacién a Nuestro Padre Jests Nazareno.
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Luis vio con buenos ojos mi deseo de ver la Semana Santa vallisoletana desde la calle y
los templos de la ciudad. José Luis me fue proporcionando los contactos indispensables
y sefialandome informantes que me orientarian desde el Domingo de Ramos al Viernes
Santo*.

Acabada la Semana Santa del 2009 se fueron desencadenando otras colaboraciones
con la Catedra que implicaban una refinacion de la éptica sobre lo latinoamericano y
el caso de Nuevo México. En el otofio del 2009 José Luis viajo a Nuevo México para dar
una conferencia en la Universidad de Nuevo México. En su ponencia, «La religiosidad
popular en Espafia y Latinoamérica: Una perspectiva ibérican, expuso en forma sucinta
sus ideas de como habia que proceder en estas investigaciones, optaba por una prac-
tica polisémica en la que el estudio de la religiosidad popular se diera como «compleja
y amplian. Hizo un recorrido de las metas orientadoras de la Catedra empezando con
desglosar términos y anunciando sus perspectivas y vision desde Europa, proponiendo
lo siguiente:

Cuando yo hablo de Latinoamericano no estoy hablando del concepto que ustedes
piensan aqui. Estoy hablando desde Europa, entonces, nosotros entendemos por latinoa-
mericano todo aquello que es /atinoy americano. A saber: Portugal, Espafia, Francia, Italia
y todos aquellos lugares donde esta la influencia de estas culturas. Esto es muy importan-
te, es decir, toda América, las colonias de Africa, etc. El Centro de Estudios de Religiosidad
Popular atenderia, en definitiva, al mundo entero donde ha llegado o esta llegando la
influencia del Mediterraneo. (Alonso Ponga, 2 de octubre, 2010).

José Luis insistia que nos ocupasemos de lo que él llamaba «caminos de ida y vuelta»
para fomentar la reciprocidad y mutuo acierto entre investigadores y comunidades ob-
jetos de estudio. Este planteamiento constituyente ya lo habia José Luis instalado en su
libro Rito y sociedad en las comunidades agricolas y pastoriles de Castilla y Ledn (1999:
13) al decir: «Este libro que ve ahora la luz es el fruto de un trabajo de campo llevado a
cabo durante dos afos. He recorrido Castilla y Ledn en todas las direcciones, he hablado
con mucha gente, rebuscado en archivos municipales y parroquiales, importunado a
amigos y compaferos con quienes he discutido teorias, a quienes les he dado a leer mis
cuartillasn. Hay que destacar con toda la importancia que conlleva el sentimiento de

4 Cometi la osadia de salir de Valladolid |a tarde del Viernes Santo y antes de la Procesion General
en la Plaza Mayor, y esto ante las objeciones de varios cofrades como Roberto Alonso Gomez, cofrade de la
Cofradia de la Piedad, y Angel Serrano, cofrade de la Cofradia de la Santa Vera Cruz. A despecho de su deseo
de que presenciara lo que ellos insistian en que era lo mas llamativo de la Semana Santa vallisoletana, decidi
partir para Leén con ganas de ver el espectaculo que José Luis habia expuesto en una ponencia, o sea, el
simulacro desacralizado de la pasion a manera de esperpento burlesco, el Entierro de San Genarin.
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compromiso de José Luis ha sostenido con sus raices, puesto que siendo un profesional
cabal se avala en la idea del autoconocimiento, puesto que José Luis, como luego vine
a apreciar nunca rompio vinculos con su comunidad de origen en la provincia de Leon,
segun consta en el reconocimiento de la deuda que tiene con su lugar de origen: «Como
siempre que tengo que rematar algun libro he vuelto al pueblo, he vuelto a mis raices,
y en el silencio y la paz (quietud del cementerio, espejo vivo de un Castilla, vacilante, y
de un Ledn malherido) he corregido el texto y redactado esta introduccion. Hoy uno de
marzo, fiesta del Santo Angel de la Guarda» (Alonso Ponga 1999: 14).

CAMINOS DE IDA Y VUELTA

Es muy probable que haya pasado mas tiempo en Espafia en 2010 que en mi propia
casa. En mayo, José Luis ofrecio llevarme a la La Rioja y conducirme en lo que seria mi
primer acercamiento a la tradicion de «los picaos» en San Vicente de la Sonsierra. Fue
en ese recorrido cuando vine a conocer con detenimiento su formacion personal y su
compromiso académico y como éstas habian sido determinantes en orientar el Centro
de Estudios sobre la Semana Santa. José Luis me hablé de sus origenes en Ledn permi-
tiéndome apreciar como la idea de pérdida que implica la desusanza de las mas tipicas
costumbres leoneses y castellanas venian agudizandose con la inquietud reciente de «la
Espafa vacian. Sin embargo, para José Luis los grandes interrogantes giraban, no tan
solo alrededor de la pérdida de tradiciones, sino en las consecuencias de su permutacion,
su cambio y su transmision de una generacion en otra.

DE ALLA PARA ACA, NUEvo MExico EN VALLADOLID 2010

En el viaje a San Vicente de la Sonsierra José Luis propuso una exposicion en Valla-
dolid que se enfocara en los rituales propios de los estados fronterizos de México y Nue-
vo México. Coincidimos en buscar la manera de exhibir Nuevo México hispanico ante
un publico vallisoletano. Esta decision resultd ser un ejemplo mas de como de José Luis
era capaz de dar sequimiento a proyectos frente a las grandes las exigencias de tiempo
y recursos, aun cuando parecian imposibles de gestionar. Fui testigo de como José Luis
y Pilar Panero se dedicaron a armar una exposicion fotografica en escaso tiempo, aun
cuando tenian por encima la expectativa del llevar a cabo el sequndo congreso de Se-
mana Santa en el otofio del 2010.

La exposicion se dio bajo el titulo de «Rutas en cuerpo y alma: La religiosidad popular
del septentrion Novohispano» que se implementdé con un simposio en que el equipo de
investigacion de la Universidad de Nuevo México llegd a jugar un papel céntrico.
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.l

«Rutas», inauguracion: Equipo de Nuevo México junto con Secundino Valladares, Elizabeth Martin-Shukrun, Maria Pilar Panero Garcia y

José Luis Alonso Ponga, Museo de la Universidad de Valladolid, 2010. Fotografia: Juan Carlos Uruefia Paredes.

Nuevamente gracias a los esfuerzos de José Luis y Pilar se logro tener el apoyo de
la embajada de los Estados Unidos en Espafia. A pesar de que la Agregaduria Cultural
Espariola habia reducido el presupuesto destinado para la exposicion, José Luis no se
veia mermado ante esta situacidn, al contrario, afirmaba: «En cualquier caso perso-
nalmente estoy contento, porque las cosas nos van saliendo mejor de lo que yo jamas
habia pensado, sobre todo en una época de crisis como la actual. Recuerda que cuando
andabamos por Acoma o Santa Fe, solo teniamos un proyecto muy bonito y, sobre todo,
ilusion. Ahora tenemos realidades» (Alonso Ponga, e-mail 10 de agosto, 2010).

La exposicion tuvo éxito y buen acogimiento seguin consta en los varios reportajes en
la prensa de E/ Norte de Castilla. José Luis y Pilar eran de la opinion que «... la exposicion
Rutas en Cuerpo y Alma del fotégrafo Miguel Gandert acerco a los vallisoletanos a am-
bitos culturales que a pesar de la distancia no son totalmente ajenos. Por el contrario,
tienen esa cercania de las raices comunes con la cultura espafola, o al menos con un
tipo de cultura del siglo xvii de la que son deudores»®. También se dio el caso de que las

5 José Luis y Pilar no perdian de vista la importancia de las aportaciones collectivas del equipo de
Nuevo México que juntamente con Gandert daban empuje a lo expuesto en Valladolid: «En los ultimos quince
afos Miguel Gandert y sus colegas los profesores Lamadrid, Meléndez y Nogar, han recorrido el Camino Real
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conferencias exploraban los espacios rituales y las convergencias de la peregrinacion y
de un re-encuentro con lo sacro. La pervivencia de estas tradiciones es una respuesta
viva de las presiones de la globalizacion y a la vez, un reflejo de la realidad diasporica
de la frontera norte.

Después de la clausura de «Rutas en Cuerpo y Alma» pudimos reagruparnos en la
Universidad de Nuevo México, cosa que tardd un afio en realizarse. Entre tanto la Caté-
dra realizo otras exposiciones bajo el nombre «Plenilunio de Primavera: La Semana San-
ta de Valladolid, Medina de Rioseco y Nocera Terinese (Calabria)», exposicion que viajo
a Roma en abril de 2011 y que se expuso en Oporto en el 2012. Recuerdo proponerle a
José Luis y al equipo hacer una especie de coyuntura de «Plenilunio en Nuevo Méxicon.
La respuesta de José Luis fue magistral en su acierto de llevar a cabo tal actividad. Me
escribio:

No es necesario que llevemos «Plenilunion, tal y como estd, al contrario, para mi
«Plenilunio» quiere constituirse en una especie de «marca de la casa» que abarque tanto
la Semana Santa como todo lo que concierne a la religiosidad popular. Por ello, es muy
interesante adecuar cada exposicion a los lugares donde va a ser montada. En este esce-
nario si podemos unir Espafa (Castilla y Ledn) Nuevo México y el Perd, seria maravilloso.
(Alonso Ponga, e-mail, 8 de septiembre, 2011).

«Plenilunio» volvié nuevamente a Roma en el 2015 destinada esta vez para la Sala
de Exposiciones del Instituto Cervantes en la Plaza Navona en Roma donde permane-
ci6 desde diciembre de 2014 hasta enero del 2015. Este nuevo ensamblaje se llamaria
«La Semana Santa Rural» y daria presencia a tres casos llamativos por sus tradiciones
persistentes en Bercianos de Aliste en Zamora, San Vicente de la Sonsierra (La Rioja)
y los pueblos del Valle de Mora, Nuevo México. Fue un grato obsequio que José Luis y
Pilar me nombraran junto con Julio Grande Ibarra, coordinador del programa de Roma.
Sin embargo, fueron ellos los que disefiaron la exposicion como consta en sus notas de
programa:

Las tres tienen en comun su antigliedad siglo xvi, Bercianos y San Vicente de la Sonsie-
rra, y siglo xvi Nuevo México y su fidelidad al rito, siendo el pueblo el que ha conservado
las tradiciones religiosas y culturales que hoy son referentes identitarios indiscutibles en su
patrimonio, porque todos han mantenido los ritos religiosos y la lengua de la época hasta
el punto de que un estudio comparativo entre ellos nos ayuda a comprender la religiosi-

de Tierra Adentro, que todavia unifica esta vasta region, documentado la religiosidad popular de los llamados
borderlands o tierras fronterizas entre las dos republicas. Rutas en cuerpo y alma, es también un seminario que
perfila el trabajo de un equipo de investigadores de la Universidad de Nuevo México» (Programa de «Rutas en
Cuerpo y Alman, Valladolid, octubre, 2010).
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dad popular del mundo hispano en estos dos siglos. (Programa, «La Semana Santa Rural»,
Instituto Cervantes, Plaza Navona, Roma, 16 de diciembre de 2014 a 16 de enero, 2015).

El programa de Nuevo México llego a ser «Exhibiting Latino Popular Religious Tradi-
tions: New Mexico in a Transnational Context» [«Exponiendo la Religiosidad Popular de
los Latinos: Nuevo México en un Contexto Transnacional»]. Su disefio sequia las postu-
laciones de José Luis respecto a los méritos del estudio comparativo, al decir, estamos
de acuerdo, sobre todo, sabes qué elementos vienen de alla para aca y qué elementos
van desde aqui para alla. Que no todo llega de alld para aca.» Para esta altura yo tenia
bien planteado que las celebraciones de Semana Santa en Espaia seguirian siendo una
especie de contrapunto con todo lo que presentaba de semejanza y contraste del pre-
sente de Nuevo México.

En Espafia encontré celebraciones extremadamente complejas en la actualidad, al-
tamente diferenciadas de lo que habian sido en el momento de su gestacion en los siglos
Xv y xvi, mas José Luis me hizo ver como las expresiones de religiosidad popular en la
actualidad dependian de la polisemia de su significado, de un nexo de elementos entre-
lazados por acumulacion y por un determinado numero de hechos, que poco o nada se
aminoraban tras su adaptacion —modificacion si se quiere— a una sociedad moderna
e inclusive posmoderna. Habia que suponer que seguian operando ciertos elementos
de la espiritualidad barroca en su origen, sobre todo en zonas rurales y aun cuando
las grandes procesiones y otras actividades en centros urbanos responden ligeramente
a un ambiente desacralizado. Aplicado este mismo criterio al caso de Nuevo México,
tendriamos que hablar de corrientes transversales que afectaban la expresion de la
religiosidad popular tanto alla como aca. Las incisivas ideas de José Luis, basadas en un
conocimiento pormenorizado del caso espafiol, también me servian para ver como se
podria gestionar un poderoso analisis comparativo de las formas nuevomexicanas y las
de otras partes del mundo.

«PLENILUNIO DE PRIMAVERA: NueEvo MExicon»

Con la puesta en obra de «Exponiendo La Religiosidad Popular de los Latinos: Nuevo
México en un contexto transnacional» nos proponiamos educar al publico de los vincu-
los que Nuevo México tiene con otras partes del mundo hispanico y de hecho examinar
los lazos transnacionales que perduran tomando como motivo las pautas que nos habia
impartido José Luis Alonso Ponga. En Nuevo México ensanchamos la exposicién dando
presencia a México septentrional y «México de Afuera» y, también a Latinoamérica,
sobre todo el Peru. Utilizamos La cruz floreciente: Semana Santa en una aldea andina,
un libro fotografico con imagenes que documenta las expresiones barrocas en las ce-
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lebraciones cuaresmales de San Pedro de Andahuayillas, una aldea a treinta kildometros
de Cuzco. El programa de Nuevo México, siguiendo las expectativas de José Luis, daba
lugar para que «Plenilunio» siguiera reconstituyéndose como una especia de «marca de
la casa» adaptandose a cada a lugar donde se vea montado. El programa, «Plenilunio de
Primavera: Nuevo Méxicon, enumera sus caracteristicas particulares:

La muestra de fotografia que ya se vio en Roma en 2011 y en Oporto en 2012 se ha
podido visionar, esta vez en formato multimedia, en las ciudades de Albuquerque y Santa
Fe del estado de Nuevo México los dias 2 y 3 de marzo respectivamente. La exposicion
de 41 fotografias de Valladolid, 32 fotografias de Medina de Rioseco y, como novedad,
30 fotografias de Bercianos de Aliste se pudo ver junto a otras dos que presentan foto-
grafias del Sur de los EE.UU. y del Norte de México (Durango) y sobre la Semana Santa
en un pueblo cercano a Cuzco (Programa, Plenilunio de Primavera: Albuquerque, 1y 2
de marzo, 2013).

Las exposiciones anteriores, sobre todo la de Roma, ponian en evidencia que la Cate-
dra habia logrado avanzar un amplisimo trasfondo que recalcaba en la larga historia de
afincamiento de valores imprescindibles, junto con sus conocimientos y respuestas tan
servibles en el pasado como en la actualidad. «Los plenilunios» en sus varias encarna-
ciones ofrecian evidencia de continuaciones, observables en varios actos de religiosidad
popular que, antes de menguarse, se mantenian y se promulgaban en determinados
sitios del mundo ibero-americano. José Luis bien nos aconsejaba que era meramente ver
por donde corria la urdimbre y trama de lo que habia sido este legado global, disperso a
lo largo y ancho de rutas transmaritimas.

1

Equipo de Valladolid junto con Rebeca Trevifio Montemayor (Universidad Benito Juarez, Durango, Dgo.), A. Gabriel

Meléndez, José de la Cruz Pacheco (UBJD), Acoma, Nuevo México, 2013.
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FiLiriNas

Antes de estar en los congresos de la Catedra yo estaba poco enterado del papel
decisivo que habia jugado Valladolid en la globalizacion de la religiosidad popular en el
mundo hispanico. Hecho que se debia en gran medida al conglomerado de importantes
ordenes religiosas que operaban en Valladolid y Medina de Rioseco. En una visita al Con-
vento de San Francisco en Medina de Rioseco en 2010 recuerdo que José Luis sefalo la
importancia de la mera ubicacion de las principales 6rdenes que tanto impacto tuvieron
en las sociedades del Nuevo Mundo. Entre Valladolid y Medina habian quedado lado a
lado agustinos, dominicos y franciscanos como si sus sedes fueran las jefaturas de la
Ford, General Motor, Apple y Microsoft de nuestros dias.

Gracias a las estrechas relaciones que José Luis y los agustinos habian cultivado los
congresos de la Semana Santa se Ilevaban a cabo en el convento de los padres, donde
ensefan Teologia a través del Estudio Teoldgico Agustiniano instalado justamente, dicho
sea de paso, en el Paseo de Filipinos. Habiendo visitado el Museo Oriental se me vino
a mente la pregunta ja qué se debe que haya un museo asiatico en Valladolid? Otra
inquietud aparecio al encontrarme con la estatua de Andrés de Urdaneta, que mostraba
esta figura frente a un timon y al lado de un despliegue museoldgico de fotografias y
carteles detallando distintos aspectos de la labor misionera de los agustinos en el Orien-
te. Mas que nada fueron las conversaciones de sobremesa con algunos de los agustinos
que habian pasado afios en las Filipinas que me instigaron mas curiosidad por abordar
el tema de estas misiones.

A finales del 2013 José Luis y yo entablamos la idea de hacer un viaje a las Filipinas.
En particular, yo queria averiguar qué convergencia podia haber entre las veneraciones
al Cristo Negro de Quiapo en Manila y una linea de semejantes veneraciones que tenia
entendido se extendian por rutas terrestres de Nuevo México hasta Guatemala y Pana-
ma. Las dimensiones transmaritimas y asiaticas que apuntaba a las Filipinas, impulsaban
en mi el deseo de viajar a Manila. Mi intencion era presenciar las procesiones dedicadas
al Cristo Negro en el distrito de Quiapo en Manila. La traslacion del Cristo de Quiapo a
través de las avenidas céntricas de Manila ocurre a principios de enero dando ocasion a
que acudan al acto unos tres millones de personas.

José Luis consultd la idea del viaje con el Padre Policarpo Hernandez y el Padre
Luis Casado. Daba la causualidad de que los dos curas ya tenian pensado celebrar el
cincuentenario de su sacerdocio en las Filipinas. Para el Padre Policarpo la ocasion seria
un regreso a las comunidades donde habia pasado mas de cuarenta afios de su vida sa-
cerdotal y para el Padre Luis seria una oportunidad de conocer estos lugares por primera
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vez. José Luis confirmd que se habia concertado el viaje para las Filipinas escribiéndome:
«Definitivamente hemos solucionado el problema. Vamos a Filipinas.» (12/11/2013).

El itinerario de los vallisoletanos, sin embargo, no permitia estar en Manila para la
salida del Cristo Negro de Quiapo en su fiesta del dia 9 de enero. Al principio esto me
desconcerto, ya que implicaba perder la oportunidad de conocer una ritualizacion de
tal tamafo y significado® Sin embargo, pronto me enteré de que el nuevo itinerario
coincidia con otro descomunal encuentro de tipo popular que nos pondria en la fiesta de
Santo Nifio de Cebu conocido también bajo el nombre antiguo del «Sinulog del Pit Sen-
yorn. Me resigné, bajé mis expectativas, que luego supe fue por poco tiempo, puesto que
pronto vine a saber que a las fiestas del Santo Nifio de Cebu suelen acudir no menos dos
millones de personas a lo largo de varios dias. Obviamente estabamos ante expresiones
populares en escala masiva que excedian el tamafio de las procesiones en Espafia y de
Nuevo México donde la poblacion no suma mas de tres millones de personas en total.

En verdad lo que vivimos en Cebu, lo que presencié al lado del Padre Policarpo, el Pa-
dre Luis, José Luis y los agustinos (clero, estudiantes, parroquianos, etc.) fue descomunal
en su maravilla y significado. Después de algunos dias en Filipinas se me vino a la mente
la idea, «de imediato el Papa Francisco deberia trasladar el Vaticano de Roma a Manila,
sin titubeos y de inmediato». Idea que me parecio viable al pensar que 76 millones de
filipinos, el 80 por ciento de la poblacion, son catélicos’. Cebu, a fin de cuentas, fue el
premio gordo de nuestro viaje ya que su fiesta del Santo Nifio engloba los baluartes y
columnas indispensables sobre las que yace la identidad filipina y, concretamente, la
religiosidad de un pueblo entrelazado con el sinulog de Cebu. A pocos pasos de la Basili-

6 No cabe duda que la forma descomunal de las expresiones populares que se dan en torno al
Cristo Negro de Quiapo son causa de admiracion y suscitan interrogaciones no faciles de responder. Las
aglomeraciones de devotos que acuden a la procesion de enero son de tal magnitud que imposibilitan que se
transite por metro-Manila. Las expresiones de devocidn requieren que el devoto se arrime lo mas cerca posible
a la imagen y si puede subirse al paso en que va el Cristo. Pocos lo logran, pero a unos miles les queda la
posibilidad de que se pase una camiseta o un pafiuelo impreso con la figura del Nazareno sobre el rostro del
Cristo Negro. Es con suerte que el amuleto regresa a las manos del duefio empapado de la milagrosa fuerza
que residen en su devocion al Cristo Negro de Quiapo.

7 Al parecer mi idea no fue tan disparatada puesto que en 2015 y anticipando un viaje que el
Papa Francisco haria a las Filipinas, Factfind —noticiero en nimeros de la Pew Research Center—proponia
cinco hechos al respecto: 1) pocos otros paises en el mundo tiene tantos catdlicos como las Filipinas, 2) el
Papa Francisco es querido por los Filipinos, 3) una tercera parte de los Filipinos concuerdan con el Papa que
la contaminacion y la degradacion del medio ambiente son el problema mas grande que enfrentan, 4) los
filipinos en su mayoria tienden a compartir valores conservadores que concuerdan con las ensefianzas de la
Iglesia y 5) el gobierno de la Filipinas no restringe la expresion de la religion.
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la leyenda del Santo Nifio de Cebu. En Cebu dimos con una version de esa historia en un
cartel desplegado en la Basilica de Cebu®. Escrito en inglés y colgado en la pared de la
sacristia, el curioso texto aparece con el llamativo nombre de «Sinulog History» [Historia
del Sinulog]. El texto enumera los hechos correspondientes al sinulog, ofreciendo una
manera mas de entender lo que estabamos presenciando en la fiesta del Santo Nifio que

se vivia y estaba en pleno movimiento en las calles de Cebu.

Segun el texto el sinulog fue una danza ritual que existia antes del arribo de los
europeos a Cebu. La danza se distingue por los movimientos de los danzantes que avan-
zaban dos pasos hacia al frente y uno hacia atras al compas de tambores y a imitacion
del movimiento de las olas del mar. El texto afirmaba que en la actualidad el sinulog
deberia apreciarse por ser un vinculo entre el pasado pagano del pais y su presente
cristiano. Narra como Magallanes arrib6 en Cebu en abril de 1521 plantando la cruz y
reclamando el pais para el Rey de Espafia. Para cimentar el cristianismo de los cebuanos,
Magallanes hizo que se le regalara una imagen del nifio Jesus a Hara Amihan esposa de
Humabon, Rajah de Cebu, en el dia de su bautismo. No solo se bautizé la pareja real, sino
también ochocientos de sus subditos. Veinte dias mas tarde Magallanes murié tras una
batalla con Lapu-Lapu. lider nativo de la isla de Mactan, y, como sabemos, Magallanes
no completd la famosa circunnavegacion del mundo.

8 Cuando visitamos Cebu, la basilica se hallaba descuartizada y con una de sus dos torres-
campanario derrumbada a consecuencia del terremoto que sufrié la isla en octubre del 2013. Se nos permitio
acceso al edificio gracias al capellan agustino a cargo del templo.
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Fuera de todo calculo previsible, pasaron cuarenta y cuatro afios hasta que los
espafoles llegaran nuevamente a Cebu. Este sequndo grupo de espafoles, bajo el
mando de Miguel Lépez de Legazpi, arribd en Cebu el 28 de abril de 1565. Sus naves
bombardearon la aldea y en una choza que ardia en llamas un soldado encontré la
imagen del Santo Nifio en una caja de madera al lado de unos idolos nativos. Los
historiadores ahora cuentan que durante los cuarenta y cuatro afios entre la llegada
de Magallanes y Legazpi los nativos siguieron bailando el sinulog. Bailandolo, no solo
en honor a sus anitos (figuras en madera), sino también en sefial de reverencia al Santo
Nifio, el mismo que hoy dia esta instalado en la iglesia que luego se nombro Basilica
Menor del Santo Nifio (Cartel, Basilica del Santo Nifio de Cebu).

Hubo decaidas en la transmision del baile hasta llegar a un punto en el siglo veinte
cuando solo se veian a unas cuantas ancianas y vendedoras de velas bailando e/ sinulog
y haciendo sus ofrendas personales enfrente de la Basilica y acompafadas a veces por
algunos nifios vestidos en trajes de moro-moro. El texto da indicio del renacimiento
y revestimiento del sinulog en la década de los ochenta, hecho que también ocurrié
en otras localidades vecinas. Hablando de los festivales Ati-Atihan de la vecina isla
de Aklan, Marcela Mijares Reyes-Tinagan (2001:44) describe un proceso parecido que
fue transformando las expresiones sencillas del sinulog tradicional hasta darle toques
de dias carnavalescos cuando se acentuan sus aspectos de perfomance para llamar la
atencion turistica:

Las décadas de 1950 y 1960 infiltraron cambios en la celebracion del Festival Kalibo
Santo Nino Ati-Atihan, ya que de repente comenz6 a tomar aspectos de Mardi Gras brasi-
lefio: carnavalesco, pintoresco en su musicalidad, majestuoso y esplendido (la traduccion
del inglés es mia).

Estos cambios son evidentes, aunque también sucede que en Cebu el sinulog tiene
dos expresiones distintas. Una consiste de las misas y otras celebraciones que se realizan
en el Centro de Peregrinos que es una parte del complejo de la Basilica Menor del Santo
Nifio. Estas celebraciones cuentan con la participacion de devotos y parroquianos y se
patrocinan por la arquidiocesis de Cebu donde son celebradas cuidadosamente por los
agustinos, hecho que corresponde a la historia del orden en las Filipinas. La otra cara
del sinulog es su componente completamente secularizado, civico y turistico, que se
llevaba a cabo en un estadio deportivo donde desfilan grupos de danza que compiten
por premios y elogios del gobierno municipal y estatal. Es de notar que, en 2020, el
Presidente Rodrigo Duterte optd por dar una ponencia en el sinulog civico a cargo del
ayuntamiento, pero se abstuvo de participar en el sinulog de la Basilica.
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| o B i Si sumaramos ideas creo que

José Luis y yo coincidiriamos, en
afirmar que lo que presencia-
mos en Cebu fue muchisimo mas
que un festival civico-turistico.
Para empezar, estuvimos en un
encuentro de mas de un millon
desde un sitio privilegiado, los
balcones del Centro de Peregri-
nos al que nos dieron acceso los
agustinos, desde donde pudimos
ver como los fieles acudian me-
ramente en olas a cada una de
las diez o doce misas celebradas
a lo largo de cada dia. Cada misa
y acto patrocinado por los agus-
tinos contaba con no menos de
dos mil personas y concluia con

Ofrenda Sinulog. José Luis Alonso Ponga, Cebu, Filipinas, 2014. la-muchedumbre cantando una

cancion popular llamada «jViva
Pit Seiior!» En la ultima misa del

Fotografia: Gabriel Meléndez.

séptimo dia de la novena al Santo Nifio, la gente se mantuvo en cantando cuarenta y
cinco minutos después de terminar el acto liturgico. Tomando mas bien el aspecto de un
concierto de rock el colectivo se movia en tandas como una sola ola, con velas y panta-
llas de celulares encendidos al vaivén de un ritmo contagioso, salpicado con el estribillo:

Pit senyor o pit senyor kitang tanan o pit senyor!
Kitang tanan mag sinulog,
kitang tanan mag pit senyor.

[iViva Sefor Santo Nifio, Viva Pit Sefior!
Bailemos todos el sinulog,
Demos la bienvenida al Sefor.]?

Fue un momento extraordinario, llamativo y singular, en el que se atisbé a todos y
en el que me acuerdo de ver al Padre Luis, con sus ochenta afios contados, bailando en

9 Agradezco al Padre Peter Cansinio, prior de la Iglesia de San Agustin en Intramuros, Manila, por
haberme hecho la transcripcion y traduccion de la letra de este cantico.
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el balcon del Centro de Peregrinos y exclamando: «jVaya que pueblo mas alegre y ben-
decido!» Confieso que nunca he visto un agustino bailando sin la menor preocupacion.

Entre las misas se escenificaron nada menos que una docena de danzas en que cada
grupo de baile se esforzaba para superar a los otros, invistiendo sus movimientos con
complejas dramatizaciones, marcando pasos altamente coreografiados y presentando
escenas llenas de colorido y suntuosidad.

La reina Juana y el Senyor Santo Nifio, protagonistas de una danza de ofrenda en el Centro de Peregrinos, Cebu,

Filipinas, 2014. Fotografia: Gabriel Meléndez.

Cada danza incorpora por obligacion el antiguo paso de sinulog figurando como
punto orientador para las elaboradas escenificaciones que luego siguen. Son de entra-
da bailes, tributos, plegarias y honras en formas de pasos, figuras y movimientos que
rememoraban |a historia cebuana y, de hecho, la de todas las Filipinas tal y como son
hoy dia. Algunas danzas representan los momentos del encuentro de los espafioles con
los islefios a través de las que se escenifica la historia fundacional de la Filipinas. El hilo
narrativo de las danzas es también el hilo confabulado de una historia de los primeros
encuentros, pacificos y bélicos, y en las que con rigor aparecen y reaparecen dos figuras
principales: la de Juana, la reine bautizada, y la del Santo Nifio, el obsequio colonial a
los cebuanos.
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Danza Ofrenda al Senyor Santo Nifio, Centro de Peregrinos, Cebu, Filipinas, 2014. Fotografia: Gabriel Meléndez.

El sinulog complejisimo por si se ofrece a muchas conjeturas e interpretaciones que
acabarian ocupando mucho espacio por lo que es un trabajo dificil de acometer aqui.
Esto ante multiples aspectos de la religiosidad popular en la Filipinas, que es una tarea
enorme que requiere la participaciéon de huestes de investigadores para simplemente
aproximarse a la densa realidad. De regreso, en Manila, pudimos visitar Quiapo donde
se venerar su famoso Cristo Negro. Estuvimos alli José Luis, el Padre Luis, el Padre Poli-
carpo y el Padre Michael Goo, un simpatico sacerdote joven que estudi6 en Valladolid. A
pesar de que fue un viernes del tiempo ordinario encontramos una iglesia llena con mas
de ochocientos devotos que acudian al lugar con la misma intensidad que ocasiona la
fiesta del santo. Entre los participantes estarian quienes no pudieron alcanzar subir al
paso del Cristo Negro y tocarle la cara con un pafuelo.

Nuevamente, con la ayuda de José Luis, Pilar y el P. Fernando Joven logré incluir
mi articulo «Cristo en la diaspora: veneraciones del Cristo Negro de Chimayd (Nuevo
México) a Manila» en el Ill Congreso de Religiosidad Popular celebrado en 2016. En el
trabajo quise documentar la divulgacion y reiterada recurrencia de las devociones a los
llamados cristos negros en Nuevo México, México, Guatemala, Panama vy las Filipinas.
Mi aportacion se quedd corta, puesto que hay mucho mas que incluir bajo semejante
enfoque sobre la importancia de la Nao de Manila en la didspora de practicas religiosas
en regiones del mundo tan dispares y distantes.
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También pudimos presenciar dos devociones marianas en Manila, igualmente com-
plejas vy, por lo visto, queridas por grandes sectores de creyentes en Manila. Una es la
de la Virgen del Perpetuo Socorro en Baclaran, devocidn que data de principios del siglo
veinte, pero que hoy cuenta con mas de 120.000 fieles que tienen como devocion visitar
la iglesia el primer miércoles de cada mes. La otra de mas abolengo y de interés por estar
entrelazada con la historia de la Nao de Manila es la devocion de Nuestra Sefiora de la
Paz y Buen Viaje, imagen entronada en la Catedral de Antipolo en las cercanias de Mani-
la. La devocion se basa en la llegada de México en 1626 de una imagen de la Imaculada
Concepcién con aspecto de una Madonna morena que mando¢ a tallar el gobernador-
general, Juan Nufio Tovar. Tovar quiso que una imagen de la Virgen lo acompafara en
el arriesgado viaje de Acapulco a Manila. Por cierto, abordo del galedn «El Almirante»
Tovar vivio momentos dificiles debido a un incendio en la nave y a varias tormentas que
acosaron la nave a lo largo de los tres meses que tardd en cruzar el Pacifico. Al pisar
tierra Tovar dio fe de la interseccién de la Virgen en poner a su salvo pasaje e implanté
una celebracion que se dedicara a la Virgen. La imagen cruzo el Pacifico en seis ocasio-
nes mas entre1648 y 1748. Desde su instalacion permanente en Antipolo se acude a la
Virgen para pedir proteccién antes de emprender cualquier viaje o peregrinacion.

La religiosidad popular en las Filipinas atraviesa enormes espacios geograficos y es
a la vez el resultado de un proceso histdrico que abarca tres continentes (Europa, Amé-
rica y Asia). La magnitud e intensidad de este vasto campo de expresion cabe dentro
de lo se puede denominar como una «religiosidad popular transpacifica» y con esto dar
a entender la necesidad de impulsar su estudio. Mas alla de esto, y aun cuando estas
expresiones gozan del respaldo de un alto numero de desfiles, dichas practicas, como
es el caso en Espaia, México y Nuevo México, cuentan también con sus detractores y
acérrimos criticos que claman por su extincion. Habra por lo tanto también que analizar
las postulaciones que dan lugar a esta corrosiva antipatia. Esta por verse si es posible
acabar la tradicion ya no como un acto de religiosidad, pero como signo de identidad y
de las maneras codificadas por la tradicion para organizar la sociedad.

Gracias a José Luis, a los agustinos, a Valladolid y a la Catedra de Estudios sobre |a
Tradicion pude conocer el tamafo extraordinario y |a hiperrealidad de |a religion popular
en las Filipinas, lugar aparentemente ajeno a lo que hasta hace poco se habia considera-
do una herencia intangible legada por la colonizacion hispanica en ultramar.

SEMANA SANTA 2020

He tardado en terminar este tributo que dedico a mis colegas vallisoletanos a quie-
nes tanto estimo. Lo estoy acabando hoy, el dia 25 de marzo de 2020, en medio de las

ACIERTOS Y LOGROS: JOSE LUIS ALONSO PONGA, LA CATEDRA DE ESTUDIOS SOBRE TRADICION Y LOS
ESTUDIOS DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR EN EL MUNDO HISPANICO TRANSMARITIMO

semanas mas dificiles de la historia moderna para Espafa y de otros paises que padecen
la pandemia del COVID-19. Han sido dias pavorosos en Espafia cuando al escribir este
tributo se han registrado mas de 460 fallecimientos de personas, muchas de ellas han
sucumbido solas y apartadas de familiares. En este estado de alarma, Espafia llega a
ser el cuarto pais del mundo de casos de COVID-19 en numeros absolutos. Hace dias
se perdio la esperanza de que el pueblo espafol saliera a las calles en Semana Santa.
De hecho, no habra procesiones ni en Espafia, ni en México, ni en las Filipinas, ni pe-
regrinaje a Chimayo en Nuevo México. Son apuntes agobiantes que agrego aqui. Ayer,
Carlos Herrera, conocido periodista sevillano, daba la noticia espeluznante de que se
habia habilitado el Palacio de Hielo en Madrid para que sirviese de morgue para recibir
los nuevos muertos que aumenta diariamente en la ciudad. Pero Herrera pronunci6 tam-
bién con coraje lo siguiente, «En fin, esta es la cronica de un dia de alarmas sin cuartel,
estamos pasandola, pero es verdad que siempre que pasamos lo peor sale lo mejor de
cada uno de nosotros. Es decir, son sobrecogedoras las cifras de victimas, pero también
reconfortantes las historias de generosidad de cada dia: los voluntarios, las fabricas
que se transforman para abastecer de material sanitario, los ingenieros que disefian
respiradores, gestos de compaferismo, apoyo a los sanitarios. Es nuestro pais, esa es
nuestra sociedad. Son millones de personas buenas, responsables, serias, cumplidoras,
solidarias» (Mondlogo de Carlos Herrera, COPE, Madrid, 24 de marzo, 2020).

A no ser que pasé un milagro no se veran las habituales procesiones de la Semana
Mayor desfilar por las calles de Espafia y no sabemos que esperar de las aglomeraciones
multitudinarias de Manila y Cebu. Podra no haber procesiones, pero estoy sequro que
si habra una Semana Santa. Estando en Valladolid en 2009 y gracias a Roberto Alonso
Goémez, cofrade de la Cofradia Penitencial de Nuestra Sefiora de la Piedad, pude par-
ticipar en la procesion de la Piedad que partio de la Iglesia de San Martin a las doce
de la noche el Miércoles Santo. Nunca me hubiera propuesto imaginar qué conllevaria
procesar como miembro del pueblo fiel a lo largo de casi cuatro horas. Cuando regresa-
mos a la sede del paso de la La Quinta Angustia, eran ya altas horas de la madrugada y
con un frio notable, pero en compafiia de gente no llena de cansancio sino visiblemente
animada y con ganas de permanecer hasta la ultima despedida del paso. La procesion
esa noche recorrio una variedad de vecindades, recintos de Valladolid que nunca hubiera
podido ver por otro motivo. La perspectiva que me aprontd la procesion fue de lo mas
revelador. Pues me permitio apreciar como la Semana Santa involucra grandes sectores
de Valladolid. Me permitid apreciar el arreglo social, de los lugares donde viven y respi-
ran los vallisoletanos y en las que se afianza su identidad. Precisamente en la Plaza de
las Batallas, entorno al Hospital Clinico Universitario, vivi un encuentro maravilloso —tal
vez el mayor que presencié aquellos dias— y fue cuando los residentes de este barrio de
clase-media trabajadora concurrieron en masa a la plaza para recibir a la Virgen de las
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Angustias. Un leve rocio en aquella madrugada se empezaba a percibir en el momento
en que la multitud empezo a cantar de una Salve Popular. Me doy cuenta hoy que es
precisamente en esas vencindades donde residen emfermeros, taxistas, sanitarios, em-
peados de almacenes y farmacias, los heroes indispensables de la crisis del COVID-19. Es
la misma gente que Carlos Herrera declara son «personas buenas, responsables, serias,
cumplidoras, solidarias». Asi, aunque no haya procesiones en el 2020, no dudo en lo mas
minimo que si habra Semana Santa en Valladolid y en todos aquellos lugares que la
Catedra ha venido afirmando que son dignos de estudiar y apreciar. Me imagino que aun
en dias de alarma los vallisoletanos saldran a sus balcones, algunos tal vez en habito de
cofrade, otros no, a cantar la misma Salve que yo escuché y sera con la importancia que
Maria José Valles del Pozo (2008: 363) en su aportacion al Congreso de la Reliogisidad
Popular de 2008 subraya: «La presencia de la Salve excede el ambito de la interpretacion
vocal y colectivan, puesto que hace que el corazén del pueblo se abra ante un gran mis-
terio divino y humano. Gracias a mis colegas fui testigo de ello, otros en otras Semana
Santas venideras, lo tengo claro, podran da fe de esto también. Reitero mi apreciacién
y mi deuda a José Luis Alonso Ponga tanto por sus aciertos como por sus logros y, en mi
caso particular, por su disposicion a darle cabida a la coincidencia.

El pueblo fiel cantado la Salve, Plaza de las Batallas, Miércoles Santo, Valladolid, 2009. Fotografia: Gabriel Meléndez.
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RESuMEN

Este ensayo se propone realizar una revision critica de la literatura etnografica en
torno a la religiosidad popular navidefa, tal como la describe José Luis Alonso Ponga en
algunas aldeas campesinas de Castilla y Ledn, en los afios setenta y ochenta del siglo
pasado. Tras una valiosa revision de los antecedentes historicos, los datos etnograficos
obtenidos mediante el trabajo de campo en un régimen de opresion cultural proyectan
una imagen de las comunidades de campesinos y pastores excesivamente homogénea,
conformista e integradora. Una imagen muy préxima a la folk-society acufiada por Ro-
bert Redfield, caracterizada por el aislamiento, analfabetismo, homogeneidad, un alto
grado de solidaridad, y propuesta como unidad de estudio para las investigaciones del
mundo rural.

Sin embargo, un escrutinio minucioso de los textos de los pastores, principales ac-
tores de los eventos dramaticos navidefios, nos devuelve la imagen de una sociedad
desigual y asimétrica, donde una élite dirigente y hegemonica impone los dictados de
su cultura dominante a los grupos marginales y subalternos, legitimando asi el desigual
acceso al conocimiento, la riqueza y el poder. La resistencia a la integracion y el con-
flicto son la norma de cualquier relacion asimétrica, hasta el punto de que, a veces, los
grupos subalternos (esto es, los pastores) se atreven a desafiar la universalidad de Ia
cultura dominante mediante rituales de rebelion y protesta social, mediante la instala-
cion del reino de la risa como un disolvente social o, finalmente, mediante la propuesta
alternativa de una utopia pastoril.

89



90

SECUNDINO VALLADARES
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ABSTRACT

This paper intends to do a critical review of the ethnographic literature on Christ-
mas popular religiosity, as it was described by José Luis Alonso Ponga, in some peasant
villages of Castile and Ledn during the seventies and eighties of past century. After a
valuable revision of the historic background, ethnographic data produced by fieldwork
in a regime of cultural repression project an image of peasant and shepherd communi-
ties too homogenous, conformist and integrated. An image very close to the folk-society
invented by Robert Redfield, characterized by isolation, illiteracy, homogeneity, a strong
sense of group solidarity, and proposed as a subject matter for social research in rural
world.

However, a more detailed examination of the texts recited by the shepherds, the
main actors of the Christmas dramatic events, reveals the image of an unequal and asi-
metric society where a ruling and hegemonic class enforces the dictates of its dominant
culture on the marginal and subaltern groups. In this way, the ruling class legitimizes
the unequal access to knowledge, wealth and power. Resistance to integration and con-
flict are the marks of any asimetric relation to the point that, sometimes, the subordi-
nate groups, the group of shepherds, dare to challenge the universality of the dominant
culture through rituals of rebellion and social protest, through the instalment of laugh-
ter as a social solvent or, finally, through an alternative proposal of a pastoral utopia.

Kev worps: Hegemonic society, dominant culture, subordinate groups, rituals of re-
bellion, fieldwork.

1. PerFIL DE Josg Luis Aronso Ponga

Con el paso del tiempo, José Luis Alonso Ponga (en adelante JLAP) se ha decantado
en el campo del conocimiento antropolégico como uno de los mas sélidos trabajado-
res de campo en Castilla y Leon, con amplias incursiones en las areas del folklore, la
etnografia y la antropologia social. Ya en sus primeros estudios, JLAP nunca desoyé la
advertencia de Unamuno contra los hechdlogos, aquellos que nada ven detras del hecho
cultural. «Porque detras del hecho mas despreciable, decia Unamuno (1959: 492), se
condensa una eternidad de tiempo y una infinitud de espacio». Y es que a JLAP le ocurre
lo mismo que a Julio Caro Baroja cuando encaraba el trabajo de campo, el fieldwork an-
glosajon: le invadia un respeto cuasi religioso, especialmente cuando venia acompafnado
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de los grandes paradigmas de interpretacion de los hechos socioculturales, no siempre
de facil encaje en las unidades de estudio de la antropologia espafiola.

Asi, por ejemplo, las investigaciones folkloricas y etnoldgicas sobre cultos y creen-
cias de finales del siglo xix llevadas a cabo en Espafia siguiendo el evolucionismo de
Taylor pecan todas de un intelectualismo unilateral y mecanico. Un intelectualismo que
pretende crear un vocabulario cientifico como en las ciencias fisico-naturales. Y lo tnico
que consigue es la elaboracion de un vocabulario escolastico que no da para crear mo-
delos, regularidades o leyes generales. Segun este intelectualismo, los hechos de religio-
sidad popular debian ser interpretados a raiz de ciertas experiencias universales como
el animismo o la magia, todos ellos elementos de un pensamiento religioso universal.
Se pueden agrupar todos los «ejemplos» de magia y animismo que se quieran. Pero
cuando se estudia el sistema de creencias y ritos de un pueblo europeo determinado, las
definiciones clasicas y los paradigmas universales resultan mas que problematicos. Bajo
el magisterio de Julio Caro Baroja (1988b: 347), JLAP siempre fue consciente de que el
empefio de alcanzar leyes o regularidades bajo el impulso de un falso cientifismo puede
arruinar una investigacion si no va acompafiada de una cierta reflexion filosofica. Asi,
las investigaciones «evolucionistas» parten de una idea insuficiente del progreso tanto
lineal como unilineal, mientras que las investigaciones «funcionalistas» prescinden del
factor tiempo en aras de un analisis holistico y sincronico.

Como etnologo de los pueblos de Espafia, JLAP es ante todo un historiador preocu-
pado, no tanto por los rasgos del hombre primitivo de Australia o Africa, sino por los
sucesos locales del ultimo rincdn de Castilla y Ledn. Un folklorista espafiol no extrae
datos orales de un grupo de gentes agrafas de las que no se sabia qué hacian hace
200 afos. Del ultimo rincon de Castilla y Ledn hay noticias escritas hasta una fecha
respetable. Del archivo de cualquier ayuntamiento rural, salen noticias sobre la Edad
Media, el Renacimiento, la llustracion, el siglo xix o el desarrollo industrial del siglo xx.
El mundo del campesino espafiol es mas complejo de lo que afirman los paradigmas
antropoldgicos. A mediados del siglo pasado, Robert Redfield acufio la expresion folk-
societyy la definio como sociedad pequefa, aislada, iletrada, homogénea, con un alto
sentido de la solidaridad del grupo. ¢Pero en donde se da esa sociedad? En Espafia esa
sociedad no existe desde hace tiempo. Un fieldworker no encontrara sociedades aisla-
das, homogéneas y agrafas en Castilla y Leon. En cambio, un fieldworker debera estudiar
ordenanzas municipales, reglamentos de montes, testamentos y contratos postmortem.
En definitiva, un estudio historico en toda regla. Para el estudioso de las fiestas religio-
sas, ritos y cultos populares ide qué le sirven los criterios de aislamiento, pequefiez o
analfabetismo de su objeto de estudio? ;Quién comprendera las leyes de una sociedad
campesina pensando «en funcion» del mundo primitivo de Africa u Oceania? Esta orien-
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tacion historicista esta muy presente en los trabajos antropoldgicos de JLAP. De dicha
orientacidon podemos extraer las conclusiones siguientes: toda investigacion etnoldgica
europea debe ser incluida dentro de un horizonte historico y geografico muy preciso; la
comparacion desenfrenada entre ritos australianos, griegos clasicos y aldeanos de Eu-
ropa no da nada de si; la observacion de las clases campesinas es tarea mas propia del
antropologo social que del historiador; tanto el folklorista como el etnélogo no arrancan
su estudio de fechas protohistoricas, dando un salto del siglo xx a la protohistoria, sin
pasar por etapas intermedias.

2. ESTADO SEMIPERMANENTE DE CARNAVAL

Esta orientacion historicista de JLAP aparece de forma manifiesta en su obra de
madurez titulada Religiosidad Popular Navidefia en Castilla y Ledn. Manifestaciones de
Cardcter Dramdtico. La obra, a la que me cefiré a lo largo de este articulo, se abre con
una serie de notas historicas que dan al estudio una profundidad temporal que no solo
explica los origenes del objeto de estudio sino también la dinamica de los cambios so-
cioculturales que a lo largo de los siglos han hecho de la unidad de estudio lo que es.
Comienza JLAP afirmando que para principios del siglo xii eran mas que manifiestos los
abusos cometidos en las representaciones sacras del ciclo navidefo. De dichas represen-
taciones, sabemos por la partida de Alfonso X el Sabio, Partida 1, Ley 34, tit.VI, referida
a los clérigos que no deben hacer juegos de escarnio y en caso de que otros hombres los
hicieren, no deben mezclarse en ellos los clérigos por las villanias y desaposturas que
implica hacer estas cosas dentro de las iglesias. Antes decimos que los deben expulsar
de ellas, porque la Iglesia de Dios esta hecha para orar, no para hacer escarnios en ella...
Aunque hay representaciones que si pueden los clérigos hacer como el Nacimiento de
Nuestro Sefior Jesucristo, el pregon del Angel a los pastores, la adoracion de los tres
Reyes Magos. Todo lo cual se debe hacer con gran dignidad y gran devocidn, y en las
ciudades grandes donde hay arzobispos u obispos con la correspondiente potestad de
mando... y no se deben hacer en las aldeas o lugares miseros ni tampoco para ganar
dinero con ellos.

De todo ello, JLAP concluye, siguiendo el dictado ponderado de Schack y Jovellanos,
que a mediados del siglo xii eran frecuentes en Espafia las representaciones dramatico-
religiosas dentro y fuera de las iglesias, representadas no solamente por clérigos sino
también por laicos, con el fin por parte de ambos de ganarse la vida. Se trataba no solo
de pantomimas burlescas sino de textos recitados donde los temas navidefios estaban
siempre presentes. Pero la conclusion mas preocupante es que desde el siglo xu hay
leyes que prohiben las representaciones irreverentes dentro de la iglesia. Los juegos de
escarnio, compendio de gestos soeces y textos procaces, propios de ciegos de taberna,
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habian establecido en la sociedad oficial un estado semipermanente de Carnaval. El
Carnaval, por definicion (Burke 1991: 262), es un tiempo de éxtasis y de liberacion, un
tiempo en que los grupos subalternos, desposeidos de informacion, poder y riqueza,
intentan imponer a la sociedad oficial y a su cultura dominante un proyecto de mundo
al revés: la gente camina cabeza abajo, los peces vuelan, el caballo corre hacia atras, el
caballo convertido en herrero y calzando a su duefio, el buey convertido en carnicero
despiezando al hombre, el pez comiéndose al pescador, |as liebres asando a un cazador,
los criados ordenando a sus amos, el pobre dando limosna al rico, el laico predicando
a los curas, el rey caminando y el campesino a caballo, el marido hilando junto al bebé
mientras la mujer sostiene la escopeta y fuma. Todo este conjunto de imagenes surrea-
listas expresa el impulso irrefrenable, a la vez que contenido, de los campesinos por
asaltar el poder feudal. Se trata de un periodo de desorden institucionalizado mediante
agresivos rituales de inversion y rebelion social en los que se suspenden temporalmente
las normas de la cultura dominante para dar paso a la cultura subversiva de los grupos
subalternos.

El Carnaval como fiesta de locos esta indisolublemente unido a la fiesta navideia de
los Inocentes. Organizada por el clero joven, sin oficio ni beneficio, durante la celebra-
cion se elige un obispo o abad de locos, se monta una procesién con falsa misa, los curas
vestidos de mujer sostienen el misal boca abajo, juegan a las cartas, comen salchichas
hasta el hartazgo, cantan canciones obscenas y, en vez de despedir a los fieles con una
bendicion, los maldicen, eso si, en occitano que es la lengua del pueblo, y no en latin,
que es la lengua de la cultura dominante, propia de la jerarquia culta y eclesiastica.
El aparato legitimador de este estado carnavalesco tenia solidos argumentos biblicos
que convencen plenamente al pueblo llano: uno de ellos se encuentra en el Magni-
ficat cuando proclama que «deposuit potentes de sede et exaltavit humiles». El otro
argumento de peso era el mero nacimiento del Hijo de Dios en un pesebre, un ejemplo
insuperable de lo carnavalesco, del mundo al revés. Dejando a un lado la fecha precisa
del carnaval, las Navidad es un buen momento para comer y beber, representar obras de
teatro, juegos de escarnio y poner el mundo al revés.

Fray Hernando de Talavera, en su Breve forma de confesar, de 1480, considera sa-
crilegio el hacer zaharrones dentro de las iglesias y otras representaciones deshonestas,
como los juegos de escarnio. A pesar de ello, la costumbre ha durado hasta el siglo xx.
De la mano de Julio Caro Baroja (1988a: 262), propongo un ligero repaso de lo que son
y como han evolucionado las bromas de Inocentes en el «campo» de Murcia a mediados
del siglo xx y como esa sociedad subalterna, en estado semipermanente de Carnaval,
se las ha arreglado para pervivir hasta nuestros dias. Arranca Julio Caro Baroja con la
obligada conexion historica entre las inocentadas murcianas y las saturnales romanas
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brindandonos un buen ejemplo de como la etnografia y el folklore pueden acudir en
ayuda de las indagaciones histdricas, tal como nos las presenta JLAP en el estudio que
nos ocupa. En los dias previos a la Navidad, recorre las alquerias y cortijos del campo
murciano un grupo de inocentes previamente elegidos por el pueblo para hacer lo que
les dé la gana. Dicen los inocentes que estan haciendo una cuestacion por el eterno
descanso de las Animas, pero lo que realmente hacen es dar los pasos previos para la
instalacion de un modo de Carnaval o fiesta de locos en el campo murciano. Antes de
comenzar la misa de Inocentes, el mas atrevido de ellos sube al pulpito de la iglesia y
larga toda una serie de chismes infames y secretos de alcoba provocando las carcajadas
de los feligreses. Este y no otro es el protocolo de los ya conocidos como juegos de es-
carnio. A renglén seguido, se apoderan del misal dispuesto sobre el altar y lo esconden
bajo las sayas de una de las mozas arrodilladas a un escaldn del presbiterio. Cuando el
sacerdote sale a oficiar, pregunta por el misal y pide a los inocentes que lo busquen.
Entonces levantan con aparente discrecion, pero con una gran dosis de irreverencia, las
faldas de las mujeres una por una, hasta dar con el libro. Ante la falta de verglienza de
las mujeres y el descarado regocijo de los mozos, todo novio se siente muy honrado si el
misal aparece bajo las sayas de su novia. Sefial de buen augurio.

A continuacion, comenzado el ofertorio de la misa, uno de los inocentes vestido
de mamarracho se coloca detras del cura imitando todos sus gestos. En el momento
de consumir las sagradas especies, al levantar el caliz el sacerdote, el inocente levanta
ostentosamente la bota de vino y bebe del generoso chorro provocando las risotadas
entre el publico. Como dice Julio Caro Baroja, se trata de un Abbas Stultorum medieval,
consciente de inaugurar una sociedad al revés mediante un ritual de rebelion social.
Max Gluckman (Burke 1991: 286) siempre penso que estos rituales de rebelion y pro-
testa social no amenazaban seriamente el statu quo de la sociedad. Es mas, lleg6 a pen-
sar que dichos rituales, tal como aparecen descritos en la etnografia africana, lejos de
amenazar el statu quo, contribuian a preservar e incluso reforzar el orden establecido.
Victor Turner, en cambio, no vio tan claro que estos rituales de inversion contribuyeran
necesariamente a reafirmar el principio de jerarquia social. {Por qué las clases dirigen-
tes toleran el mundo al revés durante las fiestas de locos y carnavales? se preguntaba
Turner. Una sociedad con profundas desigualdades de riqueza, poder y status no podria
sobrevivir sin una valvula de seqguridad mediante la cual las clases subalternas purgan
su resentimiento y ven compensadas sus frustraciones. /No revientan alguna vez los
pellejos de vino si no se abre de vez en cuando la espita o respiradero? Nosotros también
somos viejos pellejos...

La teoria de la valvula de sequridad sugiere un escape controlado del vapor que ga-
rantice el regreso sobrio a la realidad cotidiana y que no todo esté permitido en la fiesta
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de locos o Carnaval. Tanto Gluckman como Turner estan mas preocupados con el con-
senso que con el conflicto social. A diferencia de Africa, en Europa los rituales de pro-
testa social coexistieron con profundas alteraciones del orden social, politico y religioso.
Las formas ritualizadas de la protesta social no siempre fueron capaces de contenerla y,
en algunos casos, el pellejo de vino estalld a través de rebeliones y motines. Pero no es-
toy seguro que esto vaya a ser asi en el caso de la religiosidad popular en Castilla y Leon.

Siguiendo el desarrollo histérico de JLAP, observamos que el escaso efecto de la
Ley de las Partidas quedd patente en 1473 con la celebracidn del concilio de Aranda.
Dicho concilio constata que en las iglesias y catedrales de «nuestra provincia», por las
fiestas de Navidad y de los Inocentes, mientras se celebra el culto divino, se ofrecen
en las iglesias juegos escénicos, mascaras, monstruos, espectaculos y otras ficciones
igualmente deshonestas, donde se oyen torpes cantares y platicas burlescas, todas ellas
prohibidas por los Ordinarios del lugar asistentes al Concilio. Asimismo, los padres con-
ciliares decretan que los clérigos que mezclaren estas diversiones deshonestas con los
oficios divinos han de ser castigados. El mismo P. Mariana, en su obra De Spectaculis,
hace constar como el concilio de Toledo de 1565 prohibe las representaciones teatrales
que solian hacerse en la fiesta de los Inocentes por sus escandalosas licencias en el len-
guaje, propias de lugares disolutos y soeces, y que era obligacion del Ordinario del lugar
examinar tales representaciones y no permitir que se celebrasen. Pero los abusos debian
estar a la orden del dia, porque en 1522, siglo xvi, en la catedral leonesa se encuentra
documentacion que indica como se deben celebrar los Inocentes con piedad y devocion,
sin el desconcierto de afos anteriores.

3. INSTALACION EN EL REALISMO GROTESCO

Ante este cimulo de practicas soeces, se debe concluir que las elites dirigentes
de la Iglesia empiezan a sentirse desbordadas por los grupos subalternos que no se
arredran ante prohibiciones o amenazas de excomunion. La alternativa ideoldgica pro-
puesta contradice abiertamente el proyecto espiritualista de la jerarquia eclesiastica y
es denominada por Mijail Bajtin (1998: 115) una ideologia de realismo grotesco basada
en el sustrato material y corporal del ser humano, tal como lo desarrolla Rabelais en
sus personajes iconicos de Pantagruel y Gargantua. En resumidas cuentas, que el des-
concierto anunciado por la catedral de Ledn no es otra cosa que la instalacion, contra
viento y marea, del realismo grotesco, inspirado en el sustrato inferior del ser humano.

El realismo grotesco consiste en la plenitud contradictoria y dual de la vida, que
contiene la negacion y destruccion de lo antiguo, considerado como fase indispensable
para la emergencia de algo nuevo. Asi es como el sustrato material y corporal de lo

95



96

SECUNDINO VALLADARES

grotesco (alimentos, vino, virilidad, 6rganos corporales) adquiere un caracter positivo.
En el realismo grotesco (un hipérbaton de comida y bebida) como en los carnavales,
las exageraciones tienen un sentido positivo, piénsese en las enormes salchichas de
Nuremberg en los siglos xvi y xvi.. Segun Victor Hugo, el centro topografico de Rabelais
es el vientre. El vientre es lo inferior por antonomasia, degenera en orgia. Este caracter
grotesco, piénsese en el Orson Wells de las Doce Campanadas, puede ser hasta indica-
dor de genialidad. De nuevo, nos encontramos aqui con las fiestas de locos a cargo de
colegiales y clérigos con motivo de San Esteban, Afio Nuevo, los Inocentes. Al principio,
celebradas en el interior de las iglesias, declaradas después ilegales, se celebraban en
las tabernas y plazas publicas con sus correspondientes inversiones de sexo, disfraces,
mascaradas y danzas desenfrenadas. En esas fiestas de locos, el realismo grotesco presto
mucha importancia a la fiesta del asno, el burro como simbolo de lo inferior, material y
corporal. En torno al burro y su rebuzno se organizaban misas del asno. El cura, a modo
de bendicion, despedia a los feligreses con tres rebuznos a los que los fieles contestaban
amén con otros tres. Asi fue como el asno y su rebuzno se convirtieron en temas esen-
ciales de las fiestas medievales.

Los curas, escolares, estudiantes marginales de la sociedad eran los participantes
mas activos de estas fiestas populares. A través de la sociedad al revés se liberaban
de los principios y valores eternos, inmutables y absolutos. Estos escolares parodiaban
plegarias como el Pater Noster, Ave Maria y el Credo, practicaban la liturgia de los borra-
chos y tramitaban los testamentos de cerdos y asnos. Se puede uno imaginar hasta qué
punto el lenguaje de los clérigos medievales estaba saturado de obscenidades y grose-
rias. En definitiva, la cultura emergente de la Edad Media era el drama de la vida corpo-
ral, la urgencia del coito, del nacimiento y crecimiento y demas necesidades naturales.
Tales eran los temas de sus canciones baquicas de sobremesa sobre el universalismo de
la vida y de la muerte, el lado inferior del amor carnal y el sentimiento efimero de la
vida. Los grupos subalternos estaban descubriendo en el nuevo lenguaje romance la for-
ma secreta de nombrar lo innombrable, a la vez que imponian a los grupos dirigentes el
léxico rahez del realismo grotesco que escandalizaba a las personas cultas. Asi fue como
las palabras quedaron sometidas a la fuerza degradante del principio material inferior.

4. DIVERSIDAD DE LENGUAJES

Volviendo a las notas preliminares historicas del estudio de JLAP, se nos dice que a
comienzos del siglo xvii irrumpe la revolucion audio, diriamos hoy, de los villancicos que
nos distraen de la devocién debida en estas fiestas navidefas, particularmente aquellos
villancicos que tienen diversidad de lenguajes. Ya el P. Mariana en su obra De specta-
culis dice que fue el concilio de Toledo de 1565 el que prohibio las representaciones
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teatrales que solian hacerse en la fiesta de los Inocentes por sus escandalosas licencias
en el lenguaje, propias de lugares disolutos y soeces. Y que era obligacion del Ordinario
examinar tales representaciones y no permitir que se celebrasen al mismo tiempo que
el Oficio Divino. Esta ambigua expresion de diversidad de lenguajes hace referencia a
la situacion diglésica en que vivia la sociedad global del siglo xvi. Una diglosia segun la
cual las dos lenguas presentes, el latin y la lengua romance, se repartian las funciones y
contenidos de la alta cultura y la baja cultura, marcando fronteras intransferibles entre
el latin culto de la cultura dominante y el castellano popular de la cultura subalterna.
Ni que decir tiene que esta separacion de dominios nunca fue estable y que los amagos
de ocupacion de un dominio sobre el otro siempre estuvieron a la orden del dia en la
llamada guerra de las lenguas.

Fue Hernando de Talavera el que comienza a sustituir los responsorios liturgicos
cantados en latin por canciones en castellano que evolucionaron rapidamente. Para
finales del siglo xvi, se habian desarrollado grandemente las canciones en castellano
conocidas como romances, letras, chanzonetas vy, finalmente, villancicos que suplantan
a los responsorios liturgicos en latin. En este momento, el latin, lengua mistérica y des-
conocida para el comun de los mortales, pierde su funcion de comunicacion denotativa
para convertirse en un conjunto de «divinas palabras» con una exclusiva funcion litur-
gica sacramental de hacer aquello que significa. Mientras tanto, el castellano, duefio ya
de la taberna, el mercado y la plaza publica, comienza a introducirse en los dominios
de la catedra, la jurisprudencia y la tribuna politica. Por eso el transito de una lengua a
otra, como el emprendido por Hernando de Talavera, tiene un trasfondo revolucionario
y subversivo.

Pero la diversidad de lenguas propia de los villancicos guarda otras connotaciones.
Nos dice JLAP que los personajes de los villancicos que irrumpen en las celebraciones
navidefas, son negros, asturianos, gallegos, gitanos, esto es, grupos étnicos, marginales,
excluidos de la sociedad hegemdnica, que se resisten abiertamente a la integracion
en la cultura dominante y que aprovechan estas celebraciones para reforzar su iden-
tidad y autoestima. Todos estos grupos marginales se caracterizan por la posesion de
una variedad dialectal del castellano o simplemente de un dialecto. Cualquier variedad
fonética o léxica de los negros, asturianos, gallegos o gitanos al hablar castellano, pro-
voca risotadas entre el publico, maxime cuando ese publico es gente monolingiie que
experimenta un divertimento infantil o un cabreo épico, dependiendo de la situacion,
cuando un asturiano bableparlante, por ejemplo, a la barriga la llama banduyuy a un
agujero lo llama furacu. Si a esto se le afade la chusma de versificadores bufones que
hacia finales del siglo xvi introducen en los templos conceptos y chistes obscenos que
ni los gentiles admitirian en los templos dedicados a sus deidades, el nivel de alteracion
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raya en lo apotedsico. Por si esto fuera poco, se establece la costumbre hacia finales del
xvill de componer villancicos de mal gusto al estilo burlesco que decia el P. Feijéo, como
si las cosas de Dios fueran un entremés. Imitan el habla de los campesinos y gente in-
culta, practica que alcanzaba a todas las ciudades en 1793. Para ello, echaban mano del
tosco y grosero Pascual, uno de los pastores imprescindibles en esta bacanal pastoril; del
molinero y juglar Bato, hazmerreir del pueblo Ilano y del desvergonzado Antdn, maestro
de las insinuaciones sexuales. Ahi siguen los tres llenando de estiércol las limpias pajas
del portal, atormentando los oidos de su purisima madre Maria y del casto San José e
irritando a las bestias que con su silencio brindan un obsequio mas digno que el de los
pastores con sus coplas.

En contra de todo ello, un grupo de escritores y poetas ilustrados protestaran contra
estas composiciones chabacanas. Todavia duran, dice Moratin, estas composiciones lle-
nas de bajeza y chocarreria, impropias del culto y mas propias de ciegos a la puerta de
las tabernas, y que luego se entonarian en las solemnidades del culto. De ahi la impor-
tancia, sigue Moratin, de que la autoridad eclesiastica esté vigilante para la correccion
de tales abusos. En definitiva, esto es lo que se ve y oye en los motetes entonados duran-
te los siglos xvii y xvi. Ante una situacion tan confrontativa entre la cultura dominante
de la Iglesia y la cultura popular de los grupos subalternos, no tiene nada de extrafio
que se produzcan deserciones de ideologia contrapuesta. Asi nos lo hace ver JLAP (1986:
17) mostrandonos personas tan indevotas que no entran en la iglesia ni una sola vez
al afio y que pierden misa los dias de precepto solo por pereza, por no levantarse de la
cama, Pero en oyendo que hay villancicos, no hay personas mas devotas y vigilantes que
estas, pues no dejan iglesia, oratorio o humilladero que no anden, ni les pesa levantarse
a media noche, por mucho frio que haga, solo por oirlos. No puede expresarse mejor
el debate entre la propuesta ideologica de la cultura dominante y la propuesta de los
grupos emergentes de la cultura popular.

5. ESTADO PERMANENTE DE RISA PASCHALIS

Frente a la gravedad y autoritarismo de la sociedad oficial de los siglos xvii y xviil, los
grupos subalternos combaten su cosmovision tenebrosa y culpable mediante una invi-
tacion universal a la risa. Tratan asi de desbancar los dogmas del catolicismo con una
serie de gestos divertidos y soeces. Asi, tanto la musica como la letra irreverente de los
villancicos no tienen otro efecto que obligar a los oyentes a reirse y burlarse, y hacer de
la Iglesia de Dios un auditorio de comedias, convirtiendo una sala de oracion en una sala
de divertimento profano. Asi es como estan concebidos los personajes marginales de los
villancicos, negros, asturianos, gallegos y gitanos, personajes que con su sola presencia
provocan la risa del publico. Asi también la chusma de versificadores bufones encargada
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de contar chistes obscenos en los templos con la colaboracion inestimable de los rusti-
cos pastores Pascual, Bato y Antdn, personajes graciosos por groseros. Se diria que todos
ellos representan el impulso de los grupos subalternos por desbancar a la cultura domi-
nante mediante la instalacion en la sociedad de un estado permanente de risa paschalis.

La risa paschalis en los siglos xvii y xvii (Bajtin 1998: 75) era un estadio de jolgorio
burlesco permitido en el interior de las iglesias durante las Pascuas. Desde lo alto del
pulpito, el sacerdote ensayaba mimos y burlas para provocar la risa de los asistentes:
tras los rigurosos ayunos del Adviento y la Cuaresma, la risa volvia a ser autorizada igual
que la carne o el sexo. Ademas de la risa paschalis existia la risa navidefia. Mientras que
la primera consistia en burlas y bromas mas o menos escenificadas, la sequnda giraba
en torno a canciones disparatadas sobre temas profanos apoyados por musica callejera
de taberna. La risa navidefia se refiere a lo nuevo, a lo que germina, a la muerte de lo
viejo, expresado todo ello en canciones subversivas callejeras. Va de suyo, que tanto la
risa paschalis como la navidefia estan asociadas a las saturnales romanas.

Seguin Bajtin (1998:65), la época de Rabelais, Cervantes y Shakespeare impone un
cambio capital en la forma de entender la risa, su papel subversivo en la lucha ideolo-
gica, su funcion curativa y especialmente su indispensable papel en la configuracion de
una cosmovision que habra de desbancar la cosmovision medieval, oscura y autoritaria,
de la cultura dominante.

A partir del Renacimiento, la risa se convierte en un elemento indispensable para
una emergente concepcion del mundo, una forma a través de la cual se expresa el mun-
do, la historia, el hombre. En definitiva, |a risa es un punto de vista particular y universal
al mismo tiempo sobre el mundo, diferente pero no menos importante que el punto de
vista serio que mantiene la sociedad hegeménica y autoritaria. La doctrina de la virtud
curativa de la risa como su filosofia estaban muy presentes, las dos, en la facultad de
Medicina de Montpellier donde Rabelais estudid y ensefo. Para Aristoteles el hombre es
el Unico ser viviente que rie. Privilegio supremo del hombre sobre las bestias; |a risa, don
divino, junto con la razén y el espiritu.

Las tradiciones romanas reconocian un amplio margen para la libertad de la risa.
Y su caracter subversivo y revolucionario aparecia en las saturnales donde una risa
critica y demoledora podia poner en tela de juicio tanto las ceremonias de las victorias
militares como las honras funebres de los dignatarios. Marcial reconocia que la risa
tenia permiso para ridiculizar emperadores, jefes militares y que mientras que los dio-
ses homéricos reian, para los cristianos la risa era de inspiracion diabdlica. El caracter
universal de la risa construye un mundo propio opuesto al mundo oficial, una iglesia
igualitaria opuesta a la iglesia oficial, un estado opuesto al oficial. En definitiva, la risa
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crea una liturgia y hace profesion de fe. En esta confrontacion ideoldgica, la risa se
comporta sabiamente, como atestigua Bajtin (1998:87) en su cita de Herzen: «Nadie se
rie en la iglesia, en el palacio real, en la guerra, ante el jefe de oficina, el comisario de
policia o el administrador aleman. Los sirvientes domésticos no pueden reirse delante
de sus amos. Solo los pares se rien entre si. Si las personas inferiores pudieran reirse de
sus superiores, se acabarian todas las distinciones de rango social. Reirse del buey Apis
es convertir el animal sagrado en un toro vulgar». La risa, como arma de liberacion en
las manos del pueblo no solo es capaz de superar la censura exterior sino también la
interior, ese miedo a lo sagrado, un miedo anclado en el espiritu humano desde hace
miles de afios. Por eso la risa es la vision de lo nuevo, un futuro por descifrar. La risa no
es dogmatica, autoritaria o amenazante. Esta por el amor, la procreacion, la abundancia
y la fecundidad. El hombre medieval participa de dos existencias: la vida oficial y la
del carnaval, dos formas de ver el mundo: una seria de opresidn, temor y miedo, y otra
codmica como la del Quijote que con una carcajada ensordecedora acabo con las bases
eternas del feudalismo.

6. UNA SOCIEDAD HOMOGENEA LAMINADA POR LA OPRESION

Frente a estas dos sociedades enfrentadas por propuestas antagonicas en el trasfon-
do del analisis historico, veamos la sociedad que resulta de la observacion etnografica
realizada en las décadas de los 70 y 80 del siglo xx. Comenzamos con los ramos de
Navidad que seglin JLAP son la expresién mas caracteristica de la liturgia popular. Es la
liturgia de una sociedad homogénea, exenta de conflictos y contradicciones, una socie-
dad utdpica y consentidora, libre de cualquier antagonismo social. Veamos. Los canticos
del ramo, composiciones de literatura popular, «conectan con el pensar y sentir de la
colectividad». En efecto, la cultura, y la cultura popular lo es, son formas de sentir, pen-
sar y actuar de la mayoria de los miembros de una comunidad. Pero no necesariamente
de todos. Siempre hay disidentes proponiendo alternativas disidentes que funcionan
como motor del cambio. El canto del ramo es un ritual sequido por todos «con una emo-
tiva y silenciosa devocion». Suena excesivo. Lo normal es que los rituales se rutinicen,
pierdan eficacia sacramental y se conviertan en un simple cascarén donde navegan a
sus anchas los ritualistas de que hablaba Merton en su teoria de la conducta desvia-
da. Lo de «emotiva y silenciosa devocion» hace pensar mas en una institucion cerrada
(monasterio, hospital) que en una ruidosa comunidad abierta. «Los protagonistas (si
hubiera que hablar de ellos) son el pueblo enteron. Esto es, una representacion navidefia
donde no hay antagonistas, ni mazarron ni zancarron disfrazado de diablo repartiendo
zurriagazos, como quien reparte fertilizantes. «El pueblo entero» es una expresion tan
unanimista que borra de un plumazo a los grupos marginales, subalternos, que tal vez
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quisieran participar en la escena con un papel no tan convencional. El pueblo entero
wiviendo de forma profunda lo que en ese momento se esta haciendon. La sintonia
entre la fe, la piedad y el valor simbdlico del ritual es de tal calibre que dificilmente lo
igualaria la espiritualidad ignaciana con su estrategia de la imitatio Christi. Y no es que
no se pueda hablar de antagonistas, es que la identificaciéon con las palabras y el rito
del ramo es de tal intensidad que no se podria hablar ni de espectadores si no fuera por
la presencia de los pueblos vecinos. Porque en lo que refiere a las personas del pueblo,
«viven la escena como si fueran ellos mismos los que la realizann, asistiendo a ella «con
la devocion y respeto que la ocasion exigenr. E identificandose con las palabras y los ritos
del ramo. Este perfil de sociedad homogénea no se compadece con los modelos tedricos
mas comunes en la antropologia social como son el evolucionismo, el funcionalismo en
su version mas templada que admite las alternativas como motor de cambio o el mate-
rialismo histérico dialéctico con la supuesta superacion de contradicciones. Observar los
elementos contestatarios de la cultura popular desde la hipotesis del enfrentamiento de
clases puede ser un correctivo al tradicionalismo conservador que, atraido por los ele-
mentos pintorescos y poco significativos de la cultura popular, contribuye a perpetuar
la estructura de dominacion. Porque la cultura subalterna, se quiera ver o no, desarrolla
explicita o implicitamente concepciones del mundo opuestas a la oficial. La cultura
subalterna, por el mero hecho de existir, cuestiona la universalidad de la cultura oficial.
Se fija en los grupos étnicos como una fuente de conflicto entre clases sociales demos-
trando asi que la sociedad esta compuesta no de forma homogénea sino por diversos
grupos con diversos intereses, una sociedad compuesta de grupos subalternos, secto-
res oprimidos, minorias étnicas, pueblos marginados. Pues no se olvide que uno de los
mecanismos de legitimacion mediante el cual se realiza la dominacion es el siguiente:
los grupos dominantes tienden a ignorar la estratificacion social y econdmica de la que
se benefician, presentando una imagen de sociedad homogénea y asumiendo la repre-
sentacion de la totalidad del grupo. Esta negacion del otro es un rasgo exclusivo de la
cultura global actual, compartido por todos los grupos dominantes. Como consecuencia,
el grupo dominante reclama para si la universalidad y distingue a los demas por sus ras-
gos especificos disimuladamente desvalorizados. Sea o no sea resultado de la negacién
de la estratificacion social y econdmica, esta imagen plana y homogénea de la sociedad
del ramo advierte al antropélogo menos avisado de los estragos que puede causar en
una poblacion subalterna el control persistente de una cultura dominante y autoritaria.

7. PERSONAJES DEL RAMO

Sin duda, las primeras figuras del ramo son las cantoras, siempre mujeres, normal-
mente mozas, el mozo que porta el ramo, el mayordomo que recoge las ofrendas y el
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sacerdote («hasta cierto punton) en un doble papel algo disimulado: ser el duefio de las
llaves de la iglesia, sin cuya entrega no hay entrada ni celebracidn, y el de presidir los
canticos desde el presbiterio «como un espectador mas» que no suele tomar parte activa
en la celebracion. Se nos dice que, en esta liturgia popular, como quien quita impor-
tancia al asunto, el sacerdote no hace de intermediario entre Dios y el pueblo. Cierto, él
actua como intermediario entre la clase dirigente (Iéase ctpula eclesiastica) y el pueblo
sometido, perpetuando asi la estructura de dominacion.

El mecanismo de dominacion mas habitual pasa por el control de los canales de in-
formacidon. Tanto la cultura dominante como la subalterna juegan una partida desigual
con dados trucados. Asi, los grupos subalternos deben aprender a través de instituciones
que no controlan (escuela, radio, libros, catecismo) cual es la forma correcta de rela-
cionarse con el medio fisico (agricultura, ganaderia), con sus pares, (familia y vecinos)
y con sus superiores. Los grupos subalternos, por mera supervivencia, participan de los
valores de la cultura global, aceptan las sanciones a cualquier conducta desviada, asi
como los estigmas que la clase dirigente asigna a los subordinados: el estigma de la
ignorancia a campesinos y pastores, el de la inmadurez a las mujeres de estos grupos,
y la falta de refinamiento a los pobres de toda laya. El control de esos canales de infor-
macion por parte de los campesinos y pastores ha sido siempre muy precario debido a
las condiciones de dispersion y aislamiento en que han vivido. Por otro lado, los indices
tan altos de analfabetismo les han privado del recurso alternativo de los libros. Asi pues,
la unica oportunidad de intercomunicacion de campesinos y pastores con la élite de la
clase dirigente vendria dada por esas celebraciones periodicas del ciclo navidefio si no
fuera porque el representante de la cultura dominante en tales eventos no era otro que
el sacerdote.

El sacerdote como autor, coautor del texto del Ramo, como informante del antro-
pdlogo, como eslabon originario o final del texto, se convertia, casi sin quererlo, en el
eje central del flujo informativo. Entrevistados varios curas de la didcesis de Astorga
sobre su participacion en la composicion de los ramos y loas, el que estaba a cargo de
Santa Maria del Paramo responde abiertamente: «Yo compuse muchas en los pueblos
donde estuve de parroco. El nucleo central era el mismo para todos los pueblos, pero los
detalles variaban segun la parroquia». «En Ferreruela (Alonso Ponga 1986: 44) hice una
bendicion de campos y escenas de la Republica que quitaba el crucifijo de las escuelas,
les pintaba un panorama tremendo, estaban locos de contentos». En definitiva, son los
curas los que controlan el mas pequefio detalle del proceso informativo: son ellos los
que deciden el mayor o menor nivel de cultismo teoldgico informando los textos, los que
deciden el grado de rusticidad de los pastores «componiendo» las migas y provocando
las sonoras carcajadas del pueblo, vigilando el tono mas o menos caustico de los dichos
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satiricos contra los taberneros y el «santo clero». En otras palabras, y volviendo al papel
de intermediario del sacerdote entre la cupula de poder y el pueblo sometido, el cura
tenia la funcion de transmitir una ideologia elaborada en otros centros de poder y, por
tanto, ajena a los intereses del grupo subalterno. El sacerdote tenia la funcion de con-
trolar y sancionar, como acabamos de ver, cualquier desviacion populista. Resumiendo,
el cura rural era miembro de una clase social distinta de la de los pastores y campesinos
y como tal representante de los valores y normas de la sociedad estratificada y hege-
ménica.

Sin duda, estas funciones de centralizador de la informacién del grupo quedaban
muy reforzadas por las practicas pastorales de la confesion y del sermén semanal. Pero
lo mas preocupante de todo esto es que la ideologia transmitida por el cura rural desva-
lorizaba las virtudes del pastor y campesino y postulaba otras como la resignacion, obe-
diencia y respeto que contribuian a la perpetuacion del sistema sociocultural asimétrico.
La desvalorizacion del campesino viene motivada por un conjunto de intereses espurios,
desde la tergiversacion interesada de los mitos biblicos, como son los casos de Abel pas-
tor amado por Jehova y Cain labrador rechazado por el Dios judio, hasta el acaparamien-
to de bienes provenientes de gentes muy vulnerables por la quiebra de su autoestima.
El hecho es que esta desvalorizacion es interiorizada por los mismos campesinos que en
los siglos medievales se insultaban unos a otros llamandose rusticos ignorantes. Hasta
interiorizaban como una desgracia la tez morena y cuerpo enjuto con que la natura-
leza les habia dotado, avergonzandose asi de sus antepasados. Una vez mas la cultura
dominante impone su propia vision del mundo a las culturas subalternas y logra que
tal vision (con valoraciones negativas de los grupos dominados) sea interiorizada por
los mismos grupos discriminados. En la Tierra Llana Leonesa siguen desvalorizando su
ofrenda, aunque conservan un pequefo rasgo de autoestima: «El pafiuelo que traemos
es de seda y viene pobre. Recibelo, Virgen pura, que viene de gente noble». Y en Velilla
del Rio Carridn se siguen cantando las llamadas «estrofas de humillacion» con el Unico
fin de desvalorizar la ofrenda: «recibelo complacido (el ramo) aunque en si no valga
nada». Y un poco mas adelante: «Este ramo es muy sencillo aunque no tenga valores...»

Detras de cualquier desvalorizacion de un grupo étnico, laboral, cultural, hay un
mecanismo que trabaja al servicio del sector discriminador, el cual se beneficia mate-
rialmente de las valoraciones negativas adjudicadas a los grupos subalternos. Un me-
canismo que extrae recursos economicos de los sectores discriminados y los acumula
en manos de los discriminadores. A mayor desvalorizacion de un grupo, menor sera el
valor de su trabajo hasta el punto de llegar al trabajo gratuito, un trabajo que no vale
nada. Asi es como el trabajo desvalorizado, sin retribucion, se conceptualiza como no
trabajo. La mayor desvalorizacion del trabajo condena a la servidumbre personal. En el
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tercer mundo los salarios son muy inferiores a los del primer mundo industrializado. La
razon es que los primeros son atrasados e incultos mientras que los segundos son expo-
nentes de la cultura global. Establecer una tabla de relaciones entre la desvalorizacion
conceptual y la explotacion econdémica seria un buen comienzo para una revolucion sa-
larial. Pero ocurre todo lo contrario. En el proceso de intercambio econémico, los bienes
del grupo dominante cada vez se tornan mas simbolicos, mas prestigiosos y rentables,
mientras que los del grupo dominado siguen siendo materiales y concretos y, cada vez,
mas desvalorizados.

8. EL SENOR DE LAS LLAVES

Todos los textos del ciclo navidefio estan salpicados de gestos desvalorizadores de
la conducta de los grupos subalternos, perpetuando asi, como ya sabemos, la asimétrica
relacion de poder entre el grupo dirigente y los grupos sometidos. «Las velas no son muy
grandes, ni tampoco muy pequefias, que esta la cera muy cara y son pobres las don-
cellasn, se dice en la ofrenda del ramo. La humillacién y reconocimiento de la pobreza
de la ofrenda son el siguiente paso en el proceso de interiorizacion del desvalor, una
interiorizacion que queda expresada con candor pueblerino: «Este ramo es muy sencillo
y aunque no tenga valores, pero en €l van incluidos todos nuestros corazones.

En la despedida del ramo, se felicitan las Pascuas al Sr. Cura y se le pide perdén por
las faltas cometidas: «Perdonen usted, sefiores, por lo poco y mal cantado, que semos ni-
fias doncellas, no lo hemos estudiadon. En Aliste, se le pide al Sr. Cura como primera ca-
beza «que nos perdone las faltas de nuestras rusticas lenguas». De nuevo, una situacion
digldsica de una lengua rustica para el ambito privado de la baja cultura y una lengua
oficial para el ambito publico de la alta cultura pone de manifiesto la desvalorizacion a
que estan sometidos los aldeanos en el ejercicio de su propia lengua. En Riofrio de Aliste
dicen los versos del ramo: «Al Sr. Cura imploramos el perddn y la indulgencia, y su santa
bendicion de rodillas en la tierran. Como se ve, una relacion medieval mas estamental
que contractual. Pero independientemente de todos estos gestos desvalorizadores, esta
el rasgo esencial del Sr. Cura como el Sefor de las Llaves que desvaloriza radicalmente
al pueblo llano, cuestiona su condicion de sujetos de sacramentos y les niega el derecho
de «entrar» en la iglesia a su conveniencia. Por supuesto que para entrar en la iglesia hay
que abrir las puertas, que para abrir las puertas se necesitan llaves, que para disponer
de las llaves hay que solicitarselas al sefior que las guarda... todo el proceso protocola-
rizado abusivamente convierte al Sr. Cura en un personaje siniestro, una especie de deus
ex machina que decide arbitrariamente quién juega, no ya los viejos juegos de escarnio,
sino las inocentes ofrendas del ramo, la cordera o los autos de Reyes.
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La peticion de licencia al sacerdote figura en toda antesala del ramo: «Licencia, pido
licencia al Sr. Cura primero, a las monjitas del coro y a la justicia del pueblo». Mas cuan-
do se trata de un asunto grave como es liberar a un quinto del servicio militar en Africa,
se recurre al Sr. de las Llaves: «Y también al Sr. Cura gracias le venimos dando, que nos
ha dado licencia para cantar este ramo. Vamos a besar la mano de aquel ministro de
Dios». En Aliste, la licencia del ramo «se la pido al Sr. Cura, que es nuestro pastor y guia, y
a todos los de este pueblo prefiriendo a la Justicia». En Santiago de Pefialba, el protocolo
de la licencia va asi: «Para empezar a cantar a todos pido licencia, y primero al Sr. Cura
que es el que manda en la iglesia. A nuestro buen Sr. Cura gracias le venimos dando, que
nos ha dado licencia para cantar este ramo». Como se ve, en Santiago de Pefialba aban-
donan las zarandajas retéricas y se dirigen primero al Sr. Cura diciendo abiertamente:
«que es el que manda en la iglesia». Y en la Tierra Llana Leonesa se dice explicitamente
que el Sr. Cura no se representa a si mismo sino a la alta institucion del Santo Clero, que
es quien elabora en ultima instancia las propuestas ideoldgicas que el Sr. Cura transmite
a los aldeanos; «a los sefores Curas, pastores del Alto Clero les damos felices Pascuas
en union de todo el pueblo... Primero a Don Salvador que celebra el sacramento». Y una
vez conseguida la licencia, en Rebollar de los Oteros, los actores del ramo dicen estar
«aguardando al Sr. Cura que nos mande comenzar». Queda asi confirmado que ¢él es el
que dirige la celebracion. Y en Velilla del Rio Carrién repiten: «Con permiso, Sr. Cura,
entraremos en la iglesian. Y en Portilla de la Reina: «A Dios le pido licencia y a toda la
autoridad. Si el sefior nos da licencia para poder empezar». Como dice la liturgia romana:
alfa y omega, principio y fin de la celebracion. Sefior de llaves y conciencias. Y en las
décadas que comentamos, garantia del orden publico en calles y plazas.

9. {QUE CATERVA DE MUYERES!

En el retablo donde JLAP dibuja la estructura social aldeana aparece casi indiferen-
ciado un grupo subalterno con una subcultura marginal sometida al dictado de la cul-
tura popular masculina. Este grupo es el de las mujeres, un grupo doblemente sometido
al dictado de la cultura dominante y a la conducta machista de sus pares, pastores y
campesinos, quienes al subestimar las formas de vida de los grupos inferiores desprecian
a las mujeres como los blancos pobres de USA desprecian a los negros.

En el ramo de la Cabrera, dice el caporal encarandose con el publico: «!Qué caterva
de muyeres! Esto paece la praga. Fase llo que lla llangosta, que non val para nada». La
costumbre de satirizar a las mujeres es muy tipica de estos autos navidefios, nos dice
JLAP. Hay corderadas de la Tierra Llana Leonesa donde el pastor que pide sitio golpea
a las mujeres con una vejiga mientras recita versos satiricos que provocan la risa del
publico. Ejemplo de esos versos jocosos: «dexairles sitio, sifioras, a estas toscas rameras,
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que todas quieren dir delante y Ainguna a lla traseiran. A veces, el golpeo se produce
con una cafa cargada de vallinas, esto es, vainas de frejol con alusiones simbolicas a la
fertilidad. Sin duda, toda la escena reviste una carga de desvalorizacion de las mujeres
mediante la imposicién del machismo pastoril.

Pero donde queda patente la posicion inferior y desvalorizada de la mujer es en la
loga de la cordera celebrada en Riofrio de Aliste en la noche de Navidad de 1939. Los
pastores se presentan con un despliegue de atuendos: capas, zahones, polainas, cholas y
cayado. El pastor principal entra en el templo con el cayado levantado. El cura, sentado
en un silldn del presbiterio, le da la bendicion y la licencia, el pastor baja el cayado y se
sienta en unos banquillos del presbiterio cara al publico, mientras el resto de pastores
van entrando y cantando estos versos: «Levantense las mujeres y dejen amplio el carril,
traemos las cholas herradas y os rompemos el mandil. Levantense las mujeres y dejen
el carril amplio, tenemos las patas tuertas y necesitamos mucho campo. Levantense las
mujeres, no estén tan arranadas, que parecen mis ovejas cuando estan amariciadas». Por
el texto y el contexto, toda la representacion escénica es un acto de desvalorizacion y de
agresion verbal contra las mujeres que estan arranadas, tiradas literalmente por el suelo,
como ovejas amariciadas, ovejas que se defienden del calor del verano metiendo unas la
cabeza debajo de las otras en busca de sombra y formando asi una masa indiferenciada
que no hay forma de mover. Llama la atencion la gratuidad de la agresion verbal, el
ensafiamiento reiterativo, los simbolos de género como el mandil y las cholas herradas,
y la construccion de un grupo subalterno, las mujeres, sometido a otro grupo subalterno
de pastores bendecido por la autoridad de la cultura hegemonica.

Como cualquier grupo subalterno, las mujeres estan sometidas al control de los
canales de informacion. Se impide cualquier tipo de comunicacién entre mujeres, se
dice que hablan demasiado y que lo que hablan ni es importante ni significativo. El area
de informacion de las mujeres sobre mujeres queda desvalorizada respecto al area de
informacion de los hombres. La mujer que dispone de buena cantidad de informacion
es tildada de chismosa, mientras que el hombre que dispone de la misma cantidad es
considerado competente. La relacion con otras mujeres queda estigmatizada logrando
asi que el encierro en el hogar cumpla las mismas funciones que el aislamiento del
campesino y pastor en su condicion de grupo subalterno hasta el punto que la interpre-
tacion de la llamada naturaleza femenina corra a cargo, no de mujeres, sino de hombres
médicos, psicdlogos, juristas.

Los mitos biblicos (Juliano 1986: 27) también han contribuido a la legitimacion de
esta asimetria social desvalorizando el papel de la mujer, desde la caida original de Eva,
pasando por la mujer e hijas de Lot, hasta la mujer de Putifar. Estos estereotipos des-
valorizadores han sido interiorizados por el grupo de las mujeres, perpetuando asi este
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estado de dominacion. A pesar de que las mujeres han sido las encargadas de reproducir
la cultura dominante en el ambito familiar, sin embargo, las mujeres no se han limitado
a ensefar a sus hijos los valores masculinos propios de la cultura dominante. Antes,
al contrario, las mujeres han ido reelaborando sutilmente cuentos, nanas, oraciones
de devocionario para ir creando una escala de valores propia. Asi es como el ambito
domeéstico se convierte en portador de una cultura popular contestataria que desafia la
universalidad de la cultura dominante. Esta resistencia no es exclusiva de las mujeres. En
la cultura rural hay cuentos y relatos donde pastores y campesinos, lejos de demostrar
torpeza intelectual son los listos del cuento, logrando asi un reconocimiento social. Por
regla general, los campesino y pastores piensan que los que han estudiado saben mas
del medio productivo y laboral que ellos mismos desvalorizando asi sus conocimientos
del medio y avergonzandose de sus propias tradiciones laborales y técnicas. Los sectores
sin poder se ven a si mismos como carentes de saberes en el ambito del medio fisico e
interiorizan su posicion desfavorable como consecuencia de sus propias limitaciones.
Pero no siempre es asi. En la cultura rural, tanto los hombres como las mujeres han
conseguido un reconocimiento mediante sus aportaciones a la cultura global. Unas ve-
ces convirtiendo en deportes nacionales simples competiciones locales. Y otras veces
mediante la critica directa de las condiciones de la clase dominante. Asi los pastores
critican abiertamente la conducta arbitraria de los amos del ganado: «El amo alguna
vez cuando se llega al ganado, también de que la ve gorda, se marcha refunfuiiandon.
Le molesta que la cordera propiedad de la cofradia de la Virgen esté mas gorda que
las ovejas de su propiedad. Y en caso de que los lobos hagan de las suyas, «los amos
se echan a refir y con el reiir se quedan: pagadla, villanos, pagadla». Es lo menos que
puede hacer un amo por la cordera extraviada o devorada. Pero donde realmente se
manifiesta la agudeza intelectual de los pastores es en el acto de entrega de la cordera
de la Virgen al mayordomo. Los pastores saben muy bien, como grupo subalterno que
son, que al recibir una orden del grupo dirigente, hagan lo que hagan, nunca acertaran
actuen en un sentido o en el otro. Es lo que los anglosajones llaman la ley del doble
compromiso o double bind. Pues bien, en Valer de Aliste los pastores, en el momento de
hacer entrega de la cordera al mayordomo, dicen asi: «Levantese el mayordomo, que no
esté tan sentado, que le prepare un buen pasto por la mafiana tempranon. Si el mayor-
domo se levanta, el coro de pastores le endilga el siguiente reproche: «Quieto, quieto
el mayordomo, no sea tan licenciado, que el que la trajo p‘aqui, la llevara pal ganadon.
Pero si el mayordomo no se levanta, el coro de pastores le recriminara: «Pero mira que
€s perezoso, no se quiere levantar, los brazos tengo cansados, la cordera voy a posar.»
Segun JLAP, en Sesnando de Tabara, el pastor retir¢ la cordera cuando el mayordomo se
disponia a recibirla, quedando en ridiculo delante del pueblo, un ridiculo que tan bien
conocen todos los grupos subalternos cuando interaccionan con sus superiores. A partir
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de ese momento, la situacion se ha institucionalizado y el mayordomo es un personaje
mas de la comedia que actua primero levantado y luego sentado.

10. OFICIO DE PASTOR, OFICIO DE PAN PERDIDO

En el ramo de la Cabrera Baja un pastor se dirige al sacerdote en los siguientes tér-
minos: «Buenos dias, Sr. Cura, un favor vengo a pedirle: Aunque you fion lle cunozco no
mas que pa servirle, vengo a pedirle casa cubierta pamiy tres pastorcillos y’un rebafito
d’ouveyas». La distancia social que se desprende de este dialogo nos muestra a los pas-
tores como seres marginales que por oficio estaban alejados del pueblo, de laiglesia y
del culto. Solo pisaban la iglesia el dia de Nochebuena y eso con el tiempo recortado y
bajo el ojo vigilante de los amos que no les daban tregua. Por eso el pastor de Sesnandez
de Tabara se queja con cierto amargor: «Porque ando a mandar de amos y el que manda
no quiere fueros, y por eso, gran Sefora, no puedo venir a veros». Y en Riofrio de Aliste
el pastor se despide con la misma carga de servidumbre: «Quedaros con Dios, sefiores,
hasta otro afio si Dios quiere. Como ando en poder de amos, no os puedo venir a ver».

Los pastores pasaban todas las noches del afio en el monte, excepto el dia de Noche-
buena en que se les aparece el Angel, y el dia de los Santos, porque ese dia las Animas
andan sueltas por el campo y no es bueno andar solos sin compafia. Asi fue como en
la Nochebuena de 1939, en Riofrio de Aliste, cuando una devota hizo la ofrenda de la
cordera para que su hijo, preso de los rojos, volviera a casa, los pastores abandonaron los
apriscos y bajaron al pueblo a celebrar la loga de la cordera vestidos de capas, zahones,
polainas, calzando cholas y portando cayado. En Sesnandez de Tabara dice un pastor
en la despedida de la loga de la cordera: «El oficio de pastor es oficio muy abatido, por
mucho que se desvele, le han de llamar pan perdido». Y es que al pastor se le pagaba
en especie mediante hogazas de pan y en funcién del nimero de ovejas de cada casa
de la aldea. La expresion de «pan perdido» es brutal porque, cuando los lobos hacian de
las suyas o una cordera se extraviaba o se volvia modorra, las hogazas que se pagaban
al pastor era como tirar pan a los perros. Y eran las mujeres, las amas de casa, quienes
ajustaban con los pastores el contrato de las hogazas. De ahi la querencia de los pasto-
res: «Es el tiempo de la esquila, es tiempo de primavera, nuestras amas muy contentas
nos dicen de esta manera: bienvenido seas, pastor, bienvenido, enhorabuena, qué linda
y qué hermosa nos traes la cabafuelar. Aqui la astucia del pastor de Valer de Aliste
descubre un ambiente propicio para sus reivindicaciones salariales: «Somos los pobres
pastores, no tenemos que ofrecer mas que esta triste cordera criada en nuestro rebafo,
ganada por poco sueldo que nos pagan nuestros amos». Y a continuacion, se despachan
a placer con las amas: «Digo y encargo a las amas, y le encargo muy de veras que nos
lleven buenos caldos y bien grandes las pucheras, que nos las llenen de garbanzos, que
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siempre nos llevan berzas mal cocidas y sin sal, sin aceite y sin manteca. Cuando nos lo
llevan para el campo, siempre nos lo llevan frio, nos lo llevan aderezado solo con agua
del rion. El portavoz sindical no encuentra resistencia a sus reclamaciones y se crece. La
celebracion navidefia le brinda una oportunidad de oro. Sigue con su lista de agravios:
«Digo y encargo a las amas, y no se crean que es pamema, que nos den buenos agui-
naldos, que el dia pronto se llega, que nos den del jamdn viejo y de la longaniza nueva.
Morcillas que no nos den porque es comida de viejas. Y también de las costillas que nos
den un buen pedazo y si puede ser también, un cachito de espinazo». Termina el porta-
voz dando por enterados a todos los vecinos del pueblo. Terminada la lista de agravios
comparativos, los pastores de Riofrio de Aliste se despiden: «Y aqui termina la historia
de los pastores alistanos, que hoy dia de Nochebuena vienen a ver a sus amos». No sin
un toque burlén: «Quedaros con Dios, sefiores, que me marcho muy de prisa, que quedo
mi ama en casa cociendo la longaniza, y si la come ella sola, sé que se hartara de risa».

Resumiendo, en la estructura social donde se desenvuelven las celebraciones religio-
sas del ciclo navidefio, los pastores conforman el grupo subalterno mas desvalorizado
y estigmatizado por la cultura dominante con la excepcion de sus propias mujeres que
ocupan el estrato inferior de la escala social. Como grupo marginal, los pastores vivian
alejados de cualquier actividad religiosa y social que no fueran las celebraciones navi-
defias. De ahi que estos eventos les brindan la oportunidad de demostrar su religiosidad
como funcion explicita y manifiesta. Al tiempo que les permite denunciar publicamente
sus condiciones laborales y econdmicas, como una funcién latente del sistema estruc-
tural en que viven. Estos pastores ni son propietarios del ganado ni son trashumantes:
son simples trabajadores asalariados con unas condiciones laborales que les obligan a
dormir en el monte con el ganado todo el afio y a mantener unas relaciones familiares
absolutamente precarias. Establecen una jerarquia en el cuido del ganado donde el
mayoral, rabadan, anciano rezador, zagalon y zagales desempefian papeles diversos y
complementarios. Y disponen de un atuendo propio: zamarra, zajones, zancos, zurron.
Desde un punto de vista analitico, se observa entre los pastores una intencionalidad de
preservar la risa en un medio sociocultural excesivamente grave, adusto, autoritario. La
risa, tal vez ellos lo desconocen, como un elemento liberador, algo subversivo y revolu-
cionario.

En la Pastorada Leonesa, despertados los pastores por el Angel, deciden hacer migas.
Esta sencilla escena ha cautivado al publico que rompe a reir con sonoras carcajadas
y ha escandalizado al clero hasta el punto de llegar a prohibirla por considerarla una
escena irreverente que atentaba contra los principios de la cultura dominante y clerical.
Basta que el mayoral inicie los versos «el calderillo ya hierve, las sopas ya estan migadas»
para que el publico asistente prorrumpa en una sonora carcajada. Primero, se establece
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la norma no escrita de la subcultura pastoril: «El pastor que ha de ser pastor y ha de
desempefiar su empleo es menester que sepa migar sopas en caldero». En el Auto de
Reyes de Navatejera, el pastor Juan Lorenzo dice: «Y tu también, zagalon, vente conmi-
go al momento, nos haremos unas migas bien componidas con sebo, y después de bien
compuestas cogeremos las cucharas y nos las echaremos al coleto». A lo que responde
el zagaldn: «Tienes razon, Juan Lorenzo, que como dice el adagio, de la panza sale la
danza.» Y dice Anton: «Miga aprisa y miga fino, Chamorro, que esas no son migas, son
mendrugos». Chamorro: «Tienes hambre, Anton? Pues te aguantas. Y si migo gordo,
mejor. Mas hartura en menos tiempo. Compafieros, acudir a comer migas al calderon.
Zagalejo: «Zagalon, qué cuchara tan grande traes». Zagalon: «Vaya, hombre, reparos en
la cuchara, reparos de poca cosa. Cada uno tiene la cuchara a la medida de la bocan.

Blas, el pastor: «La bota que ande para que el viejito no se atragante.» Bato, con su
estilo rustico y zafio interviene: «Voto a mi que estan las migas con el vino mas sabro-
sas, quién llenara de estas cosas cada noche diez barrigas. Pascual, Tirso, Jila, presto,
si comer queréis las migas y llenaros las barrigas, llegad todos a este pueston. Pascual:
«Qué cuchara tan gallarda, ;Quién, di Bato, te la dio?» A lo que Bato responde: «Mayor
bobo fuera yo si perdiera cucharada. Después, Pascual, lo diré porque ahora esto ocupa-
do. /Hay mas gusto que tener que echar sopas y sorber toda el alma a este botixo?» Sin
duda, esta proclama de realismo grotesco, al mejor estilo Rabelais, debe sonar irreve-
rente a los oidos del alto clero.

El siguiente procedimiento por el cual los pastores introducen la risa como disolven-
te de una sociedad autoritaria es el de burlarse del latin como lengua de la alta cultura.
La situacion diglésica del latin como lengua de alta cultura al lado de la lengua romance
como lengua de baja cultura, contribuye sin duda a la desvalorizacion de los grupos sub-
alternos y marca la raya de separacion y aislamiento, perpetuando asi la posicion asimé-
trica de los grupos sociales y su desigual acceso al poder, la riqueza y el conocimiento.
Por eso los pastores, cuando disponen de una efimera oportunidad de enfrentarse a sus
duefios, les dan donde mas les duele: en esa misteriosa lengua de las «divinas palabras»
que es el latin. Cuando los pastores son preguntados por los zagales qué han visto en el
Portal de Belén, responden que han visto al Nifio Dios y al sacerdote entonar el embrujo
de unas palabras misteriosas: «Peronia secula seculorum» un milagro semejante al de
la Encarnacion.

Incrustado en la parte central de la Pastorada Leonesa, se encuentra el texto del
tiologeo, (Alonso Ponga 1986: 148) un manual de latin para paletos que dispara las risas
del publico cuando escuchan una sarta de latinajos en boca de unos pastores rudos y
analfabetos. Juan Lorenzo, el mas rustico y zafio de los pastores, ejerce de démine Cabra
al introducir el tiologeo a sus compafieros: «Mas vosotros, modorrones, que no sabéis
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vuestro empleo, tomad alla ese librito que se llama tiologeo, que si vierais lo que manda,
verias cual es lo primero». «Damelo aca, Juan Lorenzon, le dice el rabadan. «Veamos:
capitulo loborumn. «No es ese», niega Juan Lorenzo. «Capitulo ovejorumn. «Sigue, siguen,
anima Juan Lorenzo. «Todo pastor entendido y letrado ha de saber distinguir las ovejas
blancas de las negras», dice el Rabadan riéndose a dos mandibulas. Por fin, «capitulo
pastorumn. «lEse, ese es el nuestrol», dice Juan Lorenzo. «El pastor que ha de ser pastor
y ha de desempefar su empleo, es necesario que sepa migar sopas en caldero». Y todos
cierran el capitulo con una estruendosa carcajada.

El tercer intento de establecer la risa como un elemento liberador de las rigideces
de una sociedad cerrada sobre si misma es el recurso a los dichos satiricos, un recurso
que las celebraciones del ciclo navidefio ofrecen generosamente y que harian las delicias
del publico y de los lectores si las relaciones de los informantes con el antrop6logo no
fueran un persistente ejemplo de relaciones fallidas. A todos los actores del ramo, la loa,
la pastorada o el auto navidefio se les ofrece la oportunidad de denunciar publicamente
los llamados dichos satiricos, esto es, los sucesos de corrupcion y ventajismo que han
ocurrido a lo largo del afio. Cierto que se menciona la emigracién como un fenémeno
social sin causas aparentes ni consecuencias, se menciona la peligrosidad del servicio
militar en Marruecos del que se libran los hijos de la burguesia por las famosas 2.000
pts. del reemplazo, y muy ocasionalmente la guerra civil y el ejército rojo. Hasta se men-
cionan los viejos trucos de los taberneros para convertir el agua en vino. Pero del grueso
de las corrupciones, de las injusticias y contumacia de los amos, del control de las con-
ciencias por parte del Sr. Cura de aldea, en fin, de toda la lista de agravios comparativos,
incluidas las agresiones sexuales de la élite dirigente contra los grupos subalternos, ni
una sola palabra, ni una sola linea. En ese momento, se produce un cortocircuito entre
el torrente de relatos de los informantes y el interés del etnografo por transcribir todo
un repertorio folkldrico.

Y es que, lo recuerda Joan Prat, (Juliano 1986: 55) cualquier grupo marginado tiene
miedo de expresar sentimientos u opiniones que no tengan la aprobacion social. Detras
de cada grupo homogéneo y estable suele estar el autocontrol de los disidentes que no
quieren revelar las fracturas sociales. Hay mucha autorrepresion entre los informantes
por la sencilla razén de que para las sociedades agrafas todo documento escrito se
supone estar a favor de las clases con poder para que lo utilicen en funcién de sus
intereses. Los grupos subordinados son los destinatarios, no los protagonistas, de los
textos del antropologo. En ellos, se consignan no tanto los intereses y opiniones de los
subalternos, sino las expectativas que sobre ellos tienen los poderosos: obedecer, res-
petar, trabajar. El documento escrito tiene un efecto disuasorio entre los analfabetos,
mas alla de las prohibiciones y el propio analfabetismo: solo lo importante debe ser
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escrito, y lo que escriban grupos sin poder no lo es. Los subalternos saben que no saben
y asi interiorizan su propia desvalorizacion: sus vivencias personales no son dignas de
ser escritas. En otras palabras, los informantes con relatos se resisten a comunicarselos
al antrop6logo porque no merecen ser recogidos, y si lo son, lo son en funcion de los
intereses del recopilador. Asi es como se ha perdido cantidad de relatos por ser consi-
derados absurdos y faltos de sentido. Desde la perspectiva de las clases cultas, muchos
relatos eran desechables por su carga de ignorancia y supersticion. Desde el punto de
vista de los subalternos, otros relatos lo eran por entrar en contradiccion con las formas
de conducta de la sociedad dominante. En definitiva, para el grupo de pastores, no era
de recibo aprovechar la oportunidad de los dichos satiricos para instalar el reino de la
risa como el gran disolvente de una sociedad pérfida y autoritaria.

11. LA CORDERA DE LA VIRGEN, METAFORA DE LA UTOPIA PASTORIL

Para terminar, quiero fijar la atencion sobre una pieza de literatura oral que resulta
ser de un simbolismo sobresaliente por sus insinuaciones utdpicas y milenaristas. Se
trata de la presentacion de la Cordera de la Virgen, esa cordera que va con el ganado
pero que no es propiedad de los amos, sino de la cofradia de la Virgen del Rosario y
que es exquisitamente cuidada por los pastores y administrada por el mayordomo de
la cofradia para su ofrecimiento anual en el ciclo navidefio. Existen varias versiones de
la Cordera de la Virgen. La de los pastores de Riofrio de Aliste dice asi: «La cordera que
os ofrezco no es muy buena ni es muy mala. Es hija del mejor marén que ha pisado la
cabafa. Pues el dia que nacio, me valga la Virgen Santa, la madre no la queria, la leche
habia que buscarla. Y dandole biberones por las noches y mafianas, asi me la fui crian-
do, hasta que el pan encafaba. Se me ensefid tan perversa, tan ladrona y tan mala que
nunca quedaba un dia que no llenara la panza. A los perros no temia, ni tampoco a mi
cafiada. De los perros se reia, también de mi se burlaba, la vi luchar con el lobo en una
noche estrellada. Cuando va para el sembrado, repica bien la cencerra. Cuando vuelve
para atras, la repica que la quiebra. Si el regidor me la coge y el alcalde me la prenda,
si uno me cobra un azumbre, el otro azumbre y media. Yo no sé si es por beber o es por
guardar la facera. San Antonio os la guarde de noche, yo la guardaré de dia, y si acaso
se nos pierde, aqui le traemos esta esquila. Y librala del moquillo, rofia, papo y viruela
y de ese lobico pardo que se tira a la trasera y nos coge las mas gordas y nos deja las
enfermas. Y luego rifien nuestros amos y con el refiir se quedan que la que una vez se
marcha, tarde ha de volver a verla».

En Sesnandez de Tabara, dicen los pastores: «A la Virgen del Rosario le ofrecemos la
cordera. Es verdad que no esta gorda, como nuestro gusto fuera, porque no ha cogido
otofio ni tampoco primavera. Y por eso la cordera arrastra tanta miseria. La cordera no
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es muy buena ni tampoco es muy mala, la mejor que se ha criado en toda tierra Tabara.
San Antonio os la guarde y vos dé fortuna en todas, que vos crien todos los afios y no vos
queden machorras. San Antonio vos la guarde de aquel perrico bardino, que nos come
las mas gordas y nos deja las mas feas. Yo soy un humilde pastor que vengo de altas
sierras de comer pan del zurrén y migas de la puchera, y por eso la cordera se me enseiid
zurronera. Ahora cuando vai al pan, bien repica la cencerra, y cuando vuelve pa‘tras, la
repica que la quiebran.

En Valer de Aliste dicen asi: «Somos los pobres pastores, no tenemos que ofreceros
mas que esta triste cordera criada en nuestro rebafio, ganada por poco sueldo que nos
pagan nuestros amos. No crean que esta modorra, ni esta papuda ni enferma, que se ha
mantenido siempre de nuestra propia merienda. Hierbas no quiere pastar. Solo que la
descuidamos, se marcha a las herrafias, a las berzas y a los prados. Los duefios de que la
ven nos echan mil amenazas. El amo alguna vez, cuando se llega al ganado, también de
que la ve gorda se marcha refunfuiiando. Ahora pido a San Antonio como abogado de
hacienda que la libre del carnicero, también de las malas hierbas. También de la astuta
zorra, del papo, rofia y viruela, que nunca se ponga coja, ni contagioni epidemian.

En la pastorada leonesa de Joarilla de las Matas se dice: «La cordera no es muy gran-
de ni tampoco muy pequena, que es de las mejorcitas que crio la primavera. La lana que
tiene poca, la poca que tiene buena, que poniéndola en la rueca se hilara como la seda.
Avisen al mayordomo que reciba la cordera y que la entregue a un pastor que sepa dar
cuenta de ella. Y si acaso se le pierde, que pague con otra nueva, y si acaso se le muere,
que pague con la pellejan.

En un mundo aldeano y subalterno, intervenido férreamente por la cultura dominan-
te, estos relatos de la Cordera de la Virgen son como un proyecto utopico milenarista
donde quedan establecidos el reino de la gracia, el reino del perdon y el reino apoca-
liptico del mundo al revés. El primer rasgo identitario de la Cordera de la Virgen es su
caracter de cordera consentida. Su madre la rechaza al nacer, pero los pastores la van
criando a base de biberones con un carifio exquisito. Tanto la consintieron, que se ense-
6 ladrona y zurronera hasta el punto de que, no contenta con comerse su merienda, se
alimentaba del pan de sus zurrones con el beneplacito implicito de los pastores. Y asi fue
criandose como una hermosa cordera por pura gratuidad de los pastores y el malestar de
los amos a quienes molestaba que la Cordera de la Virgen fuese la mas lucida del rebafio.

La Cordera de la Virgen es una transgresora incorregible. No hay sembrado que res-
pete. Tan pronto como el pastor se descuida, se escapa a las berzas de los huertos y los
prados. Dichosa edad de oro en que no habia tuyo y mio. La gente amenaza con tomar
represalias. Ante tanto destrozo, el regidor la multa con un azumbre mientras que el al-

113



SECUNDINO VALLADARES

calde la prenda con azumbre y medio, una buena ocasion para bebérselo alegremente en
la taberna, mientras los pastores transigen con tanta transgresion y siguen apostando
por la Cordera de la Virgen.

Donde esta la cordera, el mundo se vuelve al revés. A los perros no temia ni tampoco
al cayado de los pastores. De los perros se reia y se burlaba del silbido del pastor. Algu-
nos dicen haberla visto luchar con el lobo en una noche estrellada. No teme a la astuta
zorra. Hierbas no quiere pastar y ante el mas minimo descuido asalta las verduras de
las herrafas.

Recapitulemos. Estamos ante un texto programatico, un manifiesto lirico y contra-
dictorio como el de las Bienaventuranzas que anuncia el advenimiento de un mundo
feliz, una utopia pastoril donde el lobo jugara con el cordero y donde todo el mundo
tendra acceso a los sembrados del edén, sin un corregidor y alcalde que lo impidan. En
un mundo tenebroso, donde los grupos subalternos han sido desposeidos de su acceso al
poder, la riqueza, el conocimiento, hay algo que se resiste a morir, el poder de la imagi-
nacion, el poder de sofiar nuevos mundos, mundos al revés, donde no Ilegue la sombra
de la sociedad hegemonica, ni la cultura dominante ni el alto clero. Y este suefio lo han
contado unos pastores analfabetos mediante una fabula de fantasia popular, mediante
el simple relato de la Cordera de la Virgen. Un relato dificil de entender por los sectores
cultos de la aldea y, tal vez, poco significativo, para el repertorio etnografico del traba-
jador de campo.
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RESUMEN

La interpretacion que el ser humano hizo del firmamento incluyd siempre una vision
de las nubes cercana al antropomorfismo. Rostros infantiles de hinchados carrillos mo-
vian esos nimbos que parecian simbolizar atributos con los que la divinidad comunicaba
a la tierra y sus habitantes diferentes estados de animo. En correspondencia, esos ha-
bitantes colocaron en las mas altas arquitecturas desde las que pretendian relacionarse
con sus dioses, unos objetos sonoros capaces de transmitir deseos en forma de oracion.
Nubes y campanas se transformaron asi en sefiales que relacionaban cielo y tierra.

PaLaBras cLave: Nubes, campana, signa, sefales.

ABSTRACT

The human interpretation of the sky always included a vision of the clouds close to
anthropomorphism. Childish faces with puffy cheeks moved those nimbus that seemed
to symbolize attributes with which the divinity communicated different moods to the
earth and its inhabitants. Correspondingly, these inhabitants placed in the highest ar-
chitectures from which they intended to relate to their gods, sound objects capable of
transmitting wishes in the form of prayer. Clouds and bells were thus transformed into
signs that related heaven and earth.

Kev worbs: Clouds, bell, signa, signs.
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Los expertos en el estudio del ser humano y de su adaptacion al medio, suelen dividir
los hechos que son motivo de su interés en dos grandes apartados: el de las creencias y
el de las técnicas. En el primero estarian las ideas y conceptos de uso comun (formados
a lo largo de dilatados periodos de tiempo), el lenguaje (como vehiculo de materializa-
cion y comprension de esas ideas) y los ritos y simbolos (que se adscribirian al cotidiano
existir a través de las costumbres). Las técnicas vendrian representadas por los proce-
dimientos que el ser humano ha utilizado y utiliza para trabajar sobre los materiales
que le rodean en su beneficio, asi como por las herramientas o artefactos que usa para
modificar aquellos materiales.

La antigliedad clasica estuvo siempre preocupada por la relacion del individuo con
su entorno. Es mas, tratd, por medio de la filosofia, de encontrar en el cielo, o sea en el
espacio ocupado por los dioses, un reflejo de las leyes naturales que regian en la tie-
rra. Para ello hizo uso de la observacion, permitiendo al ser humano percibir y asimilar
los elementos de su entorno usando los sentidos. El Renacimiento resucité esa vision
global y antigua que colocaba al ser humano en un cosmos en el que toros, peces,
cangrejos, escorpiones, cabras, leones y centauros eran reconocidos con solo observar
el firmamento, desde donde influian con su presencia sobre el organismo y la vida del
hombre, asi como sobre los lugares que habitaba. Sol, luna y estrellas se personificaban
adoptando rostros humanos y los cuatro elementos tradicionales —tierra, aire, agua y
fuego— hacian de intermediarios de los planetas para incidir de algin modo en los seres
que habitaban la maquina del mundo. De esa manera inteligente y césmica era mas
sencillo explicar lo magico en el terreno de las creencias, dando a la supersticion el sen-
tido etimoldgico de «supervivencian, es decir, de algo antiguo y sin embargo respetado.

La pérdida paulatina a lo largo del ultimo siglo de esos conocimientos que interpre-
taban de forma cercana el universo, ha sido irreparable. Nadie con autoridad ha sido
capaz de explicar convincentemente el error en que se incurria al menospreciar esa sa-
biduria contrastada y eficaz. La tecnologia ha ensoberbecido de tal modo a la sociedad
que se ha decidido prescindir de aquellas preguntas eternas —origen de los mitos y de
los relatos tradicionales— que hacian pensar al individuo, para quedarse solo con las
respuestas que la ciencia oficial podia «certificar». La consigna ha sido: «el pasado ya no
es necesario para el futuro». Sin embargo, sigue teniendo gran importancia esa relacion
entre las creencias y la técnica, practica habitual en siglos pasados en la que hubo tan
grandes maestros, de los que siempre se puede aprender.

Si hay dos publicaciones en castellano que pueden competir en ventas con el Qui-
jote en sus diferentes ediciones, esas dos son la cartilla de las primeras ensefianzas y el
calendario Zaragozano. Baste decir que de la primera —de ese Caton elemental y escue-
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to— se imprimieron mas de 70 millones de ejemplares sin contar las ediciones piratas,
perseguidas y condenadas por la Iglesia, en concreto por la Catedral de Valladolid, que
era la que tenia el privilegio de la impresion a partir del siglo xvii para subvenir a los gas-
tos de su construccion. Del sequndo, del almanaque Zaragozano (llamado asi en honor
de Victoriano Zaragozano, uno de sus primeros editores), se podria hacer un congreso
para analizar todos aquellos calendarios ibéricos que comienzan a hacer fortuna en el
siglo xv, con el primer Renacimiento, sobre todo a partir de la publicacion en Portugal
y Espaiia respectivamente de dos titulos, debidos al judio Zacuto y al bachiller Hoces.
El primero se titulo Almanach Perpetuum Celestium Motuumy, aunque se publicé pri-
mero en hebreo bajo el titulo de Compilacion Magna, aparecio después en latin tras la
salida de Espafia de su autor en 1492. Como profesor de astronomia en Salamanca tal
vez tuvo Zacuto el privilegio de escuchar a Colon e incluso de denegar su proyecto. De
hecho, hizo incursiones en el arte de la navegacion perfeccionando el astrolabio aunque
finalmente fuesen los navegantes portugueses los que se beneficiasen de sus avances al
haber sido expulsado de Espafia y haber buscado proteccion en la corte de Lisboa.

La reforma del calendario por el papa Gregorio Xl se baso en el resultado de un
concurso convocado por el mismo pontifice entre muchos astronomos cristianos para
rectificar los inconvenientes del calendario juliano. Las Tablas de epactas se aprobaron
por la Iglesia en 1582. En ellas Aloigi Giglio, autor primero de dichos calculos, habia
presentado un proyecto en el que combinaba el calendario solar con las revoluciones de
la luna por medio de la epacta o edad de la luna al empezar el afio. Uno de los primeros
sabios en percibir la importancia de ese cambio en el calendario fue el riosecano Rodrigo
Zamorano, cosmdgrafo de Felipe Il. Zamorano, nacido en Rioseco y muerto en Sevilla, se
distinguid, hacia el ultimo cuarto del siglo xvi, por sus conocimientos sobre matemati-
cas y sobre navegacion. Desde su cargo de instructor de pilotos en la Casa de Contrata-
cion de Sevilla desarroll6 una actividad importantisima para el arte de navegar, aunque
las insidias del cartografo Domingo de Villarroel introdujeran en el Sindicato de pilotos
hispalense las dudas acerca del hecho de que un hombre que no se habia embarcado
fuese la persona adecuada para ensefiar a pilotar una nave. Tras dos afios de separacion
del cargo como consecuencia de esas insinuaciones, Zamorano pudo demostrar publica-
mente que sus conocimientos tedricos, superiores a los de la mayoria de los cientificos
de su tiempo, le bastaban para desarrollar las funciones que el cargo requeria.

En su Cronologia y reportorio de la razon de los tiempos, obra publicada afios antes
del litigio, ya habia insistido Rodrigo Zamorano sobre la necesidad de observar el cos-
mos, relacionar los signos de la luna con el tiempo atmosférico, estudiar las estrellas,
advertir en animales y plantas movimientos augurales y todo ello sin el menor asomo de
esoterismo, simplemente haciendo uso del sentido comun y del correcto juicio. Escribe
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Zamorano en la obra citada, impresa en Sevilla: «Tuvieron los filésofos por cosa muy
importante y de grandisimo momento, el conocimiento de la mudanza de los tiempos
y variacion del estado del aire, asi para la salud y vida de los hombres y de todas las
cosas como para la agricultura, navegacion y milician. Al cosmografo le sirvieron de
gran ayuda todos aquellos pormenores y detalles, grabados en su memoria durante la
infancia riosecana, que revelaban unas causas y unos efectos entre los cambios lunares,
la actitud de personas y animales, las necesidades de la tierra cultivable y el mejor re-
sultado en las cosechas. Hoy seria un error grave ignorar que obras como la de Rodrigo
Zamorano, Victoriano Zaragozano o Jerdnimo Cortés, reimpresas una y otra vez hasta
el siglo xx, fueron el libro de cabecera para labradores y pastores durante cinco siglos,
ademas de la principal fuente de conocimiento para sus oficios y los mejores consejeros
a la hora de efectuar las labores y trabajos del ciclo anual. El éxito de Zamorano y la per-
durabilidad de sus asertos se derivan no solo de su capacidad para observar su entorno
sino también del hecho, recomendado en su tratado, de no fiarse de un solo fenomeno
y contrastar la relacion entre varios para extraer de todos ellos una consecuencia. Esta
forma de registrar y recordar hechos ciclicos en forma de experiencias concordantes, ca-
talogadas y fijadas en la memoria de las personas, alimento la riqueza y variedad de las
expresiones populares hasta limites nunca jamas superados. El lenguaje, el conocimien-
to, las creencias, bebieron asi de un venero magico cuyas ricas aguas, convertidas en
cultura y consecuentemente en identidad, han sobrevivido hasta nuestros dias gracias
a la perfecta integracion de esa aptitud (aptitud para interpretar de forma inteligente y
practica el entorno), en la vida de los individuos.

En el Libro cuarto, titulado «Prondstico de la mudanza del aire», Zamorano se refiere
alasnubesy a la incidencia que su aspecto, color y forma pueden tener sobre los efectos
que causaran. Y asi, dice hablando de los Montes: «... si muestran sus cumbres cubiertas
con nubes, que no las dejan ver bien, denota lluvia». Y continta:

Nubes muchas, aunque sean rojas, equidistantes al horizonte, si por lo bajo fueren
negras, significan agua. Nubes rojas después de ponerse el sol, si estuvieren tendidas a la
larga hacia septentrion, habra grandes vientos dentro de tres dias. Nube ventosa yendo
a la parte de donde no viene el viento, significa que hacia alli iran los vientos. Nubes
esparcidas ancha y largamente en las cumbres de los montes, hacia cualquier parte que
vayan, de alli levantan viento, aunque otros dicen que de la parte donde ellas vienen.
Nubes, cuando las mas altas van a otra parte que las bajas, denotan haber mas de un
viento, y que después de echado el de las bajas, quedara el de las altas. Nubes, cuando
a la parte del oriente aparecieren algunas como vellocinos de lana cardada, denotan
vientos australes tempestuosos. Nubes, cuando estando el cielo sereno, alguna asomare
por el horizonte, de alli vendra el viento; y si con ella hubiere otra negra, también habra
lluvias. Nubes, estando el tiempo sereno, si se engendran y derraman y se tornan a juntar
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y llegarse al sol, habra vientos nortes, y si juntamente se levantaren otras del mediodia,
habra viento y agua.

Y acaba:

Sol, si al nacer o ponerse tuviere a los lados nubes cardenas o verdinegras que parez-
can montafia mirado desde lejos, o si tuvieren alguna barra de nubes a modo de cordillera
de monte y mas si las tales nubes tuvieren manchas bermejas, denota tempestad. Si en
tiempo lluvioso apareciese claridad hacia el norte, aunque hacia el abrego haya nubes,
denota serenidad.

Y explica:

Serenidad se llama cuando en el aire no hay lluvias ni vapores himedos, aunque haya
algunas nubes o pequefio viento. La causa de la serenidad en el aire es no estar los pla-
netas en disposicion de levantar tanta copia de vapores y exhalaciones ni la tierra tener
tanta copia de ellas que basten a enturbiarle con viento y grandes nubes.

En fin, como puede comprobarse todo un catalogo de observaciones referidas a la
relacion entre las formas y los tonos de las nubes, y sus efectos, tras la consiguiente
evolucion. Athanasius Kircher, el jesuita aleman para quien no habia nada mas hermoso
en la vida que saber todas las cosas —loable aficion—, se convirtié con sus obras en
maestro de curiosos y mentor de la imaginacion a través de sus incursiones pseudocien-
tificas que durante mucho tiempo le procuraron fama y crédito. Por cierto, que Kircher,
que acompafaba sus trabajos de espléndidos grabados, no perdia ocasion de mostrar en
casi todos ellos unos cielos nubosos en cuyos algodonosos trazos parecian adivinarse la
Auctoritas Magna, es decir la divina sabiduria, y la Ratio, o sea la razon como vinculo
entre el ser supremo y nuestra bajeza. En la tierra, por otro lado, se hallaban la Aucto-
ritas profana y el Sensus, o sentido, mas cercano a nuestra humana condicion. Es raro
alguin grabado suyo —y hay cientos— en el que no aparezcan ideas, escritos, filacterias
o simplemente angeles proclamando desde las nubes alguna verdad o algun anuncio
terrible. Es mas, en alguna de esas imagenes se muestran a veces rostros angelicales con
hinchados mofletes donatellianos soplando sobre la tierra o arrojando algiin meteoro
como si fueran Cupidos lanzando lluvias de flechas. Cuando Torres Villarroel, que se pro-
clama discipulo de Kircher, habla en su Viaje fantdstico del Gran Piscator de Salamanca
de algunos fendmenos meteoroldgicos dice que las nubes se forman con los vapores que
se elevan de las aguas y otros vapores del cuerpo terraqueo:

Separanse las particulas aqueas, por agitacion del aire, deshacense y en gotas bajan
a la tierra. Y ya convertidas en lluvia las partecillas dqueas, quedan en el aire aquellas
mas crasas y salitrosas, que no pueden servir para lluvias y que dan unas nubes que solo
sirven para materia de los vientos. La lluvia desciende a la tierra en menudas gotas como
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polvo. Procede de nubes poco crasas y muy cercanas a la tierra y esta se llama estilicidio.
Otras, cuyas gotas son de mediano tamafio se llaman Imber. Y Nimbo llaman a la que con
fuerte furia se desguaza en la tierra. Esta nube, pues, que se deshace en agua, es materia
también de la nieve. De suerte que antes que se desate y resuelva en lluvia llega el viento
frio y la condensa y aprieta en su region. Y asi apretada, como tiene mayor peso que el
aire no se puede mantener aqui y baja en nieve a la tierra.

El Piscator de Villarroel tiene mucho de imaginativo, y no deja de confesar su autor
cada vez que puede la deuda con Kircher. Recuerda Villarroel en el prélogo que el jesuita
aleman fue llevado por un angel a registrar todas las oficinas del orbe, pero confiesa
que, en lo que respecta a su itinerario, ni quiso ser guiado por una criatura angélica ni
llevado por el diablo. Concluye que el tratadito lo escribié en ocho dias, mas para los
curiosos que para los ambiciosos, temiendo que siendo mas éstos que aquéllos sus hojas
podrian terminar siendo estrado de empanadas o de hojaldres. Todos sabemos que de
aquel [ter Extaticum de Kircher, paseo obligado por la fantasia y por la imaginacion, se
pasaria al Método cientifico, es decir al camino hacia el conocimiento, tan sembrado
de dudas y fracasos como el anterior. Sin embargo, su idea del significado de todas las
cosas basado en una sefal o signum evocador, nos sirve aqui para relacionar nubes y
campanas. En efecto, ambas son signa pues nos manifiestan la presencia de algo que no
es patente y que hay que interpretar. En el caso de las nubes, a través de la percepcion
visual que va registrando la evolucion de las mismas en funcion de una experiencia
previa. En el caso de las campanas, a través de la percepcién auditiva que debe traducir
los sonidos segun el orden, numero y altura de los mismos para darlos un significado.

En alguna ocasion escribi que de entre todos los instrumentos musicales inventados
y perfeccionados por el ser humano, el que mas significados tiene y por tanto el que mas
sefiales proporciona, es sin duda la campana. Y no solo porque en el mundo cristiano
su sonido se asimilara a la voz divina —es decir al mas elevado pensamiento y a la mas
digna expresion— sino porque durante siglos de existencia vino a convertirse en un sim-
bolo social que aglutinaba valores, signos, recursos, formas de comunicacion y claves
lingliisticas cuyos datos se transmitian de una generacion a la siguiente en forma de
conocimientos consuetudinarios cuyos ecos todavia perduran hoy, pese a la devastacion
patrimonial mas espantosa e inutil que han contemplado los siglos.

Siguen siendo las campanas el simbolo primero y tltimo de cualquier nucleo rural.
Marcaron el primer ambito para su fundacion y son la ultima sefal que debe retirarse
antes de certificar su desaparicion. Pero esa sefia de identidad tiene, como tantas otras
que «distinguian» a la gente hasta hace pocos afios, un escaso lustre en la escala de
valores de nuestra sociedad que, digamoslo sin ambages, no por moderna y progresista
ha de estar acertada en todo lo que propone. Siguen teniendo también las campanas
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ese caracter misterioso o hasta criptico de los objetos estudiados por la arqueologia, en
los que ni el aspecto formal ni el lugar en que son hallados dan cuenta cabal del largo
proceso que requirio su creacion o de los profundos conocimientos que se necesitaron
para su fabricacion.

Por ultimo, tiene la campana algo de humano, y no solo porque su creacion necesite
del barro legendario para cobijar su aleacion o porque necesite ser «acristianadan, sino
porque para definir algunas de sus partes se usan palabras de significado fisiondmico
como perfil, hombros o melena. Nada podria ser mas adecuado para describir un instru-
mento que tiene voz propia y que es capaz de comunicar mensajes.

Esos mensajes fueron necesarios desde los tiempos mas remotos para transmitir
avisos. La Biblia nos recuerda, en el libro del Exodo, que el vestido del Sumo Sacerdote
debia de llevar unas pequefas campanas que advirtiesen de su presencia, entre otras co-
sas, para salvarle de perecer fulminado cada vez que entraba en el santuario de Yahveh.
La Iglesia cristiana de los primeros siglos mantuvo viva esa costumbre religiosa, heredada
del pueblo hebreo, que consistia en alabar a Dios a lo largo del dia, ya fuese individualmen-
te en el propio hogar o en el trabajo, ya congregandose varias personas en el templo. Dicha
tradicion venia precedida generalmente —y sobre todo cuando el rezo era comun— por el
toque de algun instrumento que anunciaba la hora de la meditacion o de la fiesta religiosa.
La Biblia ya habia instituido, al precisar Yahveh a Moisés la cantidad de fiestas y sacrificios
a celebrar, que habria una conmemoracion llamada de los «clamores» en el mes séptimo;
en el mismo mes, pero cada periodo de cuarenta y nueve afios, ordenaba el Levitico que se
hiciese sonar «clamor de trompetas» coincidiendo con el jubileo, o tocar el cuerno el dia de
la Expiacion. El salmo 33 pedia que se dieran gracias a Yahveh con la citara o el arpa de
diez cuerdas, pero, en cualquier caso, haciendo sonar «la mejor musica» en esa aclamacion.
Tal recuerdo, actualizador de las relaciones entre el género humano y la divinidad, solia
ir siempre, pues, precedido del toque de algun instrumento, actividad que, pese a tener a
juicio de los exégetas un origen militar, quedd instituida como costumbre religiosa gracias
a la preocupacion de una y otra religiones por alabar ordenadamente a Dios y hacerlo ade-
mas sin descanso. De ahi esa Laus perennis de los monasterios medievales y de ahi también
las Horas canonicas, que se dividieron en siete durante el dia para sequir el consejo del sal-
mista («Siete veces al dia te alabon), decidido a no olvidarse de los mandamientos del Sefior,
pero también a convertir los preceptos en musica o sonidos. Entre los cristianos, y una vez
que los tiempos de persecucion cesaron, se comenzé a usar la campana para convocar
a las funciones religiosas. La Iglesia primitiva (de antes e incluso después de Constantino)
tan proclive a la sencillez -y tan abocada a ella por la propia escasez de medios en el caso
de eremitorios y cenobios- utilizd durante mucho tiempo para esos avisos unos desnudos
lefios que se golpeaban con un mazo —lignum sacrum—; esos maderos quedaron repre-
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sentados en la liturgia por medio de las matracas, tablillas y carracas que todavia suenan
en los Oficios de la Semana Santa o en los claustros de algunos monasterios para avisar o
advertir de algo.

Independientemente de que el nombre le viniese a la campana de la regiéon de Cam-
pania o de su cercania al campo, donde se fundian —signa campana—, lo que es cierto
es que, a partir del siglo vii, se acostumbro a dar las horas candnicas con toques para ad-
vertir al pueblo y que esos toques se hacian con un instrumento que ya se denominaba
campana sustituyendo el término signum con que lo habian denominado los visigodos y
los mozarabes. El Pontifical romano continué usando ambos nombres, sobre todo en las
indicaciones para la bendicion de las piezas a las que llama signa vel campanae.

Habia, pues, desde hace muchos siglos, una voluntad primero jerarquica y después
colectiva de que las oraciones —fuesen éstas sencillos encuentros con la propia con-
ciencia, fuesen auténticas celebraciones de exaltacion— estuviesen precedidas de un
toque de aviso que pudiera servir de recordacion, pero también de convocatoria cuando
se trataba de concitar muchas voluntades.

Con el paso del tiempo, ese caracter humilde de la primera Iglesia dej6 paso a una acti-
tud expansionista que coincide con el comienzo de la utilizacion de la campana para usos
sagrados y su consiguiente colocacion en la torre del templo. Esta, marcada en el periodo
romanico por su doble aprovechamiento —religioso y civil (defensivo sobre todo)— pronto
ampararia entre sus muros y en la parte mas elevada de los mismos a uno o varios de esos
instrumentos que habrian de convertirse en poco tiempo en algo mas que un signo. Bajo
su jurisdiccion, ya lo he dicho, se creaban limites o se administraba justicia; se marcaban
las horas de la vida o se despedia a quienes dejaban de existir. Desde el afio 789, también
se tocaba la campana para anunciar el Angelus. En el siglo xi1 comienza a ser comun,
durante la Consagracion y en la Elevacidn, tocar la campana. Desde el xii en las proce-
siones y al salir el Viatico.

El auge de las catedrales, que tenian en su origen el sentido de catedra o asiento desde
donde el obispo ejercia su magisterio, coincidié con la decadencia progresiva de la vida
monastica. La agrupacién de los fieles, primero bajo una Unica parroquia y después bajo
nucleos mas préximos a cada individuo, es un fendmeno que se produce a lo largo de la
Edad Media. Sin embargo, hemos visto que ya desde comienzos del siglo vi, en el breve
pontificado del papa Sabiniano, se habia hecho general el uso de las campanas cuya in-
vencion se atribuia al obispo San Paulino, de la region de Nola. Desde sus mismos origenes
la funcion de la campana estaba clara: reunir a los fieles para que pudiesen escuchar la
palabra divina y para poder rezar, pero a veces también para otros fines mas casuales como
expulsar demonios o conjurar tormentas. Por eso se hace decir al propio instrumento en
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una Glosa: Laudo Deum verum, plebem voco, congrego Clerum, defunctum ploro, pestem
fugo, demonia ejicio, festa decoro (es decir, alabo al verdadero Dios, convoco al pueblo,
congrego a los sacerdotes, lloro por los difuntos, ahuyento la peste, arrojo los demonios y
adorno las fiestas).

De esa época y de ese convencimiento proceden sin duda las leyendas cristianas que
transforman en campana a todos los instrumentos que aparecen en la Biblia, aunque tu-
viesen otros nombres claramente diferenciados. Asi, el paso del Mar Rojo lo lleva a cabo
el pueblo judio siguiendo a través de la noche el sonido de la campana que va tocando
Moisés, y el mismo profeta, ya lo he mencionado, coloca varias campanillas en la tunica
de su hermano Aarén para que los hebreos supiesen cuando salia y entraba en el templo
a ejercer su sacerdocio.

En cualquier caso, parece normal que la funcionalidad multiple sugiriese una ejecucion
diversa para poder distinguir con mas facilidad cada uno de los avisos. De ahi que pronto
aparezcan toques para fiestas de primera y de sequnda clase, toques dobles, doble mayor,
semidoble, simple, de difuntos, de oracion, etc. etc. Durando decia, recogiendo otras auto-
rizadas opiniones, que el sonido de las campanas era el simbolo de la voz de los prelados,
predicadores y confesores. San Isidoro habia escrito antes en sus Etimologias, sin embargo,
que solamente se podia llamar voz a aquella que estuviese provista de alma, acufiando
para cualquier otro sonido el término suono. En cualquier caso, la lglesia queria dejar claro
que, aunque fuesen varias las voces era uno solo el Evangelio y una la palabra divina; por
eso ordenaba, justo antes del sermdon —es decir, antes de la explicacion de la doctrina—,
tocar tres campanadas, una por cada una de las tres personas de la Santisima Trinidad, al
fin un solo Dios. Acerca de otros avisos existia también, como no podia ser menos, una
tradicion de simbolismo. Los tres toques de Ave Maria, por ejemplo, que regian y ordenaban
la vida de pueblos y ciudades, respondian a tres memorias: el nocturno, a la Encarnacion
del Verbo; el de mediodia a la Pasion y el matutino a la Resurreccién. El toque de visperas
recordaba el momento en que bajaron a Cristo de la cruz, etc. La dureza del metal, el yugo
de la campana y la misma soga con que se hacia mover el badajo (ésta significando la
humildad que debian de tener los ministros de la Iglesia) eran, en fin, otros tantos simbolos
y referencias constantes para el cristiano. Todos esos signos convencionales y en muchos
casos cripticos, unidos al misterio de su fundicion y a la diversidad de materiales que en-
traban en su fabricacién —barro, sebo, lino, cafiamo, borra, claras de huevo, estafio, bronce,
plata— acabaron desautorizando a San Isidoro y convirtiendo a la campana en un objeto
animado cuya voz siempre transmitio algo mas que sonidos: comunicd signa.

Claro que, para que esas sefales pudiesen sonar claras y precisas era necesario que
sus fabricantes, casi siempre ndmadas hasta el siglo xix, advirtiesen a los parrocos de
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su presencia y se ofreciesen de forma clara para fundir o reparar cualquier pieza que se
les encargase. Ofreceré dos noticias o anuncios, aparecidos en un periédico de Vallado-
lid, en las que se puede observar el estilo y funciones con que se hacian presentes los
maestros fundidores:

D.Nicolas Mz Diez, vecino de Villarente, fabricante de campanas, anuncia a los parro-
cos y pueblos, que continua haciendo fundiciones y presentando las mismas seguridades
en sus compromisos, afiadiendo los grandes adelantos que ha hecho en la facultad, por
haberla ejercido en diferentes puntos de Europa y América; pueden dirigirse a él, tanto
para cambiar las campanas viejas, cuanto para hacer éstas nuevas o de nueva planta,
como lo tiene acreditado en las ciudades de Leon, Astorga, Zamora, Valladolid, Palencia,
Santander, Burgos y obispado de Oviedo, como también compra las campanas viejas y
toda clase de metal campanil. El sobre de las cartas a Leon.

D. Fernando Ballesteros y Lastra, vecino de Meruelo, provincia de Santander, maestro
campanero, pone en conocimiento de los Sres. Parrocos que, a invitacion de algunos sres.
curas y alcaldes de varias provincias ha resuelto continuar en el ejercicio de su profesion,
ofreciendo todas las sequridades y garantias que ha prestado en las muchas fundiciones
que ha hecho en los obispados de Palencia, Santander, Segovia, Avila, Toledo, Zamora y
Valladolid: y las que tanto honor le han dispensado en las fundiciones que ha hecho en
Duefias, para la Sta. Iglesia del mismo. Y para Santander, las de la Catedral, y al mismo
tiempo también en Rueda, La Seca, Villaverde de Medina, Valladolid, Toledo, Cebreros y
Madrid... La ultima fundicion ha sido en Renedo de Esgueva, que de varios pueblos le bus-
caron con empefo para que fundiese las que habia en ellos deterioradas. Esta establecido
el obrador principal (aunque tiene otros muchos) en Renedo, donde dirigiran los sobres en
los pueblos que quieran fundir alguna.

Otro documento, en este caso del Archivo diocesano de Valladolid, nos permite co-
nocer qué tipo de contratos se hacian entre fundidores y parroquias. Un campanero se
compromete a realizar la hechura de la campana de la Iglesia de San Andrés de la villa
de Urueda:

Yo, Francisco de la Vega maestro de hacer campanas digo que en la yglesia de sant
andres de la Villa de uruefia ay una campana quevrada que la yglesia de la dicha villa
no se puede servir della y en la yglesia de Santa maria de la villa de Villa bragima ay un
esquilon pequefio, suplico a v.m. me mande dar su licencia para que yo lo pueda hacery
para que lo haga.

Con la licencia concedida el 18 de agosto de 1604, a continuacion, sigue la con-
firmacién de dicha licencia expedida en Palencia, sede de la Diocesis. El documento
trata de la licencia de la construccion de la campana de Uruefia dentro de un pro-
yecto de fabricacion de varias campanas de las localidades de Castildevela, Vallejo,
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Belmonte, Amusquillo, Tordehumos, Tamariz, Uruefa, Peiaflor, Villalba y Santa Maria
de Villabragima.

El maestro campanero seria finalmente D. Pedro Garcia Guerra, también citado como
Pedro Guerra, por la defuncion en el interregno de D. Francisco de la Vega a quien se le
habia encargado anteriormente y quien ya tenia las campanas viejas. El encargo lo hace
D. Martin de Axpe y Sierra, obispo de Palencia y conde de Pernia, el 7 de agosto de 1607 o
sea tres afios después de haber concedido la primera licencia. Se ordena al fundidor que
la campana sea de dimensiones y forma segun la costumbre, que se funda la otra cam-
pana vieja y se tasen tres quintales de metal para la merma que hubiera. Los materiales,
el horno y el molde por cuenta de la iglesia de San Andrés. Se acuerda que el campanero
ponga tres quintales de buen metal (cobre y estafio) para la merma y se calcula que de
cada doce libras habra una de pérdida que pagara la iglesia al precio que esté por esas
fechas, en Castromonte. El mantenimiento de comida y cama del maestro campanero y
su personal sera por cuenta del cura y mayordomo de San Andrés, pero segun lo que el
cura haya recaudado de las limosnas para el gasto de la campana en el pueblo:

Debe entregar la campana limpia, buena, sana y de buenas voces a contento del cura
y mayordomo de la dicha iglesia, sin raja, pelo, ni fuente, ni fealdad ...puesta en la torre
..subirla y enejarla por la cuenta de la dicha iglesia... ...debe estar hecha para el dia de
santa cruz de Septiembre de 1609 y puesta de forma que pueda tafer.

En este tipo de contratos solo se especificaba que la campana estuviese bien colo-
cada y sonase correctamente a juicio de sus usuarios. Los tiempos modernos han traido
también la costumbre de asegurar las piezas contra accidentes y fundamentalmente
contra los rayos que pudiesen caer sobre el campanario o sobre las mismas campanas,
funcion preservadora que en el mundo tradicional se encargaba a Santa Barbara al me-
nos desde el siglo xi, ya que Barbara era uno de los 14 santos protectores medievales.
La caida de una exhalacion sobre personas o caballerias, o el simple hecho de que un
nublado acabara con las cosechas era mucho mas temido en tiempos pasados que en la
actualidad. Sin embargo, siguen todavia usandose oraciones para solicitar la proteccién
de la Santa como la que decia:

Santa Barbara bendita

que en el cielo estas escrita
con papel y agua bendita
en el ara de la cruz
paternoster amén Jesus,

cantinela que se recitaba cada vez que un rayo rasgaba el cielo prefiado de esas
nubes bermejas que anunciaba Rodrigo Zamorano y antes de que el trueno sonase.
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Desde siempre, y a pesar de que habia un toque especifico para alejar los nublados, el BIBLIOGRAFIA

«tente nublon, la Iglesia dio mas importancia a las oraciones que a los sonidos, por muy

. . . z R. (1594): Cronologit torio de la razén de los ti . Sevilla, i ta de Rodri
estridentes que fueran. De hecho, durante los siglos xix y xx se formaron dos corrientes, Avorano, R. (1594): Cronologia y reportorio de la raz6n de los tiempos. Sevilla, imprenta de Rodrigo

, - . . . . . de Cabrera.
una que queria atribuir a las campanas o al estampido del cafidon una influencia negativa

sobre las tormentas ya que servian para dispersarlas y otra, muy fuerte desde la influen- Kircrer, A. (1656): Itinerarium exstaticum quo mundi opificium. Roma, Vitalis Mascardi.

cia de los enciclopedistas, que negaba cualquier creencia o costumbre que no tuviese Torres ViLLarroeL, D. (s.a.): Viaje fantdstico del gran piscator de Salamanca. Valencia, editorial Prometeo.
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sobre las campanas en el que parecia inclinarse por las razones de los enciclopedistas, Feaneres, J. B. (1910): Las campanas. Madrid, Administracion de Razon y Fe.

y negaba cualquier credibilidad a los usos tradicionales. Eso si, por si acaso, venia a
sentenciar con las palabras del doctor Gockel, autor de una célebre obra titulada E/
Temporal, que el verdadero peligro era estar agarrado a la cuerda cuando el rayo caia. Y
afiadia el sabio aleman: «Se conseguiria tal vez que el peligro fuese menor poniendo la
cabeza de la campana en comunicacion metalica con el pararrayos. Esta medida serviria
también de defensa a la misma armazén, muchas veces perjudicada por el rayo. Mas
esta precaucion no defiende por completo a la persona que tafie durante la tempestadn.
Pese a esta aséptica opinion, concluye el padre Ferreres:

Notese que los rayos no caen ahora sobre los campanarios y campaneros con mas
frecuencia que hace ocho o diez siglos y, sin embargo, hasta que los enciclopedistas, por
su odio a la Iglesia, comenzaron a declamar contra el toque de las campanas durante las
tempestades, exagerando el peligro, nadie se habia dado cuenta de que tal peligro fuese
cosa notable. Tan lejos estuvieron de ver dicho peligro, que en no pocos puntos existe aun
hoy la costumbre de llevar una gran campana por medio de la campifia y hacerla tocar por
una persona pagada al efecto, siempre que amenaza tormenta, dando a esta campana el
nombre significativo de Salvatierra.

Como se ve, la ambigiiedad de la doctrina de la Iglesia en muchos casos permitia po-
ner una vela a Dios y otra al diablo, como dicen que hacian los campaneros a su patrono
San Miguel, protector de campaneros y romaneros y que tenia a Luzbel vencido a sus
pies. Se aseguraba que esa vela no debia arder o acercarse mucho a la cara del demonio
el dia 29 de septiembre, porque en esa fecha el arcangel tomaba el dia libre y de ese
modo el diablo podia hacer de las suyas.

No nos extrafiemos demasiado de esa ambigiiedad. El Dios de los griegos, Zeus, vivia
en el Olimpo, pero era denominado «recolector de nubes»; el de los hebreos vy los cristia-
nos que se describe en la Biblia, se solia esconder o aparecer en una nube. El del Nuevo
Testamento hablaba en parabolas y prometia que vendria entre las nubes el ultimo dia.
¢Cabe mayor ambigliedad? Pues si: que quienes estudiaban las nubes no podian estar
en ellas, como probablemente hubiese sido su deseo, sino que debian apartarse de ellas
para observarlas mejor y percibir su esencia.
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LAS CAMPANAS Y LOS TOQUES HISTORICOS
DE LA COLEGIATA DE SAN ANTOLIN DE
MEebpINA DEL CAMPO

BELLS AND HISTORICAL CHIMES OF THE COLLEGIATE
CHuUrcH oF ST ANTOLIN AT MEDINA DEL CAMPO

Antonio Sanchez del Barrio
Fundacion Museo de las Ferias

RESUMEN

En este articulo se describen las campanas de la Colegiata de San Antolin de Medi-
na del Campo, a partir de datos obtenidos en octubre de 1995, y los toques histdricos
tafiidos con ellas hasta las décadas centrales del siglo xx, momento en que se produce
su mecanizacion eléctrica.

Patagras ciave: Campana, Colegiata de San Antolin, Medina del Campo, toques de
campanas.

ABSTRACT

This article describes the bells belonging to Colegiata de San Antolin in Medina del
Campo, on the basis of data obtained in October 1995, and the historical chimes ringing
in them until the middle decades of the 20th century, at the moment when its electric
mechanization is produced.

Kev worbs: Bell, Colegiata de San Antolin, Medina del Campo, ringing bells.

De todos es conocida la importante labor de catalogacion y estudio de las campanas
en la trayectoria profesional del profesor Alonso Ponga. Durante la década de 1990 tuve la
fortuna de trabajar con él en diversos proyectos' que dieron como resultado varias publica-

1 Los mas importantes relacionados con este asunto fueron la «Catalogacién de las campanas de la
Tierra de Campos, provincias de Valladolid, Zamora, Palencia y Leon» (Junta de Castilla y Leon y Universidad de
Valladolid, 1993-1997) y la «Catalogacion de las campanas de las Catedrales de Castilla y Leon» (Junta de Castilla

132 133



ANTONIO SANCHEZ DEL BARRIO

ciones, algunas de ellas pioneras en este
campo de la investigacion del patrimonio
(entre otras: Alonso Ponga y Sanchez
del Barrio 1997 y Sanchez del Barrio y
Alonso Ponga 2002). Uno de aquellos
proyectos quedd aplazado y pendiente
de publicacion; me refiero a la catalo-
gacion de las campanas de la Colegiata
de San Antolin de Medina del Campo,
cuyas labores de inventariado realizamos
junto con el montafiero Alvaro Paredes y
Bernaldo de Quiros, en octubre de 1995
(también en Medina, en octubre de 1997,
realizamos el inventario de las campanas
de la iglesia de San Miguel). Por ello, qué
mejor ocasion que la presente para recu-
perar las notas, fotografias y grabaciones
tomadas entonces, para darlas ahora a
conocer indicando los cambios habidos
hasta la actualidad.

Torre campanario de la Colegiata de San Antolin (foto H. 1 CANIPANAS DE LA COLEGIATA
Romén, 1903-1904). Ademas de aparecer la gran campana ,
DE SAN ANTOLIN

«Santa Marian (1561), entre los maragatos, y las de los

cuartos entre los carneros, se perciben bajo el reloj las . .
La toma de datos e inventario de las

campanas de la torre colegial se reali-
z6 el 8 de octubre de 1995 y en aquel
momento el numero de piezas que habia en ella era siete: la popular campana «Maria»
(realmente «Sta. Barbaran), otras dos mas pequefias dedicadas a San Antolin, el titular
del templo; un esquilon denominado «Cimbalo» con el que aln se efectua el popular
toque diario del mismo nombre, y las tres campanas del centenario reloj: la «Sta. Maria»
o «Maragata» en la que una pareja de «maragatos» dan las horas y los dos pequefios
esquilones de los cuartos histéricamente tafidos por las figuras de dos carneros entre-
chocando sus testuces (actualmente se tafien con dos martillos). No llegamos, por tanto,
a inventariar algunas de las campanas que llegaron al siglo xx y que fueron conocidas

desaparecidas «Campano» y «Pascualejas» en el ventanal

izquierdo y la matraca y la «Campanilla» en el derecho.

y Ledn y Universidad de Valladolid, 1998). Véase al respecto J.L. Alonso Ponga y A. Sanchez del Barrio (2001: 323-
328).
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por nuestros contemporaneos popularmente como: la «Golosan, el «Campanon, las dos
«Pascualejas» y la «Campanilla» que se adivinan en algunas fotografias de las primeras
décadas del siglo pasado. Junto con ellas, también pudimos documentar la matraca de
torre que aun se hallaba desmontada en el espacio interior. Con posterioridad a nuestro
inventario, el 24 de mayo de 2013, se incorporaron al cuerpo del campanario dos nuevas
piezas de volteo que fueron situadas en los ventanales que miran a la Plaza Mayor. Las
caracteristicas de estas piezas, agrupadas con el orden antedicho, son las siguientes:

A) CAMPANA «SANTA BARBARA», ANO 1588 («CAMPANA MARiA»)

Conocida popularmente como la cam-
pana «Marian, se halla emplazada en la par-
te central del cuarto cuerpo -el campanario
propiamente dicho- de la torre colegial. Sus
medidas son las siguientes: vaso de la cam-
pana = 131(diametro inferior) x 95 (altura)
x 240 (perimetro superior) x 13'5 (borde o
labio) / eje = 174 (longitud) x 31 (grosor)
| melena = 150 (altura) x [117 (ancho su-
perior), 73 (ancho inferior)] x 31 (grosor)
(todas las medidas estan en centimetros);
peso aproximado = 1.431 kg?. Fechada en
1588, es de tipo «romano»® y esta dispuesta
sobre una estructura de madera de modo
que puede oscilar mediante un movimiento
de «bandeo» gracias al contrapeso de una
enorme melena de madera de pino (aunque
la encontramos trabada con maderos). Los Campana «Santa Barbaran, popularmente «Campana
motivos ornamentales que la adornan se li- Maria» fundida en 1588, en el interior
mitan a una gran cruz de calvario con base

del campanario de la Colegial.

2 El peso de la campana lo hallamos segun la siguiente formula: peso aproximado en kilogramos =
diametro inferior (en metros)® x 579 (constante) +/- 10% (este 10% se suma o se resta segun sea la anchura del
labio o borde de la campana).

3 A lo largo del siglo xv se consolidan dos tipos fundamentales de campanas segun su perfil: la
campana romana (ampulosa, de perfil rectilineo y generalmente de gran tamafio) y la esquilonada (de perfil
mas estilizado y sinuoso). Véase al respecto: Alonso Ponga y Sanchez del Barrio (1997: 51-55).
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muy desarrollada, compuesta de tiras de moldes con decoracion de rameados y roleos,
que estda situada en el medio (la parte central) de la campana mirando hacia el Oeste.

Presenta las siguientes inscripciones circulares: en el tercio, enmarcada por dos cor-
dones arriba y otros dos debajo, empezando sobre la cruz tras un molde de cruz latina, en
letras mayusculas romanas y letras N invertidas: «LAVDATE DOMINI IN CIMBALIS BENE
SONANTIBVS LAVDATE EVM IN CIMBALIS IV VILATIONES OMNIS SPIRITVS» (Salmos 150,
5)% En el medio pie, enmarcada por dos cordones arriba y otros dos debajo, empezando
en el lado opuesto a la cruz, con letras romanas minusculas y entre moldes de cruces
latinas (las letras Z y N invertidas): «<SAMCTA(sic) BARBARA HIZO SE ANO 1588b.

B) PAREJA DE CAMPANAS ESQUILONADAS DEDICADAS A SAN ANTOLIN, ANOS 1641 Y
1836 («ESQUILON CHICO» Y «ESQUILON GRANDED)

Con la advocacion de San Antolin, santo titular del templo colegial, hay dos cam-
panas de tamafio medio y perfil vesquilonado» que se hallan emplazadas en los dos
ventanales del muro Este del cuerpo de campanas. Ambas de volteo, las encontramos
entonces electrificadas®, con mazos mecanicos exteriores y ya carentes de sus ejes, ba-
dajos y melenas originales (los ejes se conservaban en un espacio residual junto al
cuerpo bajo de la torre).

Seguin miramos desde el interior de la torre, la campana del lado izquierdo (el «esqui-
I6n chicon) tiene las siguientes medidas: vaso de la campana: 70'5 (d.i.) x 68 (h.) x 110
(p.s.) x 8 (b.) / (203 kg); fue fundida en 1641 y presenta como ornamentacion una cruz
de calvario con clavos que mira al Norte, formada por moldes que contienen estrellas
de ocho puntas. Presenta las siguientes inscripciones circulares: en el tercio, en letras
mayusculas de tipo romano y entre dos cordones arriba y otros dos debajo, con moldes
rombicos de estrellas separando cada palabra y tres al final (su lectura empieza a partir
de la cruz): «<SANCTE ANTONINES ORA PRO NOBIS». En el medio pie: con caracteristicas
de disposicion y ornato idénticas a la inscripcion anterior: «<ECCE CRVCEM DOMINI FV-

4 El texto correcto del salmo es: «LAUDATE EUM IN CIMBALIS BENESONANTIBUS LAUDATE EUM IN
CIMBALIS JUBILATIONIS OMNIS SPIRITUS LAUDET DOMINUM (Ps 150:5), «Alabadle (al Sefior) con campanas
bien afinadas, alabadle con campanas de alegria, todo espiritu alabe al Sefior».

5 Se electrificaron en mayo de 1968 y sonaron de este modo por primera vez el dia 22 de aquel mes
y aquel afio. Véase La Voz de Medina, 18 de mayo de 1968.
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GITE PARTES ADVERSAE VINCIT LEQ®. ANNO DE / (sobre los dos cordones superiores, a |a
izq. de la cruz) 16 (a la der. de la cruz) 41»

La otra campana, el «esquilon grande» (la del lado derecho mirando desde el inte-
rior), tiene las siguientes medidas: 85'5 (d.i.) x 77 (h.) x 149 (p.s.) x 10 (b.) / (362 Kg); fue
fundida en 1836 y presenta, en el medio de la campana, hacia el sur, una cruz de calva-
rio compuesta con moldes cuadrados y rombicos; en el medio pie, tiene tres cordones.
Como la otra campana, no conserva el badajo original y ha sido sustituido por un tubo
metalico hueco cuya bola de golpe ha sido reparada. En el tercio, entre dos cordones
arriba y otros dos debajo, comenzando sobre la cruz, aparece la siguiente inscripcion
circular: «lHS MARIA'Y JOSE STE ANTONINE ORA PRO NOBIS ANO DE 1836,

¢) EsquiLon «Jesus, MARiA Y Jose», ANo 1875 («CiMBALO»)

Esta pieza esquilonada y de volteo, cuyas medidas y peso aproximado son: 57 (d.i.) x
50 (h.) x 98 (p.s.) x 6 (b.) / (107 kg), es conocida como el «Cimbalo» aunque esta realmen-
te consagrada a la Sagrada Familia. Con ella atn se tafie diariamente, poco antes de las
nueve de la mafiana, un toque de aviso que actualmente es un repique continuo de unos
diez minutos’ y que hace décadas se iniciaba con uno, dos o tres toques con la desapa-
recida campana «Golosa» a las 8,15, 8,30 y 8,45 h. respectivamente. Acerca de su origen
hay varias tradiciones locales que lo explican. En 1887, «Sara Bris» (quiza el seudonimo
el erudito Tomas Jesus Salcedo) escribia en el semanario local £/ Medinense (n°s 8 y 9,
de 23 y 30 de octubre, respectivamente) que se tafiia «mafiana y tarde, por espacio de
un cuarto de hora y precedido por tres toques de otra campana mayor...», cOmo aviso a
los candnigos de la Colegial para que iniciaran sus obligaciones liturgicas cotidianas; a
las 9,00 h., tras este toque, se iniciaba en la capilla mayor la misa denominada también
«del Cimbalo». Este toque también se ha relacionado con el recuerdo de las victimas del
derrumbe de las bovedas de la iglesia conventual de Ntra. Sefiora de Gracia, de frailes
agustinos, en la tarde del 13 de abril de 1629, durante la funcién del Desenclavo del
Viernes Santo, en el que murieron centenares de personas procedentes de hoy despo-
blado de La Golosa (aldea entonces perteneciente a la Tierra de Medina). Esta tradicion

6 La invocacion completa es: «<ECCE CRVCEM DOMINI FVGITE PARTES ADVERSAE. VINCIT LEO DE TRIBV
IVDA RADIX DAVID ALELUIA», «Esta es la Cruz del Sefior, huid partes adversas. Vence el Ledn de la tribu de
Juda, raiz de David, Aleluya...». Corresponde a un fragmento de la oracion del miércoles «contra el enemigo
maligno» recogida en el Enchiridion Leonis Papae, de Ledn Ill. Véase al respecto: Alonso Ponga y Sanchez del
Barrio (1997: 67-69).

7 A este toque y su duracién tradicional se hace mencién en: La Voz de Medina, 21 de mayo de 1961.
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explicaria el por qué se tafian los toques previos al repique con la campana llamada
«Golosan, hoy perdidos por la desaparicion de esta pieza que estaba situada (vista desde
el interior de la torre) en el ventanal derecho del muro Este del campanario, que es el
orientado hacia el despoblado del mismo nombre. Asimismo, el emplazamiento tradi-
cional del «Cimbalo» fue siempre el ventanal que mira al Noreste del cuerpo octogonal
superior de la torre colegial -y asi la inventariamos en su momento-, disposicion que
respondia a su orientacion hacia el lugar donde se enclavaba la iglesia del desaparecido
convento agustino®.

Respecto a sus caracteristicas formales, en esta campana tan solo aparece como
motivo decorativo, en el medio, una cruz de calvario; en el medio pie presenta cuatro
cordones dos a dos. La inscripcion circular que nos informa sobre su advocacion vy el
afio de su fundicidn aparece en el tercio, sobre la cruz, entre dos cordones arriba y dos
debajo: «IHS MARIA'Y JOSE ANO DE 1875» en letras mayusculas romanas.

D) CAMPANAS DEL RELOJ

Antes de describir las campanas del reloj histérico de la Colegiata, hemos de decir que
originariamente era el formado por un artilugio mecéanico con dos hombres armados
que daban las horas en una gran campana «a la manera veneciana» y, debajo de ellos,
dos carnerillos que marcaban -y siguen marcando- los cuartos con sus testuces sobre
dos esquilones. La maquinaria del reloj estaba instalada en el quinto cuerpo de la torre
campanario de la Colegiata y siempre fue de propiedad municipal, de aqui su denomi-
nacion de «el reloj de la villan; sin duda ha sido -junto con la «Campana del Concejo» de
San Miguel- el principal instrumento de avisos y comunicacion urbana de la poblacion y
el que ha regido el tiempo de los medinenses durante sus cinco siglos de existencia (La
historia de este reloj en: Sanchez del Barrio 2005: 166-168).

8 Sobre el derrumbe de las bévedas de Ntra. S* de Gracia de agustinos llegaron a imprimirse pliegos
sueltos en los que se narraba el suceso a modo de crénica de la desgracia. Sobre ello: Arias, Hernandez y
Sénchez (1996: 39). Pudimos adquirir un ejemplar original, hoy conservado en el Archivo Municipal de Medina
del Campo: «Relacion del lastimoso suceso que sucedid el Viernes Santo trece de abril de este afio de 1629,
dia del glorioso San Hermenegildo, en el Convento de San Agustin de la villa de Medina del Campon». Pliego
impreso anénimo, AMMC, H, c. 655-7866. También se publicd en pliego suelto el «Sermdn que predicé el Padre
Fray Ivan de Mata... en ocasion del lamentable caso que sucedid en ella el Viernes Santo de 1629» (Valladolid,
1629) (ejemplar donado por Rafael Berrocal a la Fundacion Museo de las Ferias en 2020, aun pendiente de
estudio).
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Campana «Santa Maria» o «Maragata» (1561), en lo alto de la torre de la Colegiata,

tafiida por una pareja de maragatos de hierro fundido.

-Campana «Santa Maria», afio 1561 («Maragatan), campana de las horas.

Esta colosal campana de tipo romano, popularmente denominada «Maragata», se
encuentra suspendida de un armazén de hierro forjado en lo mas alto de la torre, entre
dos figuras que representan a una pareja de maragatos (200 x 75 x 55 ¢cm)®, que sus-
tituyen a los hombres armados que habia en el reloj original del siglo xvi. La campana
tiene las siguientes medidas: 152 (d.i.) x 140 (h.) x 290 (p.s.) x 15'5 (b.) / (2.236 kg);
dedicada a Santa Maria y fundida en 1561, desde su instalacion en la torre es la que
tafien los mencionados maragatos marcando las horas del reloj. Aunque conserva el
badajo original, este solo se utiliza en la actualidad para toques especificos como el
de fiesta mayor de San Antolin o de aviso de peligro de animales sueltos cuando hay
encierros de novillos.

9 Los maragatos y los carneros fueron restaurados por la empresa CARESA entre los meses de julio
y agosto de 1999, en el trascurso de las obras de rehabilitacion de la torre iniciadas en el mes de marzo.
Durante los dias festivos de San Antolin (1-8 septiembre) de aquel afio fueron expuestos en el patio interior
del ayuntamiento. (E/ Norte de Castilla, 30 y 31 de agosto de 1999).

10 En lecturas anteriores propusimos el afio 1551, pero después de hacer una lectura mas atenta de
esta inscripcion, creemos que realmente recoge el afio de 1561.
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Respecto a sus motivos ornamentales, presenta en el medio de la campana, junto
al maragato y mirando hacia el Noreste, una hermosa cruz de calvario con el crucero
remarcado en sus angulos, la base triangular muy desarrollada y orlada con moldes
triangulares y los extremos de los brazos rematados por cuatro moldes dispuestos de
modo ortogonal. Hacia el Suroeste, junto a la maragata, hay otra cruz de menor tamafio
y de similar factura cuyo crucero esta remarcado con moldes triangulares y cuadrados.
En el medio pie, la campana esta rodeada por cuatro cordones sin inscripcion alguna™.
Sus inscripciones circulares son las siguientes: en el tercio, en letras goticas minuscu-
las, aparece una inscripcion repartida en dos lineas, la superior entre un corddn arriba
y dos debajo, y la inferior entre estos ultimos arriba y otro debajo; la lectura de ambas
comienza sobre la cruz de moldes que se encuentra hacia el Noreste, en el medio de
la campana. Tras tres moldes con profusa decoracion de pequefios botones, el central
con el arbol de la cruz flanqueado por las arma Christi, se leen las siguientes frases
correspondientes al Salmo 76: (linea superior): «WVOCE MEA AD DOMINVM CLAMAVI
ET INTENDIT MIHI VOC TONITVM TVI IN ROTA MVLTITUDO SONITVS AQVARVM VOCEN
DEDERVNT NVBES YC MVTATIO»™ [ (linea inferior): «DEQ ET RE[Y] EXCELSI(sic) ANO
DE MDLXI AN(omega arriba)0S, SIENDO MAYOR DOMO FRANCISCO RODRIGUEZ MER-
CADER. SANCTA MARIA ORA PRO NOBIS»™. En la inscripcidn de esta dltima linea, las
palabras aparecen separadas por moldes rombicos que contienen motivos decorativos;
asimismo, las palabras «EXCELSI» y «MERCADER» aparecen flanqueadas por la siguiente
secuencia ornamental: molde rombico, sello con una cruz y decoracion vegetal, molde
rombico.

n En el interior de la campana hay varios escritos a mano hechos por quienes se encargan cada afio de
instalar la bandera de Espafia en lo alto de la cruz que remata la torre cada 1 de septiembre, a las 12 de la mafiana,
acto con el que comienzan las fiestas patronales de San Antolin. Uno de ellos dice: «55'72 asta(sic) la banderan).

12 «VOCE MEA AD DOMINUM CLAMAVI [VOCE MEA AD DEUM] ET INTENDIT MIHI» (Ps 76:2) «Invoco al
Sefior con mi voz, con mi voz a Dios, y El me escucha» | «VOX TONITRUI TUI IN ROTA...» (Ps 76:19) «Girando en
torno la voz de tus truenos» [ «MVLTITUDO SONITVS AQVARVM VOCEN DEDERVNT NVBES...» (Ps 76:18) «Grande
fue el estruendo de las aguas, tronaron las nubes«. Hemos tomado la numeracién de los Salmos la Biblia Sacra
Vulgata; en la otra numeracion corresponderia al salmo 77.

13 Con el nombre de Francisco Rodriguez conocemos documentaciéon de varios mercaderes de
mediados del siglo xvi. Este mayordomo tal vez podria ser el mercader Francisco Rodriguez de la Vega de quien
se conservan en el Archivo Simon Ruiz cerca de medio centenar de cartas -muchas de ellas desde Toledo entre
1561y 1591- dirigidas a Simoén Ruiz.
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Al AR . 2 & kT
Vista interior de las dos campanas de los cuartos del reloj entre los carneros. La de la derecha

es un esquildn con inscripciones goticas de comienzos del siglo xvi.

-Pareja de esquilones junto a dos carneros (principios del siglo xvi y 1753), campanas
de los cuartos.

En el muro norte del cuarto cuerpo de la torre, mirando hacia la Plaza Mayor medi-
nense, se abre un hueco en el que estan instaladas las figuras de dos carneros realizadas
en planchas de hierro forjado (56-58 x 74 c¢m), que como dijimos antes golpeaban con
sus testuces a los dos esquilones que se encuentran entre ellos, anunciando los cuartos
del gran reloj. Actualmente estas figuras hacen el movimiento de entrechoque, pero no
llegan a golpear las campanas, que son tafiidas por martillos exteriores de hierro forjado.

Desde el interior, la campana que encontramos a la izquierda fue fundida en 1753;
sus medidas son: 47 (d.i) x 44 (h.) x 74'5 (p.s.) x 5'5 (b.) (60 kg). Tiene como motivos
decorativos, en el medio de la campana, mirando hacia el exterior, una cruz latina de
calvario formada por moldes cuadrados y triangulares. En el medio pie, la campana es
circundada por tres cordones y presenta la inscripcion en el tercio: «[HS MARIA'Y JOSE-
PH ANO DE 1753», con moldes triangulares separando las palabras y entre dos cordones
arriba y otros dos debajo.

El otro esquilon, de medidas: 65 (d.i.) x 60 (h.) x 100 (p.s.) x 7 (b.) (140 kg), no pre-
senta afio de fundicidn pero por los tipos gdticos de su inscripcion puede fecharse hacia
principios del siglo xvi, siendo, por tanto, una de las originales que se instalaron con el
reloj primitivo. A la altura del tercio, en letras goticas mayusculas, entre dos cordones
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arriba y otros dos debajo, se lee la salutacion angélica: «ABE(sic) MARIA GRATIA» vy,
continuando en el medio pie, con similar disposicion de cordones, «<PLENA DOMINUS
TECUM». En el medio, y mirando hacia el exterior, aparece una cruz griega formada por
moldes cuadrados.

A este conjunto de campanas habriamos de unir dos campanas esquilonadas de volteo
fundidas por «Campanas Rivera» (Montermoso, Caceres) en 2013, dedicadas a San Antonio
y a Jesus Nazareno y la Virgen Maria, que fueron instaladas en el muro norte del campa-
nario, hacia la plaza, el 24 de mayo de aquel afio™.

E) MATRACA DE MAZOS

También hemos de afiadir la gran matraca de mazos [160 (103 el bastidor) x 70 x 70
cm] que, originariamente, estuvo instalada en el ventanal derecho del muro de la torre
que mira a la Plaza Mayor, justamente debajo de un esquiléon denominado popularmen-
te «Campanon. En octubre de 1995, al realizar el inventario que comentamos, estaba ya
retirada del ventanal y olvidada en el suelo del espacio interior del cuerpo de campanas.
Afios después, a finales de 2001, la encontramos formando parte de los escombros de una
obra de reforma vy, por fortuna, pudimos recuperarla. Tras su limpieza y restauracion, fue
presentada como «Pieza del Mes» en el Museo de las Ferias en marzo de 2002 (Sanchez del
Barrio 2011a: 58-59) y mas adelante, en 2011, expuesta en la edicion Passio de «Las Edades
del Hombre» (Sanchez del Barrio 2011b: 392-393). Esta matraca se elaboraria en madera
de pino y piezas de hierro forjado en algun taller local del siglo xix. Corresponde a las ma-
tracas de tipo compuesto, formada por un mecanismo de un eje con manivela sobre el
que hay dispuestas varias tablas formando aspas, entre las cuales cuelgan varias mazas,
prismas o esferas de madera que las golpean cuando se da movimiento al conjunto; es
decir, del mismo tipo que la «matracca» recogida en la [amina CXIX de la obra Descrizio-
ne degl'istromenti... de Filippo Bonanni (Bonanni 1776: 177).

Como es sabido, las matracas eran las piezas que sustituian a las campanas en su len-
guaje de horas y avisos durante los dias del triduo sacro, concretamente desde la hora
nona del Jueves Santo hasta las tres de la tarde del Sabado. Sobre el oficio de tinieblas
y el uso de la matraca de la torre y las carracas de mano en la Colegiata, véanse los
articulos costumbristas de Mariano Garcia (Garcia Sanchez 1996a: 63-64 y 65-67).

14 Las caracteristicas de estas dos campanas pueden encontrarse en el inventario realizado por
Daniel Sanz Platero y José Ignacio Sanchez Rivera el 5 de febrero de 2016: http://campaners.com/php/campanar.
php?numer=2741. En este inventario se recogen datos de todas las campanas que, en general, son coincidentes
con los nuestros excepto en algunas medidas y palabras de las inscripciones.
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ol AiTagt

Figuras de maragatos y carneros expuestos en el patio interior del ayuntamiento tras su restauracion en 1999.

2. Los TOQUES DE CAMPANAS DE LA COLEGIATA

También sabemos por el cronista Mariano Garcia Sanchez que el repertorio de toques
tradicionales de la Colegiata se mantuvo sin variaciones hasta 1929-1930 que es cuando
cesa en su oficio Paulino Gutiérrez, Ultimo campanero de la Colegial, a quien habian ante-
cedido en este cargo su padre Lucio y sus hermanos Gregorio, Jacinto y Francisco (Garcia
Sanchez 1996b: 105)'. En este articulo don Mariano anota las campanas que tenia la Co-
legiata en los tiempos del cambio de siglo y recoge varios de los toques antiguos como: el
ya mencionado del «cimbalon, el que se tafiia a la muerte de un miembro de la Corporacion
Municipal, el de aviso a Concejo, el de toros sueltos, etc. Una relacién mas completa es la
que publica el también cronista oficial Ricardo Sendino Gonzalez en su articulo «Avisos
y llamadas al vecindario medinense en su historia: Toques de campanas, pregones y
bandos» (Sendino Gonzalez 1986: IIl, 567-569) con informaciones de Gregorio Gutiérrez,
obtenidas en 1953. Este conjunto de toques, algunos de ellos vigentes hasta la década de
1950, es el siguiente:

15 Esta familia vivio hasta la década de 1940 en la «casa del campaneron, espacio habilitado en el
cuerpo superior junto a la sacristia de la Colegiata.

143


http://campaners.com/php/campanar.php?numer=2741
http://campaners.com/php/campanar.php?numer=2741

ANTONIO SANCHEZ DEL BARRIO

-Toque del alba: al amanecer, tres campanadas con la «Maria» y media vuelta con
la «Golosan.

-Toque del cimbalo: Primera campanada con la «Golosa» a las 8'15 h., sequnda a
las 8'30 h., tercera a las 8'45 h. y luego repique con el «Cimbalo» rematado con un
golpe de la «Maria» a las 9 h. (en verano).

-Toque de coro: Idéntico al anterior pero a las 14'15 h., 14’30 h. y de 14'45 h. a
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de estas campanas, efectuada en mayo de 1968", influy6 definitivamente en el fin de
los toques tradicionales. Las campanas que conocié nuestro informante en la Colegiata
fueron las mencionadas mas arriba, mas el «Campano» y las «Pascualejas», que estaban
situadas el primero encima de las dos restantes, en el ventanal izquierdo del muro nor-
te (el que mira a la Plaza Mayor), y la «Campanilla» o «Esquililla», pieza muy pequefia
situada encima de la matraca en el ventanal derecho del mismo muro. Los toques de
entonces que recuerda son los siguientes':

15 h. (para los canonigos y beneficiados de la Colegiata)'®.

-Toque a concejo: Llamada urgente a los regidores para formar Ayuntamiento.
Con la «Maragatan, trece campanadas lentas.

-Toque a rebato: Con la «Maria» toque seguido y picado fuerte.

-Toque de escapada de los toros en el encierro: Idéntico al de rebato, pero con
la campana «Maragatan.

-Toque de vispera de San Antolin: A las 5 h. de la mafana del 1 de septiembre,
tres campanadas con la «Maragata» y acto sequido repique de las «Pascualejasn,
«campanilla de San Julian» («Campanon ¢?), «Cimbalo», esquilones de San Anto-
lin, «Golosa» y todas las demas durante treinta minutos.

-Toque de plegaria: A las 20 h. en invierno y a las 21 h. en verano, ocho y nueve
campanadas, respectivamente, con la «Marian.

-Toque de los dieciocho: Los dias 18 de cada mes y a continuacion del toque de
plegaria, con la «Golosa» a media vuelta durante cinco minutos, en honor a San
José (19 de marzo).

-Toque de animas: El 1 de noviembre, a las 14 h., desde el anochecer hasta las
0'30 h., y desde el amanecer hasta la funcion de difuntos, dobla la «Maria» acom-
pafiada de los esquilones de San Antolin y la «Maragatan.

Por nuestra parte, el 28 de diciembre de 2012, tuvimos la oportunidad recoger, junto
con el musicologo Emiliano Allende Zapatero, los toques cotidianos que conocié Gonza-
lo Garrido Reguero, monaguillo de la Colegiata durante su infancia y juventud (década
de 1950 y primeros afios sesenta) quien participé directamente en los Ultimos tafiidos
manuales del campanario antes de su mecanizacion eléctrica. La primera electrificacion

16 Corresponderia al toque vespertino del «Cimbalo» al que se referia «Sara Bris» en su articulo citado
del semanario local E/ Medinense de 23 y 30 de octubre de 1887.
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-Toque del cimbalo: con el «Cimbalo» repique de unos diez minutos entre las
8'50y 9 h.

-Toque de difuntos: Idéntico al de animas, dobla la «Maria» durante media hora
acompafada de los esquilones de San Antolin y la «Maragatan; acababa con dos
o tres golpes de la «Marian, respectivamente, si el difunto era una mujer o un
hombre; si era un nifio, se repicaba un «toque de Glorian. Por ultimo, se daban
unos pequefios repiques de aviso con las «Pascualejas» cuando el féretro entraba
en la Plaza Mayor, cuando salia de la plaza con direccion al camposanto y cuan-
do la comitiva llegaba al cementerio.

-Toque de aviso a misa: con la campana «Maria» un toque pausado de unos
minutos rematado al final con tres golpes media hora antes del inicio de la
misa, dos golpes un cuarto de hora antes y un golpe inmediatamente antes del
comienzo. Este toque aun perdura en las cuatro torres parroquiales de Medina.

-Toque de fiesta mayor de San Antolin: repique general de todas las campanas
de volteo: los dos esquilones de San Antolin y la «Campanilla» (situada sobre la
matraca). Durante la procesion de San Antolin duraba todo el tiempo. Si habia
posibilidades, también se bandeaban la «Maria» y la «Golosan».

-Toque a rebato: Con la «Maria» toque continuo y picado fuerte.

-Toque de escapada de los toros en el encierro: Idéntico al de rebato, pero con
la campana «Maragatan.

-Toque a concejo: Campanadas seguidas y lentas con la «Marian.

17 Véase la nota 5.

18 El propio Gonzalo Garrido present6 estos toques en el Museo de las Ferias el 15 de febrero de

2020.
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3. MENCION DE OTRAS CAMPANAS DE INTERES EN MEDINA DEL CAMPO

Cerramos estas lineas con la menciéon de otras campanas de Medina del Campo que
estudiamos en su momento y cuya documentacion creemos interesante anotar aqui
para su recuerdo en futuros trabajos de inventariado y descripcion.

Las siete campanas de la iglesia de San Miguel (las mismas que en la actualidad)
se inventariaron el dia 18 de octubre de 1997 por el mismo equipo que hizo el de la
Colegiata; las caracteristicas fundamentales de estas piezas pueden encontrase en un
articulo publicado poco después (Sanchez del Barrio, 1997), texto que fue actualizado
con nuevos datos y mejores lecturas de inscripciones al cumplirse los 500 afios de la
pieza mas importante del campanario: la campana oficial del Concejo de Medina del
Campo, fundida en el afio 1517 (Sanchez del Barrio, 2017). Esta excepcional campana
fue fundida por el maestro Francisco, quiza el fundidor Francisco Garcia, artifice que
trabajaba por entonces en el parque de artilleria de Medina del Campo (Cobos Guerra y
Sanchez del Barrio, 2004).

Otras tres campanas procedentes de edificios monumentales de Medina del Campo
que estudiamos hace afos fueron: una importante pieza gotica procedente del mo-
nasterio de Santa Clara, que fechamos en la primera mitad del siglo xv, actualmente
depositada en el Museo de las Ferias (Sanchez del Barrio, 2011¢c: 124-125); otra fechada
en 1835, procedente de la clausura del convento de Santa Maria la Real de dominicas,
depositada en la Fundacion Joaquin Diaz, en Uruefia (Sanchez del Barrio, 1999b: 104-
105); y, mas recientemente, una tercera fechada en 1747 que se alzaba en la capilla de
la huerta del Hospital de Simén Ruiz hasta el desplome de su cubierta ocurrido el 13 de
noviembre de 2014 (Sanchez del Barrio, 2018: 132-133).
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RESUMEN

Establecidas por sus propios estatutos, las cofradias celebran determinadas comidas
rituales en las fiestas religiosas de sus santos patronos. De tales comidas -vigiladas vy,
a veces, prohibidas por la autoridad eclesiastica- contamos con datos significativos. La
presencia en ellas del vino y el pan las conecta, de algin modo, con alimentos emble-
maticos de la ultima cena, como banquete fundacional del cristianismo

PaLagras cLave: Comida ritual, cofradia, cristianismo, fiesta, pan, vino.

ABSTRACT

Established by their own statutes, the brotherhoods celebrate certain ritual meals
on the religious festivities of their patron saints. We have significant data about such
meals, which were monitored and sometimes banned by the ecclesiastical authorities.
The presence of wine and bread in them links them, somehow, to symbolic food from the
last Supper, the founding banquet of Christianity.

Kev worbs: Ritual meal, brotherhood, Christianity, festivity, bread, wine.

LAS COFRADIAS DEVOCIONALES

El de las cofradias constituye un capitulo importante dentro de las expresiones de
religiosidad popular, particularmente el de las llamadas cofradias devocionales, defini-
das por Gregoria Cavero -a quien seguimos en este punto- como «estructuras corpora-
tivas que acogen a individuos de diferente condicion social», que cuentan con un marco
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estatutario y tienen «un santo patrono protector bajo cuya titularidad se conoce a la
hermandad y cuya festividad se celebra con toda solemnidad» (1992: 51).

Tales cofradias tienen dos importantes rasgos que la definen y distinguen: por una
parte, el de las cargas religiosas y los servicios post mortem que ofrecen a sus miembros
y, por otra, su proteccion benéfica y caritativa, ejercida en el ambito de la sociedad en
que se insertan.

Se trata también de corporaciones auténomas, sin dependencia directa ni de la es-
fera eclesiastica ni de la nobleza ni de los concejos. Pero, aparte de las actividades
oficiales que recogen sus estatutos, pueden realizar otras mas oficiosas.

Un momento de gran importancia dentro de la actividad de tales cofradias es el de
las fiestas, sobre todo, el de la patronal de cada una de ellas, que —como indica Cavero
Dominguez- era «iniciada el dia anterior con la vigilia y prolongada hasta el tercer dia
después, en que normalmente se realizaba el nombramiento de oficiales para el afio
siguiente.» (1992: 108)

Las fiestas patronales de cada cofradia se hallaban reguladas, de modo minucioso en
ocasiones, por sus reglas o estatutos. En |la época bajomedieval, predominaba la celebra-
cion liturgica. Pero, desde los inicios del siglo xvi, los elementos profanos comienzan a
cobrar importancia, a través de elementos como toros, musicas, danzas, representacio-
nes de autos y otros. Y es también en este momento historico cuando cobra un especial
esplendor la fiesta del Corpus Christi, que se mantendra —con distintos altibajos- prac-
ticamente hasta hoy mismo.

En tales solemnidades vy fiestas, no pocas cofradias ofrecen un convite, refresco,
colacion o comida a sus hermanos cofrades, en que participan, en ocasiones, los sacer-
dotes que las ofician litirgicamente (cuando no estan destinados tnicamente a ellos,
como ocurre a veces); aspecto regulado incluso en sus estatutos o reglas, al que no se
le ha otorgado -creemos- la importancia que merece, sino que ha pasado mas bien
desapercibido.

Nosotros vamos a abordar aqui tales comidas rituales, dentro del ambito de la dio-
cesis de Leon, a través de una serie de cofradias cristoldgicas, marianas y hagiograficas,
fundadas y que han desarrollado su actividad en distintas localidades leonesas -en un
marco temporal e histérico moderno, comprendido entre los siglos xvii, xvii y xix, funda-
mentalmente-, cuyos documentos (constituciones o reglas, cuentas anuales, asi como
periddicas visitas diocesanas) nos proporcionan una informacion significativa sobre di-
chas comidas rituales.
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Dada la limitada extension del trabajo, no podremos, por desgracia, particularizar
referencias, ni siquiera de tipo sintético, sobre cada una de tales cofradias. Aparecera
cada una cuando su documentacion nos arroje algun dato sobre la celebracion de cual-
quier tipo de comida ritual.

En las constituciones, reglas o estatutos de algunas de tales cofradias, se alude
directamente —-en alguno de sus capitulos- a tales comidas o convites, de modo incluso
minucioso en algun caso. En sus cuentas anuales, aparecen detallados los gastos que se
realizan para la adquisicion de viandas o alimentos, que se pormenorizan a veces, lo que
nos permite conocer aspectos sobre la alimentacion -eso si, de los momentos festivos-
del mundo rural leonés en los tiempos modernos.

Un ultimo elemento de gran interés —-documentado en las periddicas visitas de la
autoridad eclesiastica diocesana- es el de los mandatos contenidos en ellas, por los que
percibimos que la jerarquia eclesiastica, que ha tenido que aprobar las reglas de tales
cofradias, mantiene una actitud vigilante ante sus excesos gastronémicos en concreto
y, a veces incluso también, una actitud censora, cuando los gastos en tal capitulo se
exceden y las comidas sobrepasan la linea de la sobriedad, ya que -tal como se razona
en tales mandatos- las cofradias se apartan entonces de los fines devocionales para los
que fueron creadas.

Las cofradias de la diocesis de Ledn sobre las que basamos nuestro trabajo per-
tenecen a localidades de las tres grandes areas geograficas de la misma, como son la
montafa, las riberas y el paramo.

Dentro de las cristologicas, contamos con datos de las cofradias del Santisimo Sa-
cramento o sacramentales de las localidades de Argovejo, Besande, Calzadilla de los
Hermanillos, Garrafe de Torio, Gordoncillo, Grisuela del Paramo, Laguna de Negrillos,
Llanaves de la Reina, Mansilla del Paramo, Matallana de Valmadrigal, Valdevimbre y
Villarrodrigo de las Regueras. También -y seguimos con las cristolégicas- con la del
Dulce Nombre de Jesus, de Matanza; con la del Santisimo Cristo, de Garfin; y con la de
la Vera Cruz, de Alcuetas.

De, entre las cofradias marianas, nos proporcionan datos las de Nuestra Sefiora del
Pontdn, en Buron, en la Montafia Oriental o area leonesa de los Picos de Europa; asi
como las de Nuestra Sefiora del Rosario, de las localidades de Villanueva del Arbo y
Villarrodrigo de las Regueras, en la ribera del Torio.

Y, en fin, dentro de las cofradias hagiograficas, dedicadas a alguna santa o santo,
contamos con las de San Esteba, en Villaverde de Abajo; San Julian, en Torneros del
Bernesga; San Miguel, en las localidades de Gordoncillo y San Miguel del Camino; San
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Roman, en Cafizal; San Rogue, en Robledo de Torio; Santiago, en Villafrea de la Reina;
Santa Agueda, también en Villafrea de la Reina, que acabamos de indicar; Santa Ana, en
Grisuela del Paramo; Santa Eugenia —una advocacién que cuenta con no pocas cofradias
en la didcesis, y habria que averiguar a qué se debe-, como, por ejemplo, Aviados, Bar-
niedo, Barrio de Nuestra Sefora, Gradefes y Palazuelo de Bofar; o, en fin, Santa Lucia,
en Sabugo de Omainia.

Un muestrario que consideramos mas que suficiente para la indagacion que trata-
mos de llevar a cabo sobre las comidas rituales en el ambito de las cofradias devocio-
nales de localidades campesinas en la di6cesis de Ledn, que caeria dentro del ambito de
una vinculacion que se da en todas las culturas y civilizaciones: la relacion entre religion
y comida.

LAS RELIGIONES Y LA COMIDA

La relacion entre las religiones y la comida existe desde antiguo, es universal y pre-
senta una complejidad que no ha de escaparsenos. En no pocas ocasiones —como indica
Perry Schmidt-Leukel, a quien seguiremos en el marco teoérico que planteamos-, «en las
religiones la comida y bebida llegan a formar parte del rito religioso» (2002: 10).

El cristianismo, de hecho, también, se funda en un banquete -la ultima cena- en el
que el pany el vino —dos productos mediterraneos, que ya aparecian en la tradicion cla-
sica de los misterios de Eleusis (la espiga, el pan) y en los ritos dionisiacos (el vino)- se
sacralizan y, mediante el misterio de la transubstanciacién, se convierten en el cuerpo
y sangre de Cristo.

En nuestras sociedades rurales, tradicionalmente, al sentarse la familia ante la mesa
para comer, se rezaba por lo general una oracion para bendecir los alimentos y también
para dar gracias por ellos a Dios.

Tres son -segun Schmidt-Leukel- los aspectos, desde el punto de vista antropolo-
gico, bajo los que se han de considerar la comida y la bebida: en primer lugar, cons-
tituyen una fuente de la vida de todos, dependemos totalmente de los alimentos para
poder existir; en sequndo lugar, a diferencia de los animales, el ser humano elabora los
alimentos y prepara la comida, algo sobre lo que reflexionara lucidamente Claude Lévi-
Strauss, por ejemplo; vy, en tercer lugar, la comida esta ligada con el caracter social de
nuestra especie.

Tal como sintetiza Schmidt-Leukel lo indicado, podemos considerar «La comida
como fuente de vida, la comida como forma bdsica de conformacion de la vida humana'y
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la comida como acto bdsico social (2002: 12). Y estos tres elementos «son también, sin
duda, temas centrales en las religiones» (2002: 12).

La comida, si, es fuente de vida, pero, en la tradicion cristiana, «es Dios mismo quien
se ofrece como alimento a los hombres en la forma de pan y vino» (2002: 13). Las reli-
giones, en la medida en que pueden definirse como «caminos de salvacion», dan pautas
al ser humano para seguir la orientacion correcta, que afectan también a los alimentos,
con diversos preceptos y prohibiciones sobre los mismos (abstinencias, ayunos...). Como
indica Schmidt-Leukel, «en el rito religioso, la alimentacion puede encontrar también un
uso como expresion de amor a Dios o veneracion a Dios» (2002: 17). Y también el aspec-
to social de la comida nos lo vamos a encontrar en casi todas las tradiciones religiosas.

Pero —como termina afirmando Schmidt-Leukel- hay un punto focal en la relacion
entre religion y comida: «la conviccion sobre la santidad de la vida» (2002: 19), algo
sobre lo que han reflexionado, entre otros, cientificos de las religiones del siglo xx, como
pueden ser Rudolf Otto o Mircea Eliade.

El marco teorico que, de modo sucinto, acabamos de establecer es perfectamente
aplicable al empleo ritual de la comida, por parte de las cofradias, que, en el fondo, obe-
dece -y a ello estan, implicitamente, enfocados los mandatos restrictivos o prohibitivos
de la autoridad eclesiastica- a enfocar o guiar «la conducta alimenticia dentro de la
orientacion global hacia Dios en la conformacion de la vida humanan» (Schmidt-Leukel
2002: 16).

Al tiempo que el empleo ritual de la comida en las cofradias no deja de ser reflejo y
rememoracion -a su modo- de aquel banquete fundacional del cristianismo (la ultima
cena), en el que el pan y el vino aparecen sacralizados. Y, como iremos viendo, en todas
las comidas y convites de las cofradias, la presencia del pan y del vino cobra una gran
importancia e incluso, en ocasiones, son los dos unicos alimentos -como arquetipos
sacralizados de la comida y la bebida- de tales convites.

CONVITES, COMIDAS, COLACIONES, REFRESCOS

La variedad de tales comidas rituales se nombra mediante diversos términos, que he-
mos, en primer lugar, de mostrar, para, después, tratar de darles una definicién, a partir
de fuentes lexicograficas clasicas, que son las que corresponden al periodo moderno que
abordamos (siglos xvii-xix, fundamentalmente).

Los tres términos que aparecen con una mayor frecuencia son los de comida, cola-
cion y refresco. Pero también se encuentran presentes, en alguna ocasion, los de convi-
dio o convite, yantar, pitanzas, desayunoy también cena.
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Comencemos por el término convite, que, en algun caso —como ocurre con las cuen-
tas de la cofradia de Nuestra Sefiora del Ponton, de la localidad leonesa de Burdn, en
los Picos de Europa-, aparece como convidio, cultismo con una indudable proximidad
latina de convivium. En el Diccionario de Autoridades, de la Real Academia Espafiola, se
define como: «Cita o llamamiento que se hace a alguno o algunos para asistir a alguna
funcion: como entierro, procesion, u otro regocijo» (II: 581).

El término comida tiene un significado muy general que englobaria los alimentos
que se ingieren en el acto de comer; u otro, mas restringido, que alude al almuerzo que
se toma al mediodia. Sebastian de Covarrubias, en su Tesoro de la Lengua Castellana o
Espafiola (1611), nos indica, en este sentido, al definir comida: «Lo que se come;y de or-
dinario comida es el pasto que se hace a medio dia, como cena a la noche» (1943: 342).

El Diccionario de Autoridades, de la RAE, redunda en lo dicho por el propio Covarru-
bias, cuando indica: «Se entiende comunmente por la que se hace al medio dia, cuando
uno come diversidad de manjares: a diferencia de la que se hace de noche que se llama
cena (Il: 436).

Para el término colacién, nos son utiles tres acepciones -por lo que matizan el
concepto- que encontramos asimismo en el académico Diccionario de Autoridades: «El
agasajo que se da por las tardes para beber, que ordinariamente consta de dulces, y
algunas veces se extiende a otras cosas comestibles: como son ensaladas, fiambres,
pasteles, etc.n (II: 404). «Se suele llamar cualquier género de dulce confitadon (II: 404).
Y, asimismo: «Se llama también aquella parva materia que los dias de vigilia o de ayuno
es permitida por la Iglesia tomar, para que la bebida no haga dafo por la tarde o a la
nochen (I1; 404).

Para el término refresco, hemos de recurrir de nuevo al Diccionario de Autoridades,
que lo define como: «Alimento moderado, o reparo que se toma para fortalecerse y
continuar el trabajo, o fatiga» (V: 539). Indicando que: «Se toma también por el agasajo
de bebidas, dulces y chocolate, que se da en las visitas u otras concurrencias» (V: 539).

Podriamos decir, en este sentido, que convite alude a una invitacion en general;
colacidn, a una suerte de piscolabis, como también lo es, a su modo, el refresco, acaso
incluso mas menguado que la colacion; mientras que comida seria la que se realiza, de
modo mas abundante, mas bien al mediodia o primer momento de la tarde.

Luego, tendriamos términos que también aparecen, como pitanzas; el Diccionario de
la Lengua Espariola (ed. de 1984), de la RAE, nos define el término, en la acepcion que
mas se ajusta a nuestro ambito, como: «Racion de comida que se distribuye a los que
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viven en comunidad o a los pobres» (1984: 1069). Mientras que yantar, que también
aparece, ha de ser tomado como manjar o vianda.

PRESENCIA DE LAS COMIDAS RITUALES EN LOS ESTATUTOS U ORDENANZAS DE
LAS COFRADIAS

No disponemos de estatutos u ordenanzas de todas las cofradias de distintas locali-
dades de la provincia de Ledn que hemos analizado; no obstante, cuando contamos con
ellos, en ocasiones, aparecen, en determinados capitulos, alusiones a comidas rituales a
lo largo del afio, particularmente el dia de la fiesta del patrén o patrona, o también en
otras sefialadas fiestas del afo.

Lo cual quiere decir que, si tales comidas aparecen en los estatutos u ordenanzas,
que obligatoriamente habian de contar con la aprobacion de la autoridad eclesiastica
diocesana, la propia institucion de la Iglesia aprobaba tales practicas.

Vamos a poner algunos ejemplos de capitulos de constituciones de determinadas
cofradias que aluden a las comidas rituales que analizamos. Asi, por ejemplo, las orde-
nanzas o reglas de la cofradia del Santisimo Sacramento de la localidad de Calzadilla de
los Hermanillos, cercana a Sahagun, fechadas en 1604, tienen un capitulo que indica:

Yten ordenamos que en cada un afio se nombre un alcalde para que gobierne y ayude
al mayordomo y que haya comida en cada un afio el domingo infraoctava del Corpus entre
los dichos cofrades, por su costa y escotes, y que el mayordomo que fuere en cada un afio
haya de buscar y apercibir lo necesario para esta comida, con apercibimiento de que el
dicho mayordomo dé aviso un mes antes al cabildo, si quieren les aperciba la comida vy,
no lo haciendo, le lleven de pena dos libras de cera para dicha santa cofradia (AHDL, FP
1424, s. f.).

En la cofradia de San Miguel, de la localidad de San Miguel del Camino, el capitulo
noveno de la regla y constituciones de tal cofradia, de 1648, se liga el refresco o colacion
con el fallecimiento de un hermano cofrade, cuando la cofradia asiste y lo acompafa
en las honras funebres; refresco o colacidon que corre a cargo de la familia del difunto:

Ordenamos y mandamos que cuando fallesciere algiin hermano cofrade, si el dia de su
muerte abogaren a los cofrades para que le vayan a enterrar y honrar, les haya de dar (de)
derechos dos heminas de pan de trigo y dos cantaras de vino y real y medio de sardinas
que se repartira entre todos (AHDL, FP 1270, s. f.).

En Mansilla del Paramo, lugar del que también conservamos las constituciones o re-
glas de la cofradia del Santisimo Sacramento, fechadas en 1651, la regla decimoquinta
alude a una colacion que se ha de dar la vispera de |a fiesta a los sacerdotes que a ella
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acudan, sean o no de la cofradia, y el dia de la fiesta una comida a los mismos, asi como
una merienda-cena (diriamos hoy), tras las visperas del dia festivo; tal como podernos
advertir:

Yten ordenamos y mandamos que en cada un afio... se haga y celebre fiesta del
Santisimo Sacramento con la mayor devocion y solemnidad que ser pueda, a que han
de asistir todos los sefiores sacerdotes cofrades... Por este trabajo se les ha de dar a los
sefiores sacerdotes que se hallaren la vispera a visperas, después de ellas, unos bocados
de pan, con una tajada de queso y sus veces de vino: el dia de la fiesta, asi a los sefiores
sacerdotes cofrades como a los que, no lo siendo, se hallaren presentes a la solemnidad
de tan gran fiesta, se les ha de dar de comer lo mejor que se pueda, como se hace en
otras partes en esta tierra: y a la tarde, después de las sequndas visperas, una colacion de
lechugas y cebolletas (si lo hubiere, queso, pan y vino. O lo que mejor se pueda acomodar
(AHDL, FP 7387, ff. 111 v.-112 r.).

En las reglas de la cofradia del Santisimo Sacramento de Besande, fechadas en 1660,
el capitulo 23 lleva el titulo de: «Que se junten a comer en casa del mayordomo» y dice
lo siguiente:

Yten ordenamos y mandamos que el dia del Corpus Christi de cada un afio los her-
manos de la dicha hermandad se junten a comer en cada del mayordomo que al presente
fuere y para ordenar lo que se hubiere de gastar en la dicha comida el mayordomo se junte
con el abad y con el frate lo que se hubiere de gastar en la dicha comida y el dicho abad le
dé memorial de ello y el mayordomo no exceda en dicho gasto y sea obligado a lo traery
comprar a su costa en tiempo y valga a precio acomodado y como mejor determineny lo
mandaren el abad y demas cofrades, y el gasto que se hiciere en dicha comida se escote y
pague luego entre los dichos hermanos, y, para ello y cobrar dichos escotes, si los herma-
nos fueren rebeldes, sean prendados y vendidas sus prendas, segun de suso va declarado,
y que el abad se asiente a la comida y no pagando luego a la mesa pague de pena luego
media libra de cera (AHDL, FP 11299, f.10 r.).

Una de las reglas de las constituciones de la hermandad y cofradia del Santisimo
Sacramento de la villa de Argovejo, fundada en 1729, alude a «La colacion» e indica lo
siguiente: «Yten, el Jueves Santo, al tiempo de hacer colacion, se dé a cada hermano una
libra de pan y un cuartillo de vino; y hayan de nombrar, antes de salir del cabildo, abad
y mayordomo; y esto se cumpla, pena de doce reales, para la dicha cofradia, y de pagar
ademas la colacion de los hermanos» (AHDL, FP 11594, s. f.).

Las constituciones de la cofradia del Santisimo Sacramento de Llanaves de la Reina,
en los Picos de Europa, aprobadas en 1735, dedican su vigésimo capitulo a la comida de
los cofrades o hermanos en la fiesta del Corpus Christi, dando incluso una indicacion,
precisa y preciosa, sobre en qué ha de consistir el menu; veamoslo:
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Acordose por los sefiores hermanos de esta hermandad del Santisimo Sacramento el
nombrar dos hermanos para que determinasen en el modo que se ha de dar de comer a la
hermandad el dia de Corpus Christi, los que determinaron que el abad a quien le tocase la
suerte corriese con la funcidn, dando de comer a todos los hermanos, es a saber, la comida
de mediodia, pan y vino, lo necesario en dicha comida, un puchero de lo que diese de si un
carnero decente, con tocino y guarniciones con los despojos del vientre, y un principio de
manteca fresca, con miel y azucar, el postre de queso de buena calidad, con la condicion
de que el que excediese o faltase sea castigado a voluntad del sefior abad ... se determin6
... que todos los hermanos contribuyan cada uno con un real, el que ha de pagar ... ocho
dias antes del mencionado dia del Corpus (AHDL, FP 4668, f. 8 r. y v.).

ACTITUD VIGILANTE DE LA AUTORIDAD ECLESIASTICA ANTE TALES COMIDAS
RITUALES

La autoridad eclesiastica diocesana que aprueba las constituciones de las cofra-
dias y, por ello, su funcionamiento, mantiene, al tiempo, una actitud vigilante ante el
funcionamiento de tales cofradias. Y, de hecho, en determinados capitulos de las cons-
tituciones sinodales se regula el funcionamiento de las mismas. Y, sobre todo, en las
visitas diocesanas se dictan mandatos prohibiendo determinadas practicas de ellas, por
considerarlos contrarios a la funcion devocional que las cofradias tienen.

Contamos con no pocos ejemplos de tales mandatos, regulando o incluso prohibien-
do -en el caso de las comidas, colaciones y refrescos que nos ocupan- tales practicas,
por ser contrarias a la verdadera mision de tales instituciones. Vamos a poner varios
ejemplos, en el ambito leonés, para que se advierta el caracter de tal actitud de vigilan-
cia de la autoridad eclesiastica.

Las prohibiciones eclesiasticas de la realizacion refrescos, colaciones y comidas de
las cofradias se acentuan en el siglo xvii, que, como siglo ilustrado, hace que el nuevo
espiritu moderno llegue hasta la propia Iglesia. De tal actitud ilustrada, tenemos ejem-
plos en el literato benedictino P. Jeronimo Feijoo. Un obispo también ilustrado, como
es Cayetano Antonio Quadrillero y Mota, que fuera unos afios obispo de la di6cesis de
Ledn, dicta el siguiente mandato, en una visita de 1796, a la cofradia de San Julian de
la localidad de Torneros del Bernesga:

En el lugar de Ardon, a 16 de octubre de 1796, el limo Sr. Dn. Cayetano Antonio
Quadrillero y Mota, por la gracia de Dios obispo de Ledn,... continuando su cuarta santa
visita general del partido del Paramo, hizo la de este libro de cuentas de la Cofradia de
San Julian del lugar de Torneros, y habiéndolas reconocido las aprob6 S.I. cuanto ha lugar
en derecho, salvo error, y declard ultimo alcance a favor de la Cofradia doscientos treinta
y nueve reales y cuatro maravedis, que cuidara el parroco se cobren y archiven segun
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esta anteriormente mandado, y le manda S. . no permita los gastos de colaciones, como
ajenos de unas hermandades fundadas en piedad, devocion y caridad, y lo rubricd (AHDL,
FP 368, f. 51 1.y v.).

En 1717, la autoridad diocesana visita la cofradia de Santa Ana, en la localidad de
Grisuela del Paramo, vy, fruto de la misma, nos encontramos con el mandato siguiente,
relativo, sin duda, al exceso detectado en la comida: «Que moderen los gastos que tie-
nen en comidas y bebidas y refrescos en cuanto se pudiere, no haciendo mas gastos que
aquellos que previenen dichas reglas» (AHDL, FP 7422, f. 4 1. y v.).

En la visita diocesana de 1740 a la cofradia de San Roman, de la localidad de Cafi-
zal, uno de los mandatos alude a que, en tal cofradia, no se ha cumplido «con lo que se
les manda en la visita antecedente, gastando los caudales de dicha cofradia en gastos
excesivos de comida y bebida, en grave perjuicio de dicha cofradia» (AHDL, FP 8796, s.
f.), debido a lo cual, se manda al arcipreste del partido que no les pase en las cuentas
anuales cantidades gastadas en tales conceptos.

En las cuentas de la cofradia de Santa Ana, de Grisuela del Paramo, aparentemente
no aparecen gastos excesivos en refrescos y colaciones, pero, en la visita diocesana de
1757, aparece el siguiente mandato, por el que deducimos que si se habria detectado
algun gasto excesivo en tal concepto:

manda S. |. se eviten los excesivos en colaciones, comidas y bebidas, arreglandose en
esto meramente a lo que prescriben las constituciones y, excediendo en algo, no se pase
en cuenta (AHDL, FP 7422, f. 44 r).

Ante tal actitud vigilante e incluso prohibitoria de la autoridad eclesiastica con
las comidas, colaciones y refrescos de las cofradias, expresada en los mandatos de las
visitas, las propias cofradias, en sus cuentas, temiendo la censura de la autoridad ecle-
siastica, cuando aluden a tales comidas rituales, utilizan expresiones como «un refresco
moderadon, o «dos refrescos moderados» (AHDL, FP 7824, s. f.) —~como ocurre, por ejem-
plo, en las cuentas de la cofradia de San Roque, de Robledo de Torio-, para despertar en
tales visitas una actitud benevolente ante la autoridad eclesiastica.

DISTINTOS MOMENTOS FESTIVOS DE LAS COMIDAS RITUALES

Las comidas, colaciones, convites y refrescos que dan las cofradias a los hermanos
cofrades —aunque también, en ocasiones, estan incluidos en ellos los sacerdotes y otros
sujetos participantes en las celebraciones, como musicos, danzantes, comediantes, etc.—
tienen lugar en las fiestas principales a las que se acoge cada cofradia.
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Las cofradias sacramentales o del Santisimo Sacramento tienen como fecha de tales
convites la fiesta del Corpus Christi, como ocurre, por ejemplo, con la Besande, Garrafe
de Torio, Gordoncillo, LIanaves de la Reina, Mansilla del Paramo, o Villarrodrigo de las
Regueras. Pero, en ocasiones, es en fechas aledafias al propio Corpus Christi cuando se
celebran; asi, por ejemplo, en Calzadilla de los Hermanillos, es el domingo de la infraoc-
tava del Corpus; en Laguna de Negrillos —cofradia de gran importancia, por la magnitud
de la fiesta del Corpus, tanto en el pasado como en el presente-, la colacidn tiene lugar
en la vispera del Corpus y otra el domingo de su octava; mientras que, en Matallana de
Valmadrigal, tienen lugar el viernes de la infraoctava del Corpus y el domingo después
de la fiesta.

Algunas de estas cofradias del Santisimo Sacramento celebran asimismo colaciones
en otras fiestas anuales. Por ejemplo, la de Argovejo, el Jueves Santo; la de Garrafe
de Torio, el dia de San Miguel y en Nuestra Sefiora de Septiembre; mientras que la de
Grisuela del Paramo da un refresco en el momento en que se siembra la tierra grande
de la cofradia.

Siguiendo con las cofradias cristoldgicas, la del Dulce Nombre de Jesus, de la locali-
dad de Matanza, da su colacion en la vispera y dia de su festividad; la del Santo Cristo,
de Garfin, da dos comidas y dos cenas al cabo del afio; mientras que la de la Vera Cruz,
de Alcuetas (sobre la que tenemos datos muy tardios, entre 1881 y 1963, o aun mas
recientes), recoge del siguiente modo, en el capitulo cuarto («De las procesiones, cuando
se han de decirm) de la reforma de sus constituciones, de 1881, los momentos festivos
de importancia de tal cofradia:

Yten ordenamos y mandamos que para siempre jamas hayan de decirse dos procesio-
nes, la una el dia de Jueves Santo por la noche, y la otra el dia de Santa Cruz al rosario,
en las que se cantara, en la primera el Salmo Miserere y en la segunda el quinto diez del
rosario y letania (AHDL, FP 6968, s.f.).

No se indica explicitamente en las cuentas cuando se producen los convites de esta
cofradia. Pero si que consistian en pan y en vino. El primero se nombra con términos
como «pann, «panesy, «libretas» y molletes»; mientras que, cuando se alude a los gastos
de vino, se utilizan los términos de «cantaros» o «cantarasn.

De entre las cofradias marianas, la de Nuestra Sefiora del Ponton, de la localidad de
Buron, celebra sus colaciones en tres fiestas: la patronal de Nuestra Sefiora de agosto
(la Asuncion), pero también en la de Marzo (la Encarnacion) y en la de Septiembre (el
Nacimiento de la Virgen); participan en ellas los cofrades, los sacerdotes y estan obli-
gados también a dar un yantar en la fiesta patronal a los concejos de Valdeon, Retuerto
y Sajambre.
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Mientras que las cofradias del Rosario, dan un refresco el dia de la fiesta, tanto la de
Villanueva del Arbol, como la de Villarrodrigo de las Regueras; y la de Villanueva tam-
bién da sendos refrescos en la octava de los difuntos y el dia de la Purificacion.

La casuistica de las cofradias hagiograficas, dedicadas a santos o a santas, es ya
mas variada y diversa. Todas ellas suelen dar comida o refresco el dia de las fiestas de
sus respectivos santos patrones o patronas; pero también los hay relacionados con los
difuntos, como ocurre en la de San Miguel, de San Miguel del Camino; en la de San
Roque, de Robledo de Torio; en la de Santiago, de Villafrea de la Reina; o en el entierro
de un cofrade, como ocurre en la de Santa Eugenia, de Barrio de Nuestra Sefiora. La
vinculacion entre la muerte y las comidas rituales ofrece un gran interés y mereceria la
pena ser detenidamente analizada.

Como también la proliferacién de las cofradias de Santa Eugenia en la didcesis de
Ledn. Aqui damos noticias de las de las localidades de Aviados, Barniedo, Barrio de
Nuestra Sefiora, Gradefes y Palazuelo de Bofiar; pero no son las Unicas.

BREVE MUESTRARIO DE TIPOS DE ALIMENTOS

Uno de los aspectos de mayor interés que aparecen documentados -ya sea a través
de las reglas o estatutos de las propias cofradias, o de sus cuentas anuales- es el de
las relaciones de los distintos tipos de viandas o alimentos adquiridos para las comidas
rituales de tales cofradias, sean del tipo que sean: comidas, cenas, colaciones, refrescos
0 convites.

Tales relaciones nos permiten conocer qué tipos de alimentos circulaban en el mun-
do rural leones y, por ello también, en el de la Espafia del noroeste. Podriamos decir que,
en tales viandas, podemos establecer dos tipos a grandes rasgos: las que producia la
propia tierra, por una parte y, por otra, las que Ilegaban a los pueblos de fuera, transpor-
tadas por arrieros y trajineros, que las adquirian en los enclaves en que se producian y
elaboraban; esto es particularmente cierto para los diversos tipos de pescados, ya fueran
frescos o en salazon.

Vamos a indicar una serie de ejemplos, para que se advierta cabalmente lo que
decirnos. Y vamos a partir de las cofradias del Santisimo Sacramento. En el capitulo
décimo quinto de las constituciones o reglas de la Cofradia del Santisimo Sacramento
de la localidad de Mansilla del Paramo, fechadas en 1651, se concreta la colacion que
ha de darse a los sacerdotes en la vispera del Corpus Christi, tras celebrar las visperas:
«unos bocados de pan, con una tajada de queso y sus veces de vino»; asi como también
lo que se les ha de proporcionar, en la tarde de la propia fiesta, tras la celebracion de las
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segundas visperas: «una colacion de lechugas y cebolletas (si lo hubiere), queso, pan y
vino.» (AHPL, FP 7387, ff. 111 v. - 112 r.).

El capitulo vigésimo de las constituciones de la Cofradia del Santisimo Sacramento,
de Llanaves de la Reina, fechadas en 1735, se regodea en la concrecion de las viandas
de la comida de mediodia que se ha de dar a los cofrades en la fiesta del Corpus Christi,
cuando detalla: «pan y vino, ... un puchero de lo que diese de si un carnero decente, con
tocino y guarniciones, con los despojos del vientre, y un principio de manteca fresca, con
miel y azucar, el postre de queso de buena calidad» (AHPL, FP 4668, f. 8 1.y v.).

En la importante Cofradia del Santisimo Sacramento, de Laguna de Negrillos, encar-
gada de organizar la fiesta del Corpus Christi —una de las mas emblematicas de la pro-
vincia de Ledn y aun de toda la Meseta, con danzantes, comediantes, musicos, asi como
con caretas 0 mascaras y vestimentas de apostoles y diablos—, también se nos detallan
algunos alimentos empleados en las colaciones que se dan a los cofrades, la vispera de
la fiesta, como también a los sacerdotes y hombres que llevan las insignias, sin excluira
danzantes, comediantes y musicos. Asi, por ejemplo, en las cuentas que se dan en los
afios transcurridos entre 1664 y 1694, aparecen citadas las viandas siguientes: queso,
tortada, tortas, confitura, rosquillas, azucar, pan, fruta, avellanas, higos, pifiones, ca-
muesas... «y otras cosas.

La Cofradia también del Santisimo Sacramento, de Matallana de Valmadrigal, da a
sus hermanos cofrades sendas comidas «del viernes y domingo después del Corpus». En
las cuentas de algunos afos, se detallan los alimentos. Asi, por ejemplo, en las de 1716,
se nos indica: «155 reales del gasto de la comida del viernes, de congrio seco y fresco,
truchuela, escabeche, especias, garbanzo, merluza, aceite, vinagre, giievos, lechuga, sal
y otras cosas» (AHDL, FP 7615, s. f.).

En las colaciones que da la Cofradia del Dulce Nombre de Jesus, de la localidad de
Matanza, a sus hermanos cofrades, en la vispera y dia de la fiesta, —segun las cuentas
que van de 1706 a 1715, aparecen viandas como vino, castafas, aceitunas y tortada.

En la visita diocesana que, en 1738, se realiza, en Garfin, a la Cofradia del Santo
Cristo, al aludir las a dos comidas y dos cenas que -segun capitulo de las ordenanzas
de dicha cofradia- se han de dar a sus cofrades, se ordena que se moderen los gastos
destinados a ellas y que, en tales colaciones, «solo den a cada hermano lego media libra
de vaca, media de carnero y media azumbre de vino, que han de comer en comunidad»
(AHDL, FP 9522, ff. 65 v. - 66 r.).

Nos vamos a centrar ahora en las cuentas de la Cofradia de Nuestra Sefiora del
Pontdn, una cofradia mariana de la localidad de Burdn, en la Montaiia Oriental leonesa,
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en el ambito de los Picos de Europa, comprendidas entre 1672 y 1679; en ellas, se nos
detallan los siguientes tipos de viandas: vino, pan, queso, truchas, sardinas, carnero,
pollos, carne y pescado en general, peras, especias..., para «convidio» de sacerdotes y del
concejo de Valdeon, en la fiesta de Nuestra Sefiora de agosto.

Y, en fin, para cerrar la relacidn de alimentos detallados, para todo tipo de colacio-
nes de las cofradias, lo vamos a hacer con sendas cofradias hagiograficas, dedicadas a
una santa y un santo. En la Cofradia de Santiago, de Villafrea de la Reina, se concretan
algunos alimentos utilizados en la comida que se da a los cofrades el «jueves después de
Todos Santos». En las cuentas de 1659, nos encontramos con «un barril de escabeche,
una arroba de cecina y pan y vino»; mientras que, en las de 1660, con «carneros, aves y
vaca y tocino y una fanega de trigo y cinco cantaras de vinon; y en las del afio siguiente,
1661, con: «carneros y una fanega de trigo y cinco cantaras de vino, gallinas, tocino y
demas gasto» (AHDL, FP 4634).

Y, en la de Santa Lucia, de Sabugo de Omana, se nos detallan los siguientes produc-
tos, utilizados para la comida del dia de la fiesta de la santa, en las cuentas de 1695:
pitanzas, vino, dos carneros, tocino, gallinas, trigo, queso, manteca, huevos y especias.
(AHDL, FP 53786).

(GASTOS COMPLEMENTARIOS

Aun no siendo abundantes ni muy explicitos, en ocasiones, en las cuentas anuales,
las cofradias anotan gastos complementarios relacionados con la elaboracion de las
comidas, ya sean relativos a quienes las preparan, o ya también a cacharros de menajes
u otros por el estilo.

Asi, por ejemplo, en el capitulo del menaje, nos encontramos con que, en 1675, la
cofradia del Santisimo Sacramento de Calzadilla de los Hermanillos emplea 7 reales de
vellon en «una olla que se compro para la cofradia» (AHDL, FP 1424: s. f); mientras que
la cofradia también sacramental de Matallana de Valmadrigal adquiere, en 1703, otra
olla, en real y medio (AHDL, FP 7615:f. 17 v.).

Siguen apareciendo las ollas que se adquieren para la preparacién de las comidas
en otras cofradias. Asi, en Gradefes, la cofradia de Santa Eugenia, anota, en las cuentas
de 1696-97, «34 reales de dos ollas que se compraron para la cofradian. (AHDL, FP: s. f))

Mientras que, en el gasto relativo a guisanderos y guisanderas, nos encontramos,
por ejemplo, con el de 25 reales «que llevaron los cocineros» (AHDL, FP 7615: f. 25 r.),
tal y como se recoge en las cuentas de 1695 de la cofradia sacramental de Matallana de
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Valmadrigal; uno de tales cocineros lleva, en 1702, 4 reales por su tarea; mientras que,
en 1721, se gastan 8 reales «de cocina y lefia» (AHDL, FP 7615: f. 57 r.).

Y no son mas los gastos complementarios con los que nos hemos topado, relativos
a la elaboracion de las comidas y convites rituales de las cofradias; pues, asi como los
gastos en la adquisicion de alimentos se suelen detallar, estos otros apenas aparecen,
se ahi que, cuando lo hacen, creemos que merece la pena tenerlos en cuenta y hacer
mencidon —como aqui lo hemos hecho- a ellos.

EL PAN Y EL VINO, COMO ARQUETIPOS. ALIMENTOS SAGRADOS

El pan y el vino aparecen de continuo en estas comidas rituales, sean del tipo que
sean, de las cofradias. Se convierten en alimentos arquetipicos. Lo son, de hecho, ya
para el cristianismo. Estan presentes en la ultima cena, verdadero acto fundacional de
esta religion. Y, a través de la transustanciacion, se convierten, respectivamente, en el
cuerpo y sangre de Cristo.

Como indica Gilbert Durand, en Las estructuras antropoldgicas del imaginario (1992):
«Toda alimentacion es transustanciacion» (2005: 264). Y también: «El simbolismo ali-
menticio [del que tanto el pan como el vino participan] esta claramente contaminado
por las imagenes cosmicas y ciclicas de origen agrarion (2005: 268). Imagenes cosmicas
y ciclicas que, por su caracter agrario tienen que ver con la dinamica de muerte y resu-
rreccion.

Al pan, como alimento por antonomasia, se le otorga un caracter sagrado, tanto en
nuestra cultura como en otras. De ahi, por ejemplo, la tradicidn campesina de besarlo,
cuando se cae de la mesa al suelo. En la tradicidn cristiana, representa el cuerpo de Cris-
to, lo cual acentua su sacralidad. Y, en cuanto a algunas de sus significaciones simboli-
cas, J. C. Cooper lo relaciona con «la vida visible y manifiestan, al tiempo que lo considera
«simbolo de unién por cuanto sus multiples cereales constituyen una unica sustancia y
cuando se parte y reparte es simbolo de vida compartida y unida» (2002: 138).

«El vino -reflexiona Gilbert Durand- es simbolo de la vida oculta, de la juventud
triunfante y secreta. Por eso, y por su color rojo, es una rehabilitacion tecnoldgica de la
sangre.» (2005: 268) De ahi «el papel sacramental del consumo de los «vinos», no sola-
mente entre los semitas, los cristianos y sobre todo los mandeos, sino también entre los
indios de América del Sur y los germanos» (2005: 268).

Hay, sobre todo, una perspectiva que nos interesa, al abordar este caracter arqueti-
pico y también sagrado del pany el vino, y que no queremos dejar de lado. La plantea el
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poeta romantico aleman Friedrich Holderlin (1770-1843), en una de sus grandes elegias,
la titulada «Pan y vino» (Brot und Wein).

Hélderlin nos dice que hemos llegado tarde al mundo, cuando los dioses ya se han
marchado, vivimos, por ello, en la noche, en la falta de luz, en un total abandono («en
tinieblas, [ abandonados y sin dioses», 1990: 119):

Pero llegamos tarde, amigo. Ciertamente los dioses viven todavia,
pero alla arriba, sobre nuestras cabezas, en un mundo distinto.

Alli actuan sin tregua, y no parece ser que les inquiete

si vivimos o no, jtanto los celestiales cuidan de nosotros! (1990: 115)

Pero hemos de «permanecer despiertos mientras dura la noche» (1990: 105). Pues
habra una nueva resacralizaciéon del mundo. Como sefal, los dioses nos han dejado el
pany el vino. «El pan es fruto de la tierra y sin embargo lo bendice la luz [ y del tronante
dios nos llega la alegria del vino» (1990: 117), indica Hdlderlin.

¢Cual es, pues, la perspectiva de Holderlin? Hemos llegado tarde al mundo, cuando
los dioses se han marchado. Es verdad. Pero nos han dejado dos sefales, dos alimentos,
el pany el vino, como sefales de que se producira una nueva resacralizacion del mundo,
de que volveremos al universo de la luz. Dionisos, Baco, nos dejo la seial del vino. Y
Cristo reafirma esta sefal y afiade la del pan, como alimento sagrado.

Asi, pues, el pan y el vino —esos dos alimentos que se toman en las comidas rituales
de nuestras cofradias, tal y como hemos ido mostrando- estan investidos de sacralidad,
tanto en el mundo clasico (la espiga es el simbolo de los misterios de Eleusis; el vino
aparece de modo abundante, como elemento de la ebriedad en los ritos dionisiacos en
Grecia), como en el cristiano (el pan y el vino, en la ultima cena, a través de la transus-
tanciacion, se vuelven cuerpo y sangre de Cristo).

En esta perspectiva, las comidas rituales que han practicado nuestras cofradias,
como modos de celebracion de lo sagrado del existir, cobran otro sentido.
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COFRADIAS DE LA DIOCESIS DE LEON AQUI DOCUMENTADAS

Indicamos, tras los nombres de las localidades, los documentos del Archivo Historico
Diocesano de Leon (AHDL) que hemos consultado de cada uno de ellos, dentro de la
seccion del Fondo Parroquial (FP), con la referencia de la cofradia a la que pertenecen.

Santisimo Sacramento o sacramentales: Argovejo (AHPL, FP 11549) - Besande (AHPL,
FP 11299) - Calzadilla de los Hermanillos (AHPL, FP 1424) - Garrafe de Torio (AHPL, FP
3950) - Gordoncillo (AHPL, FP 6602) - Grisuela del Paramo (AHPL, FP 7423) - Laguna de
Negrillos (AHPL, FP 10956) - Llanaves de la Reina (AHPL, FP 4668) — Mansilla del Paramo
(AHPL, FP 7387) - Matallana de Valmadrigal (AHPL, FP 7615) - Valdevimbre (AHPL, FP
9411) - Villarrodrigo de las Requeras (AHPL, FP 1675).

Dulce Nombre de Jesus: Matanza (AHPL, FP 6948).
Santo Cristo: Garfin (AHPL, FP 9522).
Vera Cruz: Alcuetas (AHDL, FP 6968).
Nuestra Sefiora del Pontén: Buron (AHPL, FP 1860).

Nuestra Sefiora del Rosario: Villanueva del Arbol (AHPL, FP 7798) - Villarrodrigo de
Las Regueras (AHPL, FP 1671).

San Esteban: Villaverde de Abajo (AHPL, FP 4932).

San Julidn: Torneros del Bernesga (AHPL, FP 368).

San Miguel: Gordoncillo (AHPL, FP 6613) — San Miguel del Camino (AHPL, FP 1270).
San Romdn: Cafiizal (AHPL, FP 8796).

San Roque: Robledo de Torio (AHPL, FP 7824).

Santiago: Villafrea de la Reina (AHPL, FP 4634).

Santa Agueda: Villafrea de la Reina (AHPL, FP 4625).

Santa Ana: Grisuela del Paramo (AHPL, FP 7422).

Santa Eugenia: Aviados (AHPL, FP 7784) - Barniedo (AHPL, FP 4582) - Barrio de
Nuestra Sefora (AHPL, FP 8909) — Gradefes (AHPL, FP 1977) - Palazuelo de Bofiar (AHPL,
FP 8530).

Santa Lucia: Sabugo de Omana (AHPL, FP 5376).
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RESuMmEN

La comarca de Villafafila fue un formidable emporio salinero durante la Edad Media.
En este trabajo se reivindican los origenes de la explotacion de la sal en la zona desde el
2500 AC, coincidiendo con la plenitud de la Edad del Cobre.

PaLaBras cLave: Lagunas de Villafafila, explotacion de sal, Medievo, profunda tradicion,
origenes prehistdricos.
ABSTRACT

During the Middle Ages, there was a flourishing salt industry at Villafafila. In this
paper, it is claimed that the origin of salt exploitation at the region starts back to about
2500 BC, during the Copper Age.

Kev worpos: Villafafila lagoons, salt exploitation, Middle Ages, long-lasting tradition,
prehistoric origins.
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1. INTRODUCCION

La aspiracion nada secreta de cualquier arquedlogo es actuar como un antrop6logo
de los tiempos pretéritos. El objetivo de ambos es el mismo, reconocer el funcionamiento
de las sociedades que investigan, aunque para los arqueologos lograrlo pueda resultar
en principio mas problematico por aquello de estudiar sociedades desaparecidas y, con
frecuencia, agrafas (Alcina, 1989). Pero esa, en apariencia, mayor dificultad en el desa-
fio no resta un apice de valor a la afirmacion anterior, lo que llevo en su momento a R.
G. Willey y Ph. Phillips (1958) a advertir que «la Arqueologia o es Antropologia o no es
nadan. Instalados nosotros en esta conviccion y alertado José Luis Alonso Ponga, nuestro
compafero de universidad y nuestro amigo hoy justamente homenajeado, de la justifi-
cacion de las palabras no menos celebradas de F. W. Maitland de que «la Antropologia
debe elegir entre ser Historia y no ser nadan (cfr. Mair, 1981: 46), es logico que nuestras
preocupaciones, las suyas como antropélogo y las nuestras como prehistoriadores, se
hayan cruzado en mas de una ocasion aunque las inquietudes comunes nunca llegaran
a cristalizar en un trabajo conjunto. Pero, para ser sinceros, ambos nos sentimos durante
mucho tiempo concernidos y estimulados por un eslogan que se atribuye a Franz Boas
-«solo el pasado de un fenomeno cultural lo hace inteligible» (Lowie, 1946: 179)- el
cual representa una resuelta invitacion, si no un reto, a buscar raices remotas, inclusive
prehistdricas, para ciertos fenomenos culturales de larga duracidn.

Imbuidos de ese espiritu, hoy nos guia el propdsito de rastrear los origenes prehis-
toricos de la explotacion de sal en las lagunas de Villafafila (Zamora), una actividad y
una forma de vida de acusada personalidad que, aunque practicamente desaparecida,
merece el calificativo de tradicional por la fuerte implantacion que lleg6 a adquirir
en determinados momentos de la Historia (Rodriguez Rodriguez, 2000). Lopez Roman
(2014: 275) define los llamados «paisajes de sal» como «realidades complejas y dinami-
cas, compuestas por elementos naturales y culturales, materiales e inmateriales, tan-
gibles e intangibles, consecuencia de los procesos de produccion y comercializacion de
la sal sobre el territorio a lo largo de los siglos» y en ese sentido no cabe duda de que
Villafafila es uno de los muchos paisajes de sal existentes en la Peninsula lbérica (Ca-
rrasco y Hueso, 2008). Sin embargo, es preciso admitir que en nuestro caso se trata de
un paisaje en franca decadencia y cada dia mas desdibujado, pues no en vano hace ya
cinco siglos que en las salinas de Villafafila o de Lampreana se interrumpid la actividad.
De ahi, por ejemplo, que la huella del patrimonio salinero «construidon, esto es, de las
infraestructuras con sus edificaciones, sus pozos, sus cisternas, sus canales, sus eras
etc., resulte ya practicamente inapreciable y, en el mejor de los casos, solo susceptible
de analizar con metodologia arqueoldgica. Una de las ultimas personas que tuvieron el
privilegio de visualizar ese paisaje y de describirlo todavia en parte amueblado fue hace
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mas de un siglo don Manuel Gdmez Moreno quien en el Catdlogo Monumental de la
Provincia de Zamora dice textualmente:

Su aspecto de hoy no es para olvidado: todo pajizo, como brotadas sus casas y cercas
espontaneamente del suelo, y en derredor muchos edificios cuadrados rematando en cu-
pula, que parecen cubbas de moros, y no son sino refugios contra la lluvia, dispuestos en
cada predio o era, y hechos con adobes y tierra amasada: visto esto en un dia calmoso de
verano, la ilusion de ciudad oriental es completa (Gomez Moreno, 1927: 314).

Al menos ahi se habla todavia de «eras», no otra cosa que las balsas en que se in-
solaban las mueras, y se reconoce la personalidad constructiva de las «capuanas» de la
Edad Media, que, como veremos, fueron los edificios referenciales de cada explotacion.

Todavia seria interesante que los etnografos comprobaran qué rastro queda entre los
actuales habitantes de la antigua Lampreana del patrimonio inmaterial o intangible de
la €poca del esplendor salinero, e inclusive de la vieja personalidad o identidad social de
un colectivo humano que, por su dedicacion a un oficio insélito y en las antipodas del
de sus vecinos labradores —«agricultura mineral» lo llama Lopez Roman (2014: 275)-,
debieron tener a gala ser muy diferentes de ellos, como sucedia a los salineros de Poza
de la Sal en relacion con los campesinos del resto de La Bureba (Saiz Alonso, 1989: 9).
Y tendria interés hacerlo porque las costumbres, de nuevo en la linea de lo defendido
por Boas, a fuerza de repetirse se convierten en tradicion y, una vez asentadas, por mas
que se desdibuje el contexto que propicié su aparicion, como sin duda es nuestro caso,
dificilmente desapareceran por completo dada su potente carga emocional (Stocking,
1968).

En resumen, el paisaje -en nuestro caso el paisaje de sal de Lampreana- es un
complejo constructo cultural, una suerte de palimpsesto resultante de la interaccion
recurrente de los hombres de muchas generaciones con su particular medio (Ortega
Valcarcel, 2000; Chevallier, 1976). Metaforicamente, podria compararse a un filtro o red
que apresa y fija, en un proceso acumulativo, los posos de los comportamientos huma-
nos representativos de cada momento de la historia. Y es precisamente en ese marco
en el que nos parece importante dar cuenta de como los mas antiguos posos del paisaje
salinero tradicional de Villafafila se remontan, como vamos a comprobar, nada menos
que a la prehistoria.

2. LoS SALMENTEROS MEDIEVALES DE LAMPREANA

A) TERRITORIO Y MARCO CRONOLOGICO. El fundamento de |a actividad salinera de la comarca
de Lampreana, como se conocia en el Medievo al entorno de Villafafila, son las salinas o
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lagunas salobres que se sitlian en el extremo mas occidental de la Tierra de Campos. Son
un rosario de lavajos que alcanzan una extension invernal de medio millar de hectareas,
de las que la mayoria corresponden a los tres esteros mayores: la laguna de Barillos, en
los términos de Revellinos y Villafafila, la Laguna Grande, en Villaféfila, y la laguna de
Las Salinas, en el municipio de Villarrin. De origen pluvial, experimentan un fuerte es-
tiaje en verano y deben su caracter salino en parte a los depdsitos detriticos miocénicos
del subsuelo, pero sobre todo a una inyeccion de aguas clorurado-sédicas mas antiguas,
que proceden seguramente de la vertiente sur de la Cordillera Cantabrica.

Se sabe con seguridad del aprovechamiento de tales aguas para la produccion de sal
desde el afio 917 en que un documento menciona las «pausatas (los lugares donde se
posaba el agua salobre para su evaporacion) de Lampreanan» (Yafiez, 1972, doc. 3). Pero
no puede descartarse una explotacion anterior, romana, valorando la posibilidad de que
el nombre de Villafafila guarde relacién con la favilla salis o sal mas fina que menciona
Plinio el Viejo (Nat. Hist., XXXI: 90), y asimismo considerando el hallazgo en el NE de |a
provincia de Zamora de una limitatio agrorum en la que se alude a unas lacunas que en
este sector Uinicamente pueden ser las nuestras (Mayer, Garcia y Abasolo, 1998). La ac-
tividad, de cualquier forma, se mantuvo pujante durante toda la Edad Media, hasta que
en el siglo xvi desaparecio abruptamente: en 1497 solo sobrevivian 12 explotaciones, la
cuarta parte en 1538 y ninguna en los afios 70 de esta misma centuria. Fue el final del
negocio salinero de la comarca porque los intentos de Carlos Ill de revitalizarlo en el
siglo xvin (Fig. 1) se saldaron con un rotundo fracaso (Rodriguez, 2000: 114-154).

B) LAS FACTORIAS Y EL PROCESO PRODUCTIVO. La unidad de explotacion salinera fue la pausata
0 posada —«ubi sal operatur, precisa un escrito del siglo xi (Ruiz Asencio, 1987, doc.
1201)- a la que se denomina también salina. Situadas en el borde de las lagunas, su
nombre alude al lugar donde se posan las mueras para la condensacion y al resto de
las infraestructuras de la cadena productiva: los pozos (puteos) para captar el agua
salobre, las cisternas en las que se acumulaba, y las eiras y eiratos donde se exponian
las mueras para su evaporacion al sol. Esto ultimo explica por qué la actividad salinera
exigia trabajar con «cielo sereno y no turbado», esto es en el buen tiempo, a la vez que
permite entender la costumbre de pagar las rentas de la sal entre San Juan y San Miguel
(Rodriguez, 2000: 63-65).

Pero desde 1048 se registra también en los diplomas el término capuana (Herrero,
1988, doc. 534), que, si inicialmente remite a los edificios en los que se almacenaban
la sal y los aperos, a la larga, en la Baja Edad Media, sera el nombre por extension de
toda la factoria salinera, englobando al resto de elementos de la explotacién. Siendo
espacios cubiertos y al amparo de la lluvia, las capuanas debieron cobijar también otra
operacion de la que dan fe los documentos: la coccion de mueras. Mencionan estos, en
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Figura 1: Plano de los pozos realizados en 1768 con motivo del proyecto de Carlos Ill para rehabilitar las salinas.

efecto, el uso de calderas y cocederos, aluden al consumo de abundante lefia y dejan
constancia asimismo de la existencia de muladares para las cenizas de la combustion,
como el documentado arqueoldgicamente en la factoria del Prado de Los Llamares (Sanz
y Vifié, 1991). La consecuencia fue que, en ocasiones, lo que se producia eran quessos de
sal, bloques solidos de sal pedrés que podian Ilegar asi al mercado, aunque lo normal es
que fueran reducidos a sal menuda en molinos como el de Molino Sanchén (Rodriguez,
2000: 65-66). Pero en cualquiera de sus formas, el producto era una sal de calidad,
cuyas virtudes, «muy conforme con la mejor sal comun que para el uso de condimentos
se registrase en estos paises circuncirca, pues tienen las circunstancias que la difieren,
a saber: blanca, transparente, maciza y con igual codgulo», no perdié oportunidad de
glosar el Administrador General de la Renta de la Sal de Zamora, Vicente de la Concha,
cuando Carlos Il se propuso relanzar las explotaciones en el siglo xvin (Guerra, Abarque-
ro, Delibes, Palomino y del Val, 2012: 88-89).

¢) Una saL muy pemanDADA. Es imposible calcular el volumen de la produccion de las
salinas durante la Edad Media, pero algunos datos indirectos dan medida de su impor-
tancia, por ejemplo, la enorme concentracion poblacional que se produjo por entonces
en la comarca. En efecto, se multiplico el numero de los nucleos habitados, dandose el
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caso de que donde hoy se asientan media docena de ellos —-Revellinos, San Agustin del
Pozo, Tapioles, Villafafila, Villarrin y Otero de Sariegos, practicamente abandonado- se
alzaban entonces cerca de cuarenta aldeas y villas surgidas en la siguiente progresion:
diez en el siglo x, diecinueve en el xi y trece mas en las dos siguientes centurias que
fueron las de maximo auge de las explotaciones (Rodriguez, 2000: 33-60).

La sal se encontraba, obviamente, tras tanta prosperidad y es que si el producto de
las salinas de Poza, Afana, Atienza o Sigiienza abastecia a las tierras de Castilla, en el
oriente de la Meseta, el suministro del Reino de Ledn corri6 a cargo casi en exclusividad
de Villafafila (Rodriguez, 2006). Obviamente, se producia sal muy por encima de las
necesidades locales, lo cual también tuvo repercusion medioambiental: calderas y co-
cederos, como dijimos, requerian combustible y ello, aunque la cosa venia de muy atras,
se tradujo en una acentuada deforestacion de Lampreana. La situacion llegé al punto de
que, como atestiguan algunos escritos, la lefia de encina hubo de buscarse lejos de los
espacios productivos, con el inconveniente en ocasiones de tener que obtenerla al otro
lado del Esla y en competencia con el monasterio de Moreruela (Rodriguez, 2000: 66).

De algunos de los caminos por los que circul6 la sal informa la toponimia. Por ejem-
plo, sabemos de la existencia en el siglo xv de «un camino ancho de los Salmenteros,
que viene de Villafafilan, el cual atravesaba el valle del Salado a la altura de Torres del
Carrizal para acceder a Zamora (A.H.N. Codices. L. 1184). Pero nombres similares reciben
otros caminos transitados por los productores para hacer acopio de lefia lejos de las
factorias, caso del «que va desde Villafafila para las azefias de Quintos que también le
llaman de Sarmenteros» entre los términos de Bretd y Granja de Moreruela (Archivo de
la Nobleza. Osuna 467, 54-55).

D) EL REGIMEN DE EXPLOTACION. Los productores de sal de la zona reciben, como acabamos
de ver, la denominacion de «salmenteros de Villafafila» y entre ellos cabe distinguir a los
duefos principales de las cabafas de los que hacen la sal y de los arrendatarios: «domini
principales torvarum teneantur et nihilominus ipsi qui faciunt salem et qui arrendant».
En el proceso productivo intervenian también criados y mozos contratados temporal-
mente. Y ademas solia ser una actividad familiar en la que los secretos del oficio se
transmitian generacionalmente: existen testimonios, por ejemplo, de productores de
fines del siglo xv cuyos padres, tios o hermanos habian sido o eran también salmenteros.

Inicialmente la mayoria de las pausatas estuvieron en manos de pequefios propieta-
rios que por sus nombres suponemos de ascendencia goda, arabe y leonesa (Rodriguez,
2000: 87). Pero enseguida los nobles y sobre todo las instituciones eclesiasticas se inte-
resaron por las salinas y se hicieron con numerosas propiedades por medio de compra,
presura o donacién real. El monasterio de Sahagun, sequramente el mayor beneficiario,
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llevé a cabo ya en el siglo x una politica abierta de adquisiciones alrededor de la Salina
Grande. Otro gran propietario en Lampreana fue la catedral de Ledn, con posesiones en
Villarrin y Otero de Sariegos, y a cierta distancia les sequian los monasterios de Eslonza,
Moreruela o San Martin de Castafieda, aparte de la catedral de Astorga y de algun ce-
nobio gallego como el de Sobrado (Rodriguez, 2000: 84-105). Por Gltimo, tampoco los
monarcas quedaron al margen de los beneficios que rendia aquel negocio, pues tanto
ellos como sus hijos tuvieron salinas propias que arrendaban. Sin embargo, los principa-
les réditos para la corona procedian de los impuestos: el aplicado a la produccion de la
sal (alvard), y los habituales de circulacion (portazgo) y venta de mercancia (alcabala)
(Rodriguez, 2000: 71-77). La progresiva regulacion normativa de las explotaciones sa-
lineras se materializaria a la postre en un auténtico monopolio real (Pastor, 1963) que
dejé muy poco margen para la supervivencia de pequefos propietarios.

£) LA DECADENCIA. Se comienza a acusar a finales del siglo xii y se materializa definiti-
vamente en el xvi. La asfixia de las explotaciones de Villafafila responde probablemente
a una conjuncion de factores: Tal vez influyd la pérdida de calidad de las mueras, por
sobreexplotacion, o la inauguracion de una fase climatica con niveles inferiores de in-
solacion, puesto que desde 1350 se acreditan los efectos de la Pequefia Edad del Hielo
(Lopez Saez et al. 2018: 93). Pero el factor determinante, sin duda, fueron los cambios
geopoliticos producidos entonces. Por una parte, la union de Castilla y Ledn, en 1230,
que facilito la circulacion de la sal castellana por todo el territorio del nuevo reino;
por otra el avance de la Reconquista hacia el sur que propicié el acceso a nuevos e
importantes salines andaluces y portugueses. Un exceso de competencia que traté de
repararse con medidas proteccionistas (no siempre eficaces, pues constan quejas por la
entrada en la ciudad de Zamora de sal portuguesa, mas barata, de contrabando), pero
que finalmente arruinaria la viabilidad del salin de Villafafila. En 1564 se ponia fin de-
finitivamente a la actividad, siendo la ultima cabafa en abandonarse la del sefior de la
villa, Marqués de Tabara. Como se ha dicho, los intentos de rehabilitar las explotaciones
en el siglo xvii no llegaron a cuajar, e idéntico fracaso acabé cosechando la fundacion en
1794 en Villafafila de una Real Fabrica de Salitre (Rodriguez, 2000: 114-154).

3. L0S PRECEDENTES PREHISTORICOS DE LA EXPLOTACION DE LA SAL EN EL
ENTORNO DE LAS LAGUNAS DE VILLAFAFILA

A) UNA OCUPACION PREHISTORICA DE PARTICULAR INTENSIDAD. LOS primeros trabajos de prospec-
cion arqueoldgica en este espacio (Rodriguez, Larrén y Garcia, 1990), ademas de locali-
zar buena parte de las factorias de sal medievales, permitieron comprobar la alta densi-
dad, muy superior a la de otras comarcas proximas, de estaciones de signo prehistorico:
un tipo de yacimientos de pequefias dimensiones, situados en la misma orilla de los
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lavajos, en zonas inundables, que proporcionan en superficie abundantes fragmentos de
ceramicas a mano, pero sobre todo unos particulares restos de barro semicocido (pellas,
peanas y recipientes con improntas de cesteria) que despertaron el interés de algunos
investigadores por su similitud con los entregados por determinados yacimientos prehis-
tdricos del continente europeo en los que inequivocamente se beneficiaban salmueras
por ignicion. Tras timidas propuestas sera en los afios 90 del siglo pasado, después de la
primera excavacion del enclave de Santioste, cuando se empiecen a leer los yacimien-
tos de Villafafila en términos similares (Delibes, 1993; Delibes, Salvador y Viiié, 1998;
Delibes, Garcia, Larrén y Rodriguez, 2005), dando pie a interpretar esa concentracion de
hallazgos como el resultado de una intensa explotacion de la sal durante la Prehistoria.

Posteriores estudios sobre el terreno (Abarquero, Guerra, Delibes, Palomino y Val,
2012) vinieron a concretar la dimension de ese fendmeno, asi como a acotarlo cronolo-
gicamente. Gracias a ellos sabemos hoy que el primer auge poblacional de la comarca
se produjo en tiempos calcoliticos, a lo largo de Il milenio AC. Durante la primera mitad
de este periodo surgen, en efecto, numerosos poblados como Valorio, El Fonsario o Pozo
Moiro que, por su amplitud (hasta 12 ha) y por la relevancia de sus materiales arqueolo-
gicos, algunos importados, debieron ser lugares de indudable relieve. No es descartable
que su poderio estuviera ya relacionado con la explotacion de la sal, pero nuestros
intentos por confirmarlo excavando en un supuesto salin de este momento, junto a la
laguna de Villardon, no han tenido el resultado apetecido.

La situacion cambia claramente a partir del 2500 AC, esto es, en la etapa del Vaso
Campaniforme. Nuestras excavaciones en Molino Sanchon Il acreditan la existencia de
una estacion de sal explotada por entonces, en la que abundan las tipicas ceramicas
decoradas con vistosos motivos incisos e impresos, rellenos de pasta blanca, propios del
grupo Ciempozuelos. Sobre el papel que la citada vajilla de lujo jugé en un espacio de
produccion ya hemos hablado en otras ocasiones (Delibes, Guerra y Abarquero, 2016),
intuyendo que su utilizacion tuvo que ver mas que con la esfera productiva, con cere-
monias propiciatorias, compensatorias €, incluso, apropiadoras.

El salto definitivo en la explotacion prehistorica salinera en Villafafila se produjo en
el transito al n milenio AC, durante el Bronce Antiguo. Las prospecciones han permitido
contabilizar hasta 30 estaciones de este momento, y tanto su posicién en la orilla misma
de los esteros, que denota solo fueron operativas durante el estiaje, como su reducido
tamafio contribuyen a pensar en centros de explotacion de sal, lo que por otra parte
confirma otro extremo: entre los vestigios que entregan en superficie se encuentran los
mencionados pedestales y las ceramicas de barro semicocido, a veces con improntas de
cesteria, que en toda Europa se conocen con el nombre de «briquetage» y que son prueba
de la reduccion de salmueras mediante su ebullicion al fuego (Abarquero et al. 2012).
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Mas dificil de demostrar es la continuidad de las mismas practicas en épocas pre-
histéricas posteriores, tanto por disminuir el numero de yacimientos, como por su no
absoluta inmediatez a las lagunas. Pese a plantear algunas hipotesis, no hallamos expli-
cacion definitiva a ese posible abandono de la explotacién salinera, que quizas responda
a procesos naturales, pues los analisis polinicos documentan una clara deforestacién y
cambios medioambientales por entonces (Lopez-Saez et al., 2018).

B) LA CADENA OPERATIVA DE LA PRODUCCION DE SAL EN LA PReHisTORIA. La idea de que los rasgos
referidos (tamafio reducido de los yacimientos, localizacion orilla de los esteros, presen-
cia de «briquetagenr...) eran consustanciales a explotaciones de sal por ebullicion tuvo
confirmacion, como hemos adelantado, en las excavaciones de hace tres décadas en
Santioste (Otero de Sariegos), donde se localizaron verdaderos hornos para cocer las
salmueras (Delibes, 1993: Delibes et al., 1998). Pero ha sido la reactivacion de los tra-
bajos de excavacion dos décadas después, tanto en Santioste como en Molino Sanchon
I, lo que ha aportado una informacion definitiva para describir con cierto grado de
detalle las cadenas operativas sequidas por las gentes prehistoricas en la obtencion de
esta sal de fuego. Nos referimos a cadenas, en plural, porque los restos arqueologicos se
empefian en mostrarnos que las formulas no fueron las mismas a lo largo de los casi mil
afios investigados, mostrandonos partidarios de distinguir en este sentido dos fases. La
primera, del Calcolitico Final y comienzos del Bronce Antiguo (cuatro ultimos siglos del
[l milenio y primera centuria del 1), coincide con el auge del fendmeno Campaniforme,
y con los inicios de su declive. La sequnda se identifica ya con la plenitud del Bronce
Antiguo regional, prolongandose hasta los albores del Bronce Medio. En ambos modelos
parece claro que la actividad se restringiria a la época veraniega, como ocurria en las sa-
linas de evaporacion medievales, primero porque la menor pluviosidad reduciria el riesgo
de ruina de las «cosechas» de sal, y sequndo porque el estiaje habria hecho descender
el nivel de las lagunas, algo que redundaba en una mejor concentracion de sal en sus
aguas (Abarquero et al. 2012).

B.1: MopeLo primmivo. Gracias a las excavaciones de Molino Sanchon Il (Villafafila)
podemos decir que los elementos involucrados en la fabricacion de sal en esta etapa
son fundamentalmente: pozos de captacion de agua salada, balsas impermeabilizadas,
«cocederos» con soportes de barro y hoyos de poste. Los pozos se excavan hasta alcanzar
el nivel freatico, quizas buscando salmueras con una mejor ley de sal. Y para la extrac-
cion del agua podemos imaginar un sistema sencillo a base de odres de piel anclados a
pértigas que, considerando la escasa profundidad de las perforaciones, no tuvieron que
ser excesivamente largas.

El liquido obtenido no tendria (no lo tiene en la actualidad) un componente salino
suficientemente importante como para ser sometido directamente a su calentamiento,
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por eso creemos que era volcado en las multiples balsas documentadas. Estan excavadas
en el suelo, tienen diferentes tamafos y muchas de ellas se hallan convenientemente
revestidas de greda, una arcilla blanquecida que sirve de base geoldgica al yacimiento
y que tiene capacidad aislante. Su finalidad parece ser la de servir de «concentradores»
de la salmuera, donde esta sufriria un primer proceso de decantacién de impurezas y
de enriquecimiento, de ahi que algunas de las fosas tengan una especie de receptaculo
mas profundo en el fondo o que otras aparezcan pareadas, pero a distinta altura y con
las bocas tangentes, para permitir un trasvase del liquido entre ellas (Abarquero, Guerra,
Delibes y Lopez-Saez, 2018).

No podemos descartar tampoco que algunas de estas cubetas sirvieran en realidad
para la lixiviacion de sedimentos salinos, es decir, que funcionaran como los receptacu-
los de estructuras aéreas confeccionadas con elementos vegetales en las que se filtraran
las tierras impregnadas de sal de las orillas o del fondo de las lagunas, de manera similar
a como se ha hecho de forma tradicional, y se sigue haciendo en ocasiones, en México
(Castellon, 2016: fig. 28).

Tras estos primeros pasos de oreado y concentracion, se llevaria el enriquecido li-
quido resultante (ahora podemos hablar ya sin ambages de verdadera salmuera) a los
«cocederosy, donde se calentaria en el interior de grandes recipientes de ceramica. Cu-
riosamente no se trata de modelos estandarizados, puesto que no ofrecen una unica
morfologia, dando la impresion de que se aprovechan simples cacharros de cocina espe-
cialmente resistentes al calor. Los «cocederos» de esta etapa no son mas que plataformas
de arcilla endurecida primero y pequefias hondonadas de tendencia circular después,
donde se deposita la lefia necesaria para el fuego (Fig. 2). Las vasijas llenas de salmuera
se colocan por encima, pero sostenidas y separadas del combustible por medio de unas
peanas de arcilla cruda, aunque también las hay de piedra, que tienen generalmente
forma troncocdnica y que se disponen de tres en tres (trébedes) nada raramente dentro
de pequefios hoyos circulares (horneras). El calor no tenia que ser intenso, pues el agua
no debia hervir, como nos explican trabajos experimentales y testimonios etnograficos,
pero necesitaba mantenerse activo durante un prolongado periodo de tiempo, por lo que
era precisa una constante vigilancia durante la cual habria que ir afiadiendo salmuera a
medida que el agua se iba evaporando (Abarquero et al. 2012).

Este proceso desembocaria en una cada vez mas pastosa solucion dentro de las ollas,
una especie de engrudo conocida en algunos lugares como «pasta de sal». Llegados
a este punto, la solucién habitual en otras factorias europeas prehistdricas suele ser
el trasiego del producto a unos moldes confeccionados en barro crudo (el verdadero
«briquetagen), dentro de los cuales se completaria el proceso de secado mediante una
postrera sesion sobre el fuego. El bloque de sal queda entonces fuertemente adherido a
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Figura 2: «Cocedero» de salmuera de Molino Sanchon Il

su ultima horma, por lo que su liberacion exige su rotura, accion que tiene como conse-
cuencia la alta concentracion de cascotes de este tipo en las factorias. Estos recipientes
tienen la ventaja de ser muy economicos, puesto que se confeccionan con barros sin
tamizar y no precisan coccidn, permitiendo, por otra parte, la modulacion del producto
final en panes o «quesos» homogéneos que facilitan su transporte y distribucion.

En los cocederos de Molino Sanchén, sin embargo, no encontramos restos de tales
moldes, salvo puntuales y discutibles ejemplares que no proporcionan una explicacion
satisfactoria. Podriamos pensar, entonces, que el hervido se prolongara sobre los grandes
recipientes iniciales hasta acabar en una total solidificacion, pero siempre nos hemos
mostrado escépticos ante esta posibilidad por tres razones: porque, de ser asi, el volu-
men de fragmentos de ceramica deberia ser todavia mayor que el documentado; por
el coste excesivamente elevado de amortizar en cada remesa un considerable numero
de vasijas que pudieran tener una vida mas prolongada; y porque los bloques de sal asi
obtenidos, no sujetos a una modulacion de tamafio o peso, tendria mas dificultades de
cara a la comercializacion. Por ello hemos planteado la posibilidad (Guerra, Abarquero
y Delibes, 2017) de que se hubieran utilizado para este ultimo paso, es decir, para el
secado final, contenedores organicos, bien cestos o canastos, bien estuches de fibras
vegetales, como los empleados con ese propdsito en Nueva Guinea (Pétrequin, Weller,
Gauther, Duffraise y Peningree, 2001) o en salinas tradicionales de México (Castellon,
2016; Robles, 2016).
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Quizas una pista en pro de esta hipotesis sea la presencia frecuente en nuestros
yacimientos de recipientes ceramicos con improntas de cesteria que nos hablan de gen-
tes acostumbradas a las técnicas del trenzado, a las cuales también pudieron recurrir
para confeccionar esos sacos que, debidamente colgados de tendederos montados sobre
postes (cuyos negativos en el suelo también son frecuentes en las areas de coccion),
servirian para conformar los definitivos y homogéneos bloques de sal.

B.2: MobeLo Avanzapo. En la plenitud del Bronce Antiguo, los fundamentos del mé-
todo se mantienen, puesto que la reduccion de las salmueras sigue apoyandose en su
evaporacion por medio del fuego. Sin embargo, varian las estructuras utilizadas para
ello y también, en cierta medida, los recipientes en los que se lleva a cabo. La principal
novedad es la sustitucion de los primitivos cocederos, poco mas que grandes lares don-
de se colocaban peanas y va-
sijas, por verdaderos hornos
con camara de combustion
(hasta 17 se han contabilizado
en Santioste), lo que permiti-
ria un mejor aprovechamien-
to del calor (Fig. 3). En lineas
generales estan excavados
en el suelo, tienen tendencia
alargada, sus paredes estan
revestidas de barro endurecido
por el fuego y su suelo aparece
cubierto por cenizas y trozos
de ceramica. Muestran, sin
embargo, distintos tamafios:
mas homogéneos y de disposi-
cion regular al principio (unos
2 m de longitud, entre 40 y 50
cm de anchura y entre 15y
60 cm de altura), y mas varia-
dos en los estadios superiores,
donde ademas vemos algunos
con bocas de alimentacion en
rampa.

No se reconocen huellas
claras de una cubierta, por lo
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que consideramos que, salvo algunos de reducidas dimensiones, no llegaron a tenerla.
Los recipientes se podrian haber ajustado directamente entre las paredes de los hornos,
aprovechando su perfil abierto, troncoconico en muchos casos, y su tamafo coincidente
con la anchura de las camaras, de manera que aquellos quedarian suspendidos con el
fondo cerca del fuego, sin parrilla interpuesta, lo que permitiria un mejor aprovecha-
miento del calor (Abarquero et al. 2012).

Entre estos contenedores, ademas, ya no son infrecuentes los verdaderos moldes
de «briquetage». Se trata de escudillas de barro grosero, semicocido y en cuyas paredes
exteriores es habitual hallar huellas de trenzados vegetales que indican una confeccion
apresurada en el interior de cestos, sin preocuparse por su consistencia y resistividad,
puesto que estaban destinados a un solo uso. En el interior de estos recipientes si po-
demos imaginar que tuviera lugar el secado final de las salmueras y su conversion en
«quesos» de facil comercializacion.

Pese a todo, siguen siendo mas habituales las vasijas de coccion completa, los mis-
mos tipos de cocina que podemos encontrar en yacimientos habitacionales de esta épo-
ca. En un caso, incluso, hemos hallado una gran olla de perfil en «S» todavia colocada
sobre uno de los hornos mas superficiales. Por ello nos hemos planteado la posibilidad
de que en esta época los dos pasos obligados para la obtencion de sal por ebullicidn se
realizaran en el mismo escenario: los hornos de camara alargada descritos. Inicialmente
las aguas salitrosas' se someterian a un primer hervido dentro de las habituales vasijas
domésticas de coccion completa hasta conseguir la «pasta de sal»; con posterioridad,
esta seria trasvasada a los moldes de «briquetage» para terminar el proceso de secado
y solidificacion. Con dicho proceder se podrian preservar las primeras para posteriores
usos y solo habria que destruir los sequndos, cuyo coste de fabricacion es muy inferior,
obteniendo a cambio un producto modulado e idéneo para incorporarse a una red de
intercambios econdmicos, mercantiles y sociales (Abarquero, Delibes y Guerra, e.p.).

€) ASPECTOS RITUALES DE LA ACTIVIDAD SALINERA EN LOS COCEDEROS PREHISTORICOS. Aunque el registro
arqueoldgico ha resultado bastante elocuente a la hora de aportar informacion sobre los
procesos tecnoldgicos para la obtencion de sal en la Prehistoria, no en pocas ocasiones,
la Antropologia ha acudido en nuestro auxilio para encontrar un significado a ciertos
vestigios relacionados con la cadena operativa, como hemos tenido ocasion de compro-

1 No descartamos que, como ocurria en el Calcolitico Final, antes de este primer hervido las salmueras
fueran sometidas a procesos de evaporacion natural, como tampoco la existencia de métodos de lixiviacion,
puesto que en estos contextos modernos no dejan de aparecen algunos grandes hoyos excavados en la tierra
que pudieron haber servido también como balsas de decantacién, aunque sus disimilares caracteristicas no
permiten confirmarlo.
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bar. El estudio del pasado a partir de restos materiales no es tarea sencilla en ningtn
caso, pero la dificultad es ain mayor si de lo que se trata es de analizar los aspectos
mas intangibles de las sociedades pretéritas: aquellos relacionados con el mundo de
las creencias. Estas se encontrarian en el ultimo peldafio de la escala de inferencia del
registro arqueoldgico, una propuesta desgranada por Christopher Hawkes en un articulo
publicado en la revista American Anthropologist. Alli el prehistoriador britanico reivin-
dicaba la necesidad de que Arqueologia y Antropologia fueran de la mano: «Good ar-
cheological theory demands a conjunction of methods, conjoined on a rational basis of
good logic. History and Science have not to be segregated, but identified together. And
that should be archeology's service to anthropology as a whole» (Hawkes, 1954: 168).

En el transcurso de las excavaciones en Molino Sanchon Il y en Santioste, ademas de
restos estrechamente relacionados con las tareas productivas, hemos podido documen-
tar otros que fosilizan comportamientos simboélicos. Comenzando por Molino Sanchén
I, la materializacién de tales comportamientos se aprecia en la abundancia de recipien-
tes campaniformes, una distintiva vajilla de caracter suntuario que se vincula a las élites
sociales de gran parte de Europa a mediados del Il milenio AC y que se relaciona con el
consumo de bebidas alcohdlicas (Fig. 4).
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Figura 4: Gran vasija Campaniforme de Molino Sanchon Il

Descartado su papel estrictamente funcional en el procesado de la salmuera, segun
nos han revelado los analisis de pastas de las producciones ceramicas del yacimiento,
venimos defendiendo el caracter ritual de los campaniformes en esta factoria salinera
(Delibes, Guerra y Abarquero, 2016). Vendrian en apoyo de esta propuesta testimonios
como los de dos de los pozos de captacion de agua de la fase I, los localizados en los
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sectores 1D y 1F, que contenian en su interior sendos grandes recipientes campanifor-
mes practicamente completos, quizas por haber sido el resultado de deposiciones de-
liberadas. Y aun mas, pues en el caso del pozo de 1F, recuperamos huesos de animales
domésticos con signos de manipulacion humana, tal vez trasunto de una ceremonia
comensal si se tiene en cuenta que los restos de fauna son extremadamente escasos en
el yacimiento (Liesau y Daza, 2012). ;Habrian acogido los campaniformes de Villafafila
alguna bebida alcohdlica destinada a libaciones? No es algo que podamos descartar. Y
en este sentido conviene recordar que los salmenteros de Vera Cruz, en México, proce-
den al comienzo de cada estacion a bendecir una cruz que simbolicamente izan junto
al manantial salado, acto que, significativamente, acompafian no solo de oraciones
y de quema de incienso, sino también de la ofrenda de alimentos y de licor (Martell,
2011: 54).

Igualmente, la otra factoria prehistérica de sal aqui excavada, Santioste, de los ini-
cios de la Edad del Bronce como vimos, fue el escenario de comportamientos rituales,
que se concretan de manera muy contundente en el enterramiento de una joven, de
cierto estatus social a juzgar por la riqueza de su ajuar (Delibes, 1993), y en una costosa
ofrenda animal: la deposicion de una ternera cuyo cuerpo (Fig. 5), en perfecta conexion

Figura 5: Pozo con el depdsito de una ternera en el yacimiento de Santioste.
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anatomica, fue dispuesto entero dentro de una fosa, sin que se hiciera el menor aprove-
chamiento carnico de ella (Liesau, 2012: 407-412).

Este tipo de documentos no son exclusivos de los cocederos prehistoricos de Villa-
fafila, pues el registro arqueologico de antiguas minas y espacios metalurgicos revela
la escenificacion alli de ceremonias, que se concretan en ofrendas, depdsitos votivos y
enterramientos (Blas, 2010; Budd y Taylor, 1995). Y de nuevo, ha sido gracias a la Antro-
pologia, como hemos sido capaces de entender la necesidad de las gentes prehistoricas
de Villafafila y de otros sitios europeos de llevar a cabo ceremonias rituales en estos
espacios productivos. Efectivamente, testimonios etnograficos e historicos dan fe de que
las actividades de mineria y metalurgia en sociedades preindustriales tienen importan-
tes connotaciones simbdlicas y magicas, de ahi la celebracion de actos propiciatorios,
en un intento por agradar a los seres del inframundo y las divinidades protectoras de los
minerales, al considerar que se profana sus dominios para robar a la petra genetrix, que
decia el sabio Mircea Eliade (1959), unos frutos todavia sin madurar.

4. LA ACTIVIDAD SALINERA EN VILLAFAFILA: UNA ACTIVIDAD TRADICIONAL

Remontandose la actividad salinera en Villafafila al menos al Calcolitico avanza-
do, a partir del Bronce Medio se observa un declive, circunstancia que, como ya se ha
mencionado, pudiera tener que ver con un cambio en las condiciones climaticas, mas
humedas y menos propicias para el negocio. Sin embargo, ello no significa que, a menor
escala, no se siguieran aprovechando las aguas salobres con otros métodos extractivos
que han dejado menor huella. De hecho, sospechamos que los mas arriba mencionados
documentos de época romana, la limitatio de Fuentes de Ropel y ciertas versiones sobre
el origen del toponimo de Villafafila en la favilla salis, 1a sal pura de Plinio, podrian ser
solo pequefios oculos por los que, al menos de forma intermitente, esta actividad aso-
mara su rostro. Quizas por ello también tras la debacle de las «pausatas» medievales,
llevadas a la ruina fundamentalmente por los cambios politicos, se producen intentos
de nuevos aprovechamientos en tiempos de Carlos Ill o con la ultima instalacion de una
fabrica de salitres (Rodriguez, 2000). Ademas de todo ello es inevitable imaginar cierta
pervivencia de la actividad, aunque solo fuera de forma puntual y para uso no comercial
en las sociedades tradicionales. ;Como entender si no el mencionado testimonio de
Gomez Moreno a principios del siglo xx?

Por tanto, de alguna manera, la actividad salinera siempre ha estado presente en
Villafafila, y el aprovechamiento de tan preciado elemento, en muy diferentes facetas,
se ha mantenido en la linea del tiempo, por mas que las evidencias arqueoldgicas o
documentales resulten bastante esquivas para ciertos momentos.
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CUESTION DE MAQUILAS: DIFERENCIA
ENTRE MOLINO Y FABRICA DE HARINAS

A MATTER OF ‘MAQUILAS’ : DIFFERENCE BETWEEN THE
TERMS MILL AND FLOUR FACTORY

Javier Revilla Casado
Universidad de Leon

RESUMEN

En espafiol existen dos términos para designar a los establecimientos donde se mol-
tura el cereal: los molinos y las fabricas de harinas. ;Por qué esta diferencia? Erronea-
mente suele identificarse su distincion en aspectos tecnoldgicos, asociando molino al
artefacto que emplea piedras para molturar, mientras que las fabricas de harinas se
relacionan con grandes edificios industriales donde se emplean los rodillos laminadores
o molinos de cilindros.

En este articulo vamos a detallar que la evolucion técnica no tiene que ver con la
distincion de vocablos, siendo razones econdmicas las que separan ambos sistemas de
produccion. Con el capitalismo surge una nueva forma de comerciar con un producto
basico como es el trigo -los cereales panificables en general-, apareciendo la burguesia
harinera, el sistema fabril y el total intercambio en moneda.

A pesar de que esta practica industrial se fue imponiendo y logré adquirir cada vez
mas poder, no acabd con el sistema tradicional que pasé a denominarse «molino ma-
quileron, es decir, aquel oficio y artefacto en el que el cereal se transforma en harina a
cambio de un porcentual pago en especie, la lamada «maquila».

PaLaBRrAs CLAVE: molino, maquila, fabrica de harinas, trigo, pan.

ABSTRACT

In Spanish there are two different terms to describe the establishments where the
cereal is ground: the mills and the flour factories. Why this difference? Mistakenly, it’s
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common to identify its distinction in terms of technological aspects, associating mill
to the instrument that uses stones to grind, while flour factories are related to large
industrial buildings where rollers or cylinder mills are used.

In this article we will detail that the technical evolution has nothing to do with the
distinction of words, being economic reasons the ones that separate both production
systems. With Capitalism, a new way of trading a basic product such as wheat -bread
cereals in general- arises, giving rise to the flour bourgeoisie, the factory system and the
total exchange in currency.

Although this industrial practice became more and more prevalent and achieved
increasing power, it did not put an end to the traditional system that came to be known
as 'molino maquilero’ (‘maquilero mill’), that is, the trade and tool in which cereal is
transformed into flour in exchange for a percent payment in kind, the so-called ‘maqui-
la" (Spanish word to refer to the payment in kind which was delivered in exchange for
grinding the grain).

Key worps: mill, ‘maquila’ (mill-soke in England or banalité in France), flour factory,
wheat, bread.

[...] Vengo de moler, morena
de los molinos de arriba;
dormi con la molinera,

no me cobré la maquila. [...]

Cancidn popular

Sin duda el molino es una de las principales maquinas de la humanidad, pasada y
presente, utilizada para moler el grano y obtener la harina con la que elaborar el pan
u otros productos alimenticios. Pero para realizar esta funcion actualmente en nuestro
idioma tenemos dos denominaciones que a continuacion vamos a explicar.

Molinos y fdbricas de harinas, ipor qué tenemos en castellano esta distincion ter-
minoldgica? Salvo en portugués', que sepamos en otros idiomas no existe dualidad
nominal: todo son mills en Inglaterra o Estados Unidos, moulins en Francia, miihlen en
Alemania...

Un error habitual al hablar o escribir de los molinos es atribuir una diferenciacion
tecnologica entre los conceptos «molino» y «fabrica de harinas». Suele denominarse

1 Ciertamente en portugués existen también las denominaciones moinho'y fabrica de moagem que
interpretamos se debe a la misma distincion que en espafol.
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molino al establecimiento que utiliza piedras para moler y fdbrica de harinas al que
incorpor6 una tecnologia mas moderna y moltura mediante cilindros metalicos. Esta
simplificacion es completamente errénea, como vamos a detallar en este articulo.

La distincion entre «fabrica de harinas» y «molino» es de tipo economico. La primera
es una industria en todo el sentido capitalista de esta palabra, siendo propiedad de un
empresario o sociedad mercantil que adquiere la materia prima, la transforma y ven-
de el producto resultante, es decir, compra el trigo, lo muele para obtener la harina y
vende ese producto o incluso uno todavia mas elaborado, el pan cocido, obteniendo un
beneficio econdmico de tal proceso. Las fabricas de harinas son resultado por tanto de
la Revolucion Industrial.

El concepto molino viene de un periodo pre-capitalista. Los edificios donde se molia
en las edades Media o Moderna por lo general no eran de un propietario unico, salvo
casos puntuales. Y, lo mas importante, el trabajo realizado por el molinero o la moli-
nera se cobraba en especie: la famosa maquila. Pero, curiosamente, pese a la irrupcion
de la Revolucion Industrial y la implantacion del Capitalismo, los molinos como tal se
mantuvieron, han sobrevivido hasta el presente, denominandose «molinos maquileros»
precisamente para acentuar su caracter.

En este articulo vamos a desarrollar lo que acabamos de resumir en esta introduc-
cion, haciendo una mirada especialmente detallada para el periodo de la posguerra
espafiola (1937-1953).

RAZON Y ORIGEN DE LA MOLINERIA

La harina de trigo y otros cereales se obtiene del interior de su semilla (endospermo)
por lo que es necesario molerla, es decir, romper la dura cascara externa (gluma) y sepa-
rarla (pasa a llamarse salvado). Para hacerlo, ademas de emplear nuestros propios dien-
tes (de moler deriva el nombre de nuestras muelas), los seres humanos hemos desarro-
[lado distintos utiles a lo largo de nuestra existencia, genéricamente llamados molinos.

Las herramientas mas sencillas y primitivas que se utilizaron para moler son ma-
chacadores (cuencos, morteros...) sobre los que se situaban las semillas de cereal para
aplicarles percusion o presion. Mas eficiente que lo anterior es realizar friccion entre dos
piedras, situando los granos entre ambas. Una piedra permanece fija (moldera o metate)
mientras que la otra es movil (rodillo, mano o mazo). La evolucion de este ultimo gesto o
movimiento es la esencia de la molineria. Este proceso es tan importante que la palabra
trigo procede en latin de attritum, que significa «frotar» o «triturars.
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Las innovaciones introducidas a partir de ese punto son meramente mecanicas, para
permitir aumentar progresivamente el tamafio de los molinos o sustituir al ser humano
como motor o fuente de energia por otros: animales (sangre), agua, viento, carbon/
vapor, combustion interna o electricidad.

MOLINOS MANUALES

De vaven. El artefacto mas difundido y especifico para la molienda de semillas duran-
te la Prehistoria, especialmente desde el Neolitico, fue la «moldera» 0 «molino manual
de vaivénn, también denominado «molino barquiformen» o «navicular» por la forma de su
perfil. Se trata sencillamente de una piedra dura, lisa, ligeramente cdncava, de tamafio
variable pero generalmente no superior al medio metro de largo. Esta pieza estacionaria
se situaba sobre el suelo, sujetada por un Unico individuo entre sus piernas, en postura
arrodillada. Sobre ella se colocaba un puiiado de cereal y se trituraba con el elemento
activo (mano o rodillo), deslizandolo con las manos, realizando el movimiento de vaivén
que le da nombre.

Circuar pLaNo. También suele denominarse a este util como «molineta griegar» ya
que legendariamente se atribuye su invencidn al monarca lacedemonio Myletas. En la
Peninsula Ibérica y concretamente en el valle del Duero se generalizé con la celtibe-
rizacion (Segunda Edad del Hierro), y especialmente tras la romanizacion. El «molino
circulam esta formado por dos piedras cilindricas (también llamadas ruedas o muelas).
Inicialmente siguio siendo impulsado de manera manual, constando de dos partes muy
parecidas en cuanto a forma y tamaiio, aunque con diferencias derivadas de su funcion.
Sobre la muela inferior, que permanece fija, se hace girar una superior, la cual presenta
orificio por el que se introduce el pufiado de cereal que se va a moler entre ambas. A
la piedra estacionaria se denomina solera, durmiente o meta (en latin), mientras que la
que fricciona sobre ella recibe el nombre de volandera o catillus (en latin), siendo el ojo
la abertura por la que entra el trigo. Para mover la muela volandera es necesario aplicar
un movimiento de manivela que se consigue por medio de una o varias asas de madera
que se insertarian en distintos agujeros.

Circurar pompevANO. Durante la época romana, aunque existieron molinos hidraulicos
(Palomo Palomo y Fernandez Uriel 2006-2007) y quiza edlicos, predominaron los movi-
dos «a sangre», bien por animales, bien por personas. Conocemos varias denominacio-
nes latinas para este tipo de molinos: pistrinum (denominacion general), mola asinaria
(movido por burros), mola iumentaria (movido por caballos) o mola trusatilis (movido
por personas).
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053 .
Pistrinum o molino romano de Astorga (Leon), tipo xpompeyanon o «reloj de arenan.

Museo de los Caminos. Foto del autor.

El mas caracteristico de los molinos romanos «de sangre» es el que tiene forma de
reloj de arena. Asentado sobre una meta con forma conica, el catillus no simplemente
encaja sobre la anterior adquiriendo la forma convexa, sino que esta se duplica de tal
modo que otro gran hueco conico queda hacia arriba, haciendo las veces de tolva para
recoger el grano a moler; por ello algunos autores lo denominan molino de doble embu-
do. Se conocen piedras de este tipo por todo el ambito romanizado, pero en Ostia y en
Pompeya se conservan ademas in situ, en las ruinas de los edificios que los acogieron y
junto a los hornos para cocer el pan; por esta razon a esta tipologia se suele llamar tam-
bién molino pompeyano. Por supuesto existen evidencias arqueoldgicas en la Peninsula
Ibérica, aunque nosotros por cercania solo citaremos el pistrinum que se conserva en
el Museo de los Caminos de Astorga (Ledn), realizado sobre gneis y con unas medidas
aproximadas de 75 cm, tanto en base como en altura, datandose en el siglo i1 d.C. (Re-
villa Casado 2013a: 494).

EvoLucioN MEDIEVAL

El tamafio de los molinos manuales prehistéricos y protohistéricos era similar. En
€poca clasica aumentaron sus dimensiones, requiriendo por ello mas energia para su
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Pareja de muelas o piedras de un molino harinero, solera y volandera,

esta levantada gracias a la cabria para su picado. Foto del autor.

movimiento. Tras la desintegracion de Roma se intensifico el interés por la aplicacion
a los molinos de distintas fuentes de energia, ya fuesen animales o las proporcionadas
por el agua y el viento.

A'lo largo de la Edad Media destacara el uso de la fuerza hidraulica, de la que ya hay
importantes evidencias en épocas precedentes, pero cuya evolucién a partir de ahora
permitira la multiplicacion de los molinos, un desarrollo que Marc Bloch (1935 y 1952)
equiparo a la revolucion ocasionada siglos después por la maquina de vapor. En la In-
glaterra del siglo xi el Domesday Book recoge 5.624 artefactos hidraulicos, siendo su uso
mayoritario el de molinos harineros y teniendo como base tecnoldgica la llamada rueda
vitruviana. Para mejorar la eficiencia mecanica de los molinos se desarrollarian también
los engranajes, las poleas y otras novedades tecnoldgicas. En el contexto medieval es
importante resefar la invencion de la «collera rigida» que facilito el tiro por medio de
€quidos, aplicado no solo al arrastre de carros o arados, sino también de piedras de
molino en las tahonas.
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En cuanto a las muelas de piedra, constatamos la vuelta a los perfiles planos y a la
igualacion de las parejas, con las diferencias ya expuestas para el caso de la volandera
y su ojo, en la que ademas se generaliza la lavija, un mecanismo para accionarla por
fuerza hidraulica que se constata por dos huecos rectangulares junto al ojo, a veces con
forma de alas de mariposa, que ya tiene precedentes en época romana.

Lo mas evidente es el aumento de tamafio de las piedras, pues ya hacia el siglo xi-xi
se alcanzan los 1,30 metros de didmetro, que serd la medida habitual hasta el presente;
en la cronologia citada se ha documentado un caso con dichas dimensiones en el Castro
de los Judios de Leon (Avello y Sanchez-Lafuente 2015: 226), aunque también hay evi-
dencias de muelas medievales en otros yacimientos leoneses cuyo diametro es de 0,90
metros (Revilla Casado 2013a: 496).

En Espafia, la legislacion visigoda recopilada en el Fuero Juzgo incide en la impor-
tancia de los molinos, que trataron de protegerse ante los hurtos. Robar un artefacto
molinar se penaba entonces con cien azotes, pero también se destaca la importancia
del agua como fuente de energia lo cual motivara desde entonces muchos pleitos por
rios, canales y presas, gracias a los cuales hoy conservamos bastante documentacion
medieval y moderna.

Respecto a los molinos edlicos hay menos fuentes, ya que el aprovechamiento del
viento no se prestaba a control o encauzamiento. Uno de los primeros testimonios de
molinos de viento en el actual territorio espafiol seria el proporcionado por Al-Himyari
a finales del siglo xi, quien lo menciona en Tarragona (Gonzalez Tascon 1987: 39). En
otros ambitos como Alemania o los Paises Bajos, los molinos de viento tuvieron también
un gran desarrollo hacia el siglo xi. En la corona de Castilla la reina Isabel la Catélica
otorgo en el afio 1478 el primer privilegio de invencion (patente) conocido, a Pedro
Alzor, por 20 afios sobre un sistema «de moler pan, asy de agua como de [h]Jombres, o
fuerza de bestias o de viento» 2.

INNOVACIONES MODERNAS

A partir del siglo xvi se inicia una nueva era, también en la molineria. En la Peninsula
Ibérica se observa un gran aumento del numero de molinos, calculandose que solo en
el territorio que hoy ocupa Castilla y Ledn se alcanzaria por aquel entonces una cifra
estimada de 6.000 artefactos transformadores del cereal en harina (Garcia Castellon

2 Espafia. Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte. Archivo General de Simancas. Patente de
invencion de molinos a Pedro de Alzor, médico y fisico de la reina. RGS, LEG, 147802,26. Transcrito por Nicolds
Garcia Tapia (1997).
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1997: 56). Existio también un notable interés por mejorar los cauces para el riego, la
navegacion y el movimiento de maquinas industriales, y se dieron importantes mejoras
tecnoldgicas en los molinos. Destaco el inventor y relojero real Juanelo Turriano con el
tratado Los veintiun libros de los ingenios y de las mdquinas, cuyo tomo 11 lo dedica a
los molinos.

Lo que mas cambia no afecta tanto a las piedras de moler sino al posterior proceso
de cernido o separacion de la harina y el salvado. El afan por lograr harinas mas finas
llevo a mejorar su tamizado, creandose cedazos cada vez mas complejos. Asi, al menos
desde el siglo xvi tenemos ya constancia de la existencia de cernedores mecanicos, pues
en un manuscrito de Pedro Juan de Lastanosa, realizado entre 1564 y 1575, aparece
un modelo al que el autor otorga origen italiano, formado basicamente por una gran
manga de tela que giraria por medio de una manivela. El proceso de cernido se ira per-
feccionando en el siglo xvii por ingenieros franceses, siendo especialmente destacables
las novedades introducidas por Miiller en 1616 y Pigneault en 1660.

También debe citarse que en 1606 el espafiol Jerdnimo de Ayanz patento por primera
vez un molino de cilindros metalicos (Garcia Tapia y Carricajo Carbajo 1990 :34), anti-
cipandose 250 afios al llamado sistema austrohtungaro del que luego hablaremos. Sin
embargo, esta centuria seria de decadencia en el ambito hispano, lo cual se consolidaria
en el xvi, cuando ya se constata una plena dependencia tecnoldgica del extranjero en
la molineria.

LA RevorucioN INDUSTRIAL

Aunque elaboren un mismo producto, el molinero y el fabricante de harinas son
completamente distintos. Tras la Revolucién Industrial entra el juego la llamada «bur-
guesia harineran, término acufiado por Celso Almuifia (1989) y que refiere a un empre-
sario industrial, en sentido capitalista, el cual compra el trigo (o incluso lo produce en
sus propias fincas), sus obreros lo transforman en la instalacion fabril de su propiedad,
y vende la harina a las panaderias a un precio lo suficientemente elevado como para
obtener beneficios. Hubo casos incluso en los que el mismo empresario o sociedad ca-
pitalista cerraria el ciclo con la panificacion y la venta del producto final al consumidor.

El origen de esta burguesia capitalista harinera esta obviamente en la primera Re-
volucién Industrial, por lo tanto, como poco nos remontamos al siglo xviii y, desde luego,
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Imagen de la fabrica de harinas de Armunia (Ledn), derribada en 2014. Tenia 6 alturas sobre la presa del Bernesga,

correspondiendo los dos primeros pisos (color blanco) al primitivo molino. Foto del autor.

incluye todo el siglo xix y posteriores®. Con ello queremos poner en evidencia que esta-
mos viendo un cambio anterior a los inventos tecnoldgicos del molino de cilindros o del
plansichter, que comentaremos después. Por tanto, no podemos atribuir a las maquinas
la diferenciacion entre molino y fabrica de harinas, pese a que, evidentemente por su
mayor poder adquisitivo, los grandes industriales fuesen quienes primero incorporasen
las novedades tecnoldgicas buscando con ellas elevar sus margenes comerciales.

Un ejemplo nos va a sacar de toda duda. El primer gran edificio industrial harinero
que se instalo en la provincia de Ledn, proyectado en altura segln el modelo perfeccio-

3 Con anterioridad al capitalismo, posiblemente lo Unico parecido se dio durante el Imperio
Romano, con todas las reservas que deben darse a la hora de comparar €pocas histéricas tan distantes y
diferentes. En la antigua Roma también encontramos «industriales» que asumian todo un proceso econémico,
desde la compra del trigo hasta la venta del pan cocido, pasando por su proceso de transformacion en harina
gracias a los molinos. Quizas también tuviesen a su cargo los agricultores que cultivaban el trigo. Conocemos
bien dos ejemplos de estos «empresarios» romanos: Marco Virgilio Eurysaces, de la época de Augusto y cuya
tumba se conserva en Roma, y Modestus, duefio del molino-panaderia de Pompeya que quedd sepultada por
erupcion del Vesubio en el afio 79 d.C. Posiblemente el gran complejo molinero hallado en Barbegal (Francia)
se corresponda con una gran industria harinera del siglo i d.C.
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nado o sistema inglés (que describimos mas adelante), con la maquinaria mas puntera
de la época, fue la fabrica de harinas de Armunia*. Era un primitivo molino movido por
las aguas de la presa del Bernesga que entre 1845 y 1849 se transformd en industria
gracias a la inversion de dos empresarios capitalistas, el catalan Antonio Jover y el astu-
riano José Domingo Salcedo. Y observando la descripcion de sus maquinas, obviamente
molia con muelas de piedra (3 parejas inicialmente), como al igual lo hacian entonces
todas las demas harineras de Espafia. No habia cilindros todavia.

TECNIFICACION EN LOS SIGLOS XVII Y XIX

Hacia 1765 ya podemos considerar completo el llamado sistema de molienda econd-
mica, consistente basicamente en organizar en un mismo edificio y en horizontal los tres
procesos basicos en un molino: la limpia del trigo, la molturacion y el cernido para obte-
ner la harina. Por lo tanto, dejamos atras los molinos cuyos establecimientos solamente
cobijaban maquinaria dedicada a la propia molturacion del cereal, no realizandose, al
menos con maquinaria especifica, los otros procesos.

Hacia 1830 se produjo un cambio radical en la disposicion de los molinos, ya que
surge entonces un nuevo disefio en vertical o en pisos, denominado sistema inglés por
su origen geografico. Se rompio asi la tradicional disposicion horizontal y comenzaron a
proyectarse edificios en altura, de modo que el trigo debia ser elevado mecanicamente
hasta lo mas alto de la instalacién y desde alli, por su propia gravedad iria bajando a
través de sus diferentes plantas, realizando las fases de limpia, molienda y cernido al
paso por las distintas maquinas, de arriba hacia abajo.

El sistema inglés logro la completa automatizacion del proceso molinero. También
lo hemos encontrado definido como molino perfeccionado, consistente «en el conjunto
de aparatos y organos dispuestos convenientemente de modo que, funcionando todos
con el impulso del motor se verifique la transformacion del grano en harinas de diversas
clases sin que intervenga la mano de obra», descripcion que realizd en 1875 el ingeniero
Gabriel Gironi quien ademas dibuja un molino vertical completamente mecanizado y
con molturacion por piedras, ya que todavia no habian Illegado a Espafia los molinos de
cilindros.

Pese a que ya en la Edad Moderna existieron proyectos de molinos con rodillos
metalicos, siendo el mas desarrollado el propuesto por Jerdnimo de Ayanz en 1606 ya

4 Realmente estaba en la poblacion de Oteruelo de la Valdoncina, perteneciente al municipio de
Armunia, el cual fue incorporado al de Ledn en 1969.
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citado, esta modalidad no se consolid6 hasta la segunda mitad del siglo xix. Los nuevos
molinos de cilindros o «laminadores» son maquinas que en su interior encierran la pareja
de rodillos los cuales friccionan entre si, cayendo entre ellos el trigo y aplastandose al
pasar entre ambos. Se atribuye su invento al suizo Jacob Sulzberger en el afio 1836.

El primer molino o fabrica de harinas que con certeza se sabe que incorporo el sis-
tema de cilindros fue uno de Budapest en el afio 1842, siendo un conocido caso de es-
pionaje industrial ya que el conde huingaro Széchenyi encarg6 su copia al inglés Putzer
(Moreno Lazaro 1997). Los laminadores o molinos de cilindros fueron definitivamente
patentados en 1857. Por generalizarse su uso en el antiguo Imperio austrohtngaro, al
nuevo proceso de molturacion realizado con estas maquinas se bautizé con el nombre
de sistema austrohungaro.

En Espafia existe cierta disputa por establecer cual fue la primera fabrica de harinas
que instalo el sistema austrohungaro o de cilindros en el afio 1880. Lo cierto es que a
lo largo de esa década aparecen en las provincias de Valladolid®, Palencia o Zamora.
Para el afo 1887 nosotros hemos documentado un «cilindro de porcelana para remolido
de cabezuelas» en Astorga (Ledn), instalado en la fabrica de harinas de Dolores Barrio
llamada La Perla Astorgana (Revilla Casado 2010: 125).

Los molinos de cilindros realizan distintas pasadas, entre las cuales los productos
suben a las maquinas de cernido que los van clasificando y/o dirigiendo a las siguientes
fases o al ensacado final. Actuan en este proceso otras maquinas como el sasor, que
obtiene las sémolas, y el plansichter, que clasifica las harinas. Por las caracteristicas
que acabamos de resumir, a este modo de fabricacion molinera se denomina sistema de
reduccion progresiva, que es el que mayoritariamente se sigue empleando actualmente
en la industria harinera.

PIEDRAS FRENTE A CILINDROS: HARINAS DIFERENTES

Debemos reflexionar sobre el motivo que llevo a crear la nueva molienda por ci-
lindros cuando durante muchos siglos se venia realizando con piedras. De inicio hay
una explicacion: en el siglo xix se busca la blancura en distintos érdenes, también en la
alimentacién. Se generaliza una concepcion mental de que el pan es mejor cuanto mas
blanco, por tanto, mas caro. En consecuencia, se convierte en simbolo de estatus social:
el pan negro pasa a ser de pobres.

5 Emeterio Guerra Matesanz transformé en 1880 un molino situado en Arrabal del Portillo en la
nueva fabrica de harinas «La Antofiitar dotada ya de sistema de cilindros (Helguera, Garcia Tapia y Molinero
1988: 149) (Carrera 1990: 51).
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El sistema de reduccion progresiva o austrohtingaro permitia obtener harinas muy
finas y mas blancas, sin nada de salvado u otros elementos. Pero a mayores hay otras
razones que motivaron la generalizacion industrial de los molinos de cilindros. Quizas la
principal fue su mayor rapidez en la produccion.

La necesidad del «picado» (rayado) de las muelas de piedra hace que peridédicamente
¢éstas tengan que parar. Los cilindros también se desgastan, pero su sustitucion es mas
rapida. Ademas, en el caso de las piedras su picado producia serias enfermedades pul-
monares a los molineros. En este sentido los cilindros son menos dafiinos para la salud
de los trabajadores, aunque también provocan sus propios inconvenientes como el ruido
y la caracteristica sordera que genera a los operarios.

Inicialmente los rodillos presentaban un recubrimiento de porcelana. Por su fragi-
lidad derivaron en los cilindros completamente metalicos, alcanzando su cénit con la
fundicion endurecida. Este material tiene la ventaja de que al friccionar no desprende
microparticulas de piedra como hacen las tradicionales muelas, las cuales, si llegan al
pan, producen, producian un desagradable chirriado al masticar.

Desde luego, para el consumidor la harina resultante era/es diferente y ello ocasiono
no pocas quejas. Como vamos a ver, la harina de molinos de piedras favorece que el pan
realizado con ella dure blando mas dias, lo cual permitia las hornadas semanales o quin-
cenales. Por el contrario, la harina de molinos de cilindros, al ser mas refinada, ocasiona
que el pan se endurezca antes. Ello consolido la distincion social del pan completamente
blanco, restringido a las ¢élites que podian comprar pan a diario, mientras que el menos
blanco o «negro» se mantuvo entre las clases humildes.

El verdadero problema llegd con las restricciones de la posguerra. No nos referimos
a las hambrunas por escasez o al racionamiento del pan, sino a las prohibiciones de
molinos maquileros que se realizaron en el primer franquismo, especialmente para tratar
de evitar el estraperlo incontrolado (Revilla Casado 2013b).

Ya desde el 1 de noviembre de 1937 el Servicio Nacional del Trigo (SNT) establecio la
incompatibilidad de mantener la actividad maquilera con la industrial harinera, lo que
llevd a muchos empresarios a cerrar sus molinos para mantener sus fabricas. Este fue
el caso de Adolfo Saenz de Miera Torres, de Valencia de Don Juan (Ledn), aunque no lo
hizo sin reparos: se dirigi6 por escrito al Delegado Nacional del SNT para explicarle que
con el cese del molino los vecinos de su poblacion y otras proximas quedaban «privados
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del servicio [...] de obtener harina» teniendo «la costumbre de amasar en sus casas»®.

A comienzos de 1938 contamos con otro interesantisimo testimonio sobre la dife-
renciacion de las harinas de fabricas y molinos por parte de los consumidores. En este
caso fue el alcalde de Prioro (Ledn) quien también se dirigio por escrito al SNT para,
entre otros asuntos, explicar la preferencia de la harina que él llama de maquila (se
refiere a molinos de piedras) respecto a la de fdbrica (de cilindros) para los habitantes
de la montafia oriental leonesa:

[..] les da mejores resultados el adquirir el trigo en grano y molerlo en los molinos
maquileros que el comprar la harina en las fabricas por su mayor rendimiento y, porque
no existiendo panaderias en el municipio en que diariamente puedan amasar el pan, lo
amasa cada cual en su propio domicilio para un periodo de doce a quince dias y, en tales
condiciones, el pan procedente de trigo molido en los molinos maquileros, al final de este
periodo se conserva suave y sabroso, y el procedente de harina de fabricas a los tres o
cuatro dias se pone duro y desabrido [...]’

Por el error que venimos indicando desde el principio, el alcalde de Prioro identifica
al molino maquilero con el de piedras y a las fabricas de harinas con los molinos de
cilindros, poniendo en evidencia el distinto resultado de harinas que estamos mencio-
nando. Era algo habitual en la posguerra, cuando se hablaba de establecimientos que
trabajaban en régimen de fdbrica o en régimen de maquila, pero nuevamente no existia
una diferenciacion técnica, pues conocemos ejemplos de fdbricas cuya molturacion era
por piedras (Losacio de Alba en Zamora o Villaguejida en Leon) y molinos con sistema
de cilindros (Gradefes en Leon). El motivo para diferenciar entre ambos «regimenes» era
su capacidad de molturacion®: si el establecimiento superaba los 5.000 kg al dia se con-

6 Archivo General de la Administracion (AGA), Agricultura, fondo 8.01, signatura 13500. Solicitud de
Adolfo Sdenz de Miera Torres (Palencia, 12-11-1937) al Delegado Nacional del SNT. Propuso arrendar o vender
su molino para que asi lo reabriera otra persona, recibiendo autorizacion para ello.

Mas tarde incluso se le permitiria trabajar en su molino para «atender a los compromisos de los clientes
de la Peninsula y Zona de Africa Espafiola» Ibidem. Autorizacion a Adolfo Sdenz de Miera Torres (Burgos, 05-
04-1938).

7 AGA, Agricultura, fondo 8.01, signatura 13500. Carta del alcalde de Prioro, Gregorio Rodriguez
(Prioro, 10-03-1938) al Delegado Nacional del SNT.

8 La «capacidad de molturaciéon» se calculaba en funcién de la «longitud trabajante» del
establecimiento, siendo esta ultima diferente para piedras y para cilindros (Revilla Casado 2016: 188).
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Interior del Molino de Arriba de Gradefes (Ledn), con sistema de cilindros

en primer término y por piedras al fondo. Foto: Susana Barbeito Pérez.

sideraba fabrica y si no alcanzaba dicha cantidad figuraba como molino. Podia pasarse
de un régimen a otro dependiendo del aumento o reduccion de dicha produccion diaria.

En definitiva, a mediados del siglo xx existian:

MoLinos MAQuILEROS, también identificados como molinos tradicionales o baja moline-
ria, trabajaban en régimen de maquilay su capacidad de moturacién era inferior a 5.000
kg al dia (24 horas).

FABRICAS DE HARINAS 0 alta molineria, que se podrian denominar también molinos in-
dustriales, trabajaban en régimen de fdbricay su capacidad de moturacion era superior
a 5.000 kg al dia (24 horas).

El gusto por elaborar panes de larga duracion, cocidos en hornadas familiares o co-
munales, fue uno de los motivos que llevo a la pervivencia de muchos molinos de mue-
las, ruedas o piedras en la provincia de Ledn, pues no solo era una caracteristica propia
de las zonas montafiosas poco productoras de trigo, sino que en los paramos y tierras
[lanas también se mantenia el gusto por amasar en casa y hornear grandes hogazas para
muchos dias, como hemos visto en la peticion que se hizo desde Valencia de Don Juan,
comarca donde habia varias fabricas con cilindros.

200

CUESTION DE MAQUILAS: DIFERENCIA ENTRE MOLINO Y FABRICA DE HARINAS

Pero ademas de ello, el alcalde de Prioro, Gregorio Rodriguez, advertia al Delegado
Nacional del SNT que limitar el mercado de trigo a los grandes industriales harineros
traeria importantes consecuencias para los molinos y a las poblaciones rurales donde
mayoritariamente se localizaban, augurando las tremendas dificultades por las que pa-
sarian afos después:

[..] De no consentirse la venta de trigo en los mercados en la forma tradicional, ven-
dra también la ruina de los pequefios industriales molineros que abundan en esta region,
ruina que repercute sobre los Ayuntamientos respectivos por la pérdida de las participa-
ciones y recargos que tienen establecidos sobre las matriculas industriales si aquellos se
ven obligados a darse de baja en matricula, y hay que tener en cuenta que estos Ayunta-
mientos no tienen apenas mas ingresos que los que proporciona el repartimiento general
de utilidades [...]

Predijo, ni mas ni menos, el fortisimo proceso de concentracion industrial que se
iba a producir en la molineria espafiola desde la década de 1960 y la pérdida de peso
economico del campo frente a la ciudad. Anticipd la restriccion del consumo de harinas
molidas en piedras al centralizarse la actividad en las grandes factorias.

MAQUILA FRENTE A DINERO: DIFERENCIACION ECONOMICA

Una vez que hemos visto con detalle la evolucion técnica de la molineria y compro-
bado que no se puede identificar como molino al que moltura con muelas de piedra y
como fdbrica a la que muele con cilindros metalicos, terminamos observando el aspecto
economico, que ya anticipamos al comienzo como la clave para diferenciar ambos tér-
minos.

En el plano econdmico fdbrica de harinasy molino maquilero no solo son conceptos
diferentes, sino que estan claramente enfrentados. Mencionamos que el molino es pre-
capitalista y que se mantiene tras la Revolucion Industrial como centro transformador
de trigo en harina donde simplemente se cobra en especie por tal trabajo. La fabrica
de harinas es ya una industria en todo el sentido capitalista de esta palabra, donde el
trigo es la materia prima adquirida para transformarse en harina, que seria el producto
a vender y del cual obtener el beneficio.

Podemos detallarlo mas, pues la propia denominacion «molino maquilero» nos da
mas pistas. Este tipo de establecimientos estarian regentados por unfa molinero/a el/
la cual simplemente hace un trabajo, no siendo duefiofa ni del trigo ni de la harina. A
élfella simplemente se lleva el trigo por parte del productor para que en su molino lo
transforme en harina, pagandole por ello. El pago solia ser en especie, la Ilamada ma-
quila, término que segun el diccionario de la Academia Espafiola de la Lengua significa:
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«porcion de grano, harina o aceite que corresponde al molinero por la moliendan». Por lo
tanto, la maquila es la ganancia del molinero pre/no-industrial.

La maquila nos remonta hasta la alta Edad Media, concebida entonces como un
monopolio o derecho seforial. Buscando similitudes en otros territorios, se asemejaria a
la banalité du moulin francesa, el mill-soke inglés, el thirlage escocés, el miihlenzwang o
wiihlenbann aleman o el banmolen holandés, entendiéndose todos ellos, generalizando,
como la obligacion de uso del molino sefiorial-jurisdiccional (con el consiguiente pago
por ello). En el actual territorio espafiol, la maquila se constata por ejemplo en el Fuero
de Leon® del afio 1017 o en el Cantar del Mio Cid.

Propiamente como la porcién de granos que se pagaban al molinero, la maquila
espafola se puede equiparar a la multure escocesa, el mill-soke inglés o el molenaar
scheprecht holandés («derecho de palan).

Perviviran durante siglos. Asi, por ejemplo, en el Catastro del Marqués de la Ense-
nada (1750) se relacionan los molinos de los distintos pueblos de la corona de Castilla,
indicando la maquila que generaban a sus duefios. Con las reformas liberales de finales
del siglo xvin y comienzos del xix pierden su caracter obligatorio en muchos territorios
(Alferillo 1994: 17-44).

Como en otros casos del sistema tradicional de medidas, la maquila también acabo
siendo una medida de superficie'® y también dio/da nombre al instrumento con el que
se realizaba el cobro en los molinos (en algunos sitios se masculinizé como maquilo).

En 1877 tenemos constancia de que en Ledn la maquila que se cobraba era un cele-
min por fanega™. A mediados del siglo xx, por lo general, aunque esto varia dependiendo
de las zonas, en Leon el molinero cobraba un celemin por cada saco (quilma o costal)
o dos fanegas de trigo que se le pedia moler (es decir: 3,6 kg de 80-85 kg, si nuestros

9 El decreto XXXIII del rey Alfonso V dice «Quienquiera que llevase su grano al mercado y hubiera
hurtado las maquilas del rey, pdguelas el doble» (Quicumque ciuariam suam ad merkatum detulerit et maquilas
regis furatus fuerit, reddat eas in duplo) seguin Coronas Gonzalez (2018: 76-77).

10 Por ejemplo: «[...] una tierra, en Requejo [término de San Juan de Paluezos] de hacer una maquila,
poco mas o menos». Boletin Oficial de la Provincia de Leon (BOPL), 21 de febrero de 1931.

1" BOPL, 19 de enero de 1877.
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calculos son correctos)'2. Un documento del Jefe Provincial de Ledn del Servicio Nacio-
nal del Trigo de comienzos de 1938 menciona que antes de la Guerra Civil la maquila
alli rondaba el 5%'.

En nuestra tesis doctoral pudimos redondear que en la posguerra la maquila del trigo
suponia, en la provincia de Ledn, de media, un 4% respecto al trigo Ilevado al molino
(Revilla Casado 2016: 190). Esta cifra es orientativa, aunque similar a la constatada en
otras provincias limitrofes pues segtn Fuentes Ganzo (1999: 51) el molinero de Calzada
de Tera (Zamora) cobraba en la posguerra una maquila de 4 kg por cada 100 kg. Las
diferencias, en todo caso se deberian a que, aunque la maquila debia ser fijada cada afio
por el Ministerio de Agricultura mediante una Orden (SNT 1959: 52), no conocemos que
estuviese regulada hasta el Decreto-Ley de 1 de mayo de 1952, cuando quedo definida
en su articulo 5°, apartado C'.

¢Cémo y cuando se cobraba la maquila? Carlos Junquera registro el testimonio del
molinero Maximiliano Garcia Leonato, de Veguellina de Orbigo (Leon), segun el cual
cobraba su maquila de la harina resultante tras la molturacion: «la maquila se cobraba
después de moler y se hacia con una medida que se conoce como maquilo o cuartillon,
pero el propio investigador afiade posteriormente que «también se dio el ejemplo de
recaudar antes y en grano sin moler» (Junquera Rubio 2005: 114).

En nuestra opinidn lo mas habitual era el cobro en grano y desde luego asi se hacia
siempre durante la posguerra, pues las normativas del SNT regulan lo que podian hacer
los molineros con el trigo cobrado por sus maquilas:

12 Aceptamos el peso de la quilma que ofrece para la posguerra Alonso Gonzalez (1993: 21), pues
nosotros conocemos por testimonios orales que cuando abri¢ la fabrica de Gordoncillo en 1936 las quilmas
eran de 100 kg y que cuando cerré en 1965 éstas ya eran de 80 kg, desconociendo exactamente en qué
momento de la posguerra cambid su normativa. Lo que si proponemos corregir es el peso del celemin, pues
Joaquin Alonso da la cifra de 4,625 que se corresponde con los litros, habiendo nosotros calculado que serian
unos 3,6 kg.

13 AGA, Agricultura, fondo 8.01, signatura 13500. Comunicacion de Jesus Gil Blanco, Jefe Provincial
del SNT (Ledn, 15-02-1938) al Delegado Nacional del SNT.

14 Nos ha sido imposible localizar el texto original de esta norma, que solo conocemos por la
referencia que se hace a ella en la Orden de 20 de julio de 1957 cuando la maquila comenzd a aplicarse
también a los piensos, requlandose en un 4,5% cuando los cereales se convirtiesen en harinas completas y en
un 3,6% cuando quedasen solo triturados (Boletin Oficial del Estado [BOE], 27 de julio de 1957).
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Arricuto N° 9 del Decreto-Ley de Ordenacion Triguera: «Los particulares o entidades
que exploten molinos maquileros no podran molturar libremente el trigo procedente de
maquila» (BOE, 25 de agosto de 1937).

Articuo 151° del Reglamento del SNT establecid que el trigo de maquila debian
venderlo obligatoriamente al propio SNT al precio de tasa correspondiente (BOE, 8 de
octubre de 1937).

Con ello en 1937 en la Espafia franquista se daba un paso inicial para que el moli-
nero se integrase en una economia monetizada, pues su beneficio, aunque lo cobraba
en especie se transformaba inmediatamente en pesetas. Dos décadas después se fijé
el pago de la maquila directamente en moneda, con la Orden de 18 de junio de 1957.

El SNT también obligé a que los molinos autorizados llevasen «con toda exactitud
y con toda puntualidad libro oficial en donde anotaran sucesiva y correlativamente las
entradas de cereal y salidas de harina»'®. Fueron los llamados «Libros de Maquila» (o
C-21), debiendo tenerse independientes para cereales panificables y de piensos, como
constatamos en una inspeccion del afio 1954 realizada al «molino de arriba» de Gradefes
(Revilla Casado 2016: 492).

= otz

Visita de estudio en 2018 al molino de Villacelama (Ledn), al fondo. Grupo posando junto a la escultura «El

molinero del airen, obra de Amancio Gonzalez, recientemente instalada. Foto: Diana Sanchez Mustieles.

15 AGA, Agricultura, fondo 8.01, signatura 13842. Expediente n° 28.242 de la Fiscalia Superior de
Tasas.
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RESuMEN

En octubre de 1959, Tierra de Campos, la Castilla de las desoladas planicies cantada
por los escritores de la Generacion del 98, intermitentemente surcada por viajeros a la
busqueda de su esencia, de su arte e historia, su tremendo paisaje de Ilanura infinita
y su riqueza antropoldgica-etnografica-costumbrista, fue recorrida en pocos dias y en
veloz travesia por un grupo de periodistas animados por las instituciones provinciales
de Palencia en un afan de publicitar la pobre realidad y las bondades de estos labrantios
que pronto se verian fertilizados por los suefios que traeria el «Plan de Transformacion
de la Tierra de Camposn.

Estos escritores nos transmitieron una serie de estampas desaparecidas de la Espafia
franquista y rural que pronto entraria en el furibundo «desarrollismo» que terminaria
despoblandola.

PaLagras cLave: Tierra de Campos, Plan de Transformacion, periodistas, redencion.

ABSTRACT

In October 1959, Tierra de Campos (Land of Fields), the Castile of the lonely flatland
described by many writers from the Generation of ‘98, ploughed sporadically by travel-
ers searching for its essence, from its art and history, its tremendous landscape of end-
less plains, and its anthropological-ethnographical-costumbrist richness, was traversed
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in a few days during a fast journey carried out by a team of journalists. They were
encouraged by the provincial institutions of Palencia in an effort to publicize the poor
reality and the kindness of the farmers which, soon, would find their dreams come true
because of the «Plan de Transformacion de la Tierra de Campos2 (Renovation Plan for
the Land of Fields).

Those writers helped us to imagine a series of images that had disappeared from
Franco's Spain and the countryside that would soon enter into the furious «developmen-
talism» that would end up depopulating it.

Kev worps: Tierra de Campos, Renovation Plan, journalist, redemption.

Con el profesor Alonso Ponga hemos tenido el privilegio de colaborar en muchos
proyectos repartidos por ambos reinos, el de Ledn y el de Castilla, y aun fuera de ellos:
Roma, Oporto y Paris. De la mano de José Luis se nos ha concedido la prerrogativa o
merced de viajar por estas tierras mesetefas, tristes, ingratas y moribundas, y trabar
conocimiento con personajes de todo tipo y calafa, las mas de las veces de buen pelaje
y otras, muy pocas, de una catadura moral un tanto... difusa. De todo y todos hemos
profundizado, disfrutado y también sufrido.

De José Luis aprendimos el valor de «pegar la hebran —escuchar y conversar-, com-
prendimos la trascendencia que en la vida tiene (o deberia tener) el conocimiento y
comprension del otro, la importancia antropoldgica del patrimonio cultural y, gracias a
¢l, perfeccionamos las técnicas para su estudio y puesta en valor. Su fina intuicion nos
ha permitido abrir nuestra mentalidad a otros enfoques y posibilidades, en definitiva, a
otras formas de entender la vida.

Por todo ello y otras consideraciones que quedan guardadas en sus y nuestros re-
cuerdos y vivencias comunes, es por lo que queremos, aprovechando estas paginas,
rendir un sentido reconocimiento a nuestro amigo y maestro. Y, como sabemos que
Tierra de Campos siempre sera para €| una espina clavada en su conciencia redentora,
queremos aliviar el padecimiento siquiera momentaneamente con estas palabras, mu-
chas de ellas prestadas por algunos de los mejores periodistas y escritores de la Espafia
de mediados del siglo xx, que tuvieron a bien realizar un corto pero intenso periplo por
estas tierras llanas que se extienden por el corazén de la meseta. jGracias!

En otofio de 1959, al grito de «jvenid a ver lo que es este pais por dentrol», los pode-
res facticos de la provincia de Palencia (Espafia) con su gobernador civil y jefe provincial
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del Movimiento a la cabeza, D. Victor Fragoso del Toro’, y el presidente de la Diputacion,
D. Guillermo Herrero y Martinez de Azcoitia, convocaron a una pléyade de periodistas/
escritores/poetas para que se acercaran a esta provincia de Castilla la Vieja (ahora Co-
munidad Auténoma de Castilla y Ledn) para conocer de primera mano la realidad de una
parte sustancial de la misma: la Tierra de Campos.

Este formato de jornada literaria no era nuevo. Segun nos cuenta Damaso Santos?,
uno de los peregrinos, la Delegacion de Educacion Nacional ofrecia cada afio una tra-
vesia organizada para «una hueste diversa de trabajadores de la pluma, unidos por el
mismo anhelo de adentrarse en la realidad espafiola», tropa que dirigia el escritor Gaspar
Goémez de la Serna. En 1959 ya habian cumplido el compromiso por tierras de Cadiz,
pero es a este grupo al que acudieron las autoridades palentinas para la organizacion
del viaje terracampino.

Unos meses después la Diputacion palentina publico una crénica de aquel encuentro
que se tituld Viaje por Tierra de Campos en la que se recogian las impresiones nomadas
de aquellos nautas, la mayoria de ellos provenientes de la capital espafola.

Parte del titulo de este trabajo -Donde habita el silencio- lo hemos tomado prestado
del articulo de César Gonzalez-Ruano que se reprodujo en el citado libro (VWWAA 1960:
39-42). En él se lamentaba de que los castillos, las iglesias, colegiatas, palacios, austeras
casas de adobe, calles y plazas estuvieran llenas de historia, de arte... de silencio. En
Tierra de Campos aun estan presentes —continta el autor- la Fe y la Caridad, pero no la
Esperanza. La ausencia de esta virtud teologal es la apreciacion general que se respira
en el viaje o, al menos, en la que coinciden la mayoria de los participantes.

Cada cual en su estilo y buscando aquellos aspectos que les resultaron personalmen-
te mas interesantes o llamativos, fueron desgranado sus cronicas en diferentes medios
de comunicacion: Arriba, Pueblo, La Hora, Informaciones... Son articulos concisos, de

1 Victor Fragoso del Toro. Villarejo de Salvanés (Madrid) 1911-Majadahonda (Madrid) 1994.
Licenciado en Derecho y militante de primera hora de Falange Espafiola. Fue teniente de alcalde del
Ayuntamiento de Valladolid y gobernador civil y jefe provincial del Movimiento de Palencia, Logrofio y Huesca.

2 Damaso Santos. Villamafian (Leon) 1918-Madrid 2000. Periodista y critico literario. Fue director
de los periodicos Duero (Soria), Amanecer (Zaragoza) e Informacién (Alicante) y subdirector de Pueblo. En
1956 creo, junto con otros compafieros, el Premio de la Critica. Fue responsable del suplemento Sdbado
Literario.
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prosa rebuscada, inflamada de escogidas metaforas propias del tiempo y del pais que les
tocd vivir, como las que exhiben las lecturas de José Luis Castillo-Puche?:

Y ya estamos sobre el mar bajizo y yermo, sobre el mar quieto y calmo, sobre los
surcos ondulados como las olas, sobre el océano polvoriento y fantasmal. Ya estamos
navegando. El camion va guiandose por las torres de las iglesias, que son colegiatas como
catedrales. El camidn busca como un barco el barandal de los castillos, que son palacios
como catedrales. El camidn se mueve como un barco (VWAA 1960: 30).

Este autor (que llama camion al autocar que traslada a los periodistas no sabemos
si en reiterada comparacion) plasma una de las mas clarividentes visiones de la emigra-
cion que azoto al medio rural en aquellas décadas del siglo xx: «De vez en cuando casas
que se han caido la noche anterior y que todavia sus moradores van carretera adelante
buscando en la dulce Vasconia, si no pan, que ya lo tienen, algo con qué comprarlo»
(VWAA 1960: 32).

Son articulos literarios, mas que mera cronica periodistica. Manuel Alcantara en su
escrito Huésped de la Tierra de Campos alza su voz poética para declamar: «Ancha es
Castilla y horizontal y andariega, sufridora y callada, como corresponde a sefiora venida
a menos que aun guarda en vitrinas y desvanes los desdorados relicarios de su grandeza
pasada» (VWAA 1960: 47).

Deciamos que son articulos literarios que van mas alla de la cronica periodistica,
pero no por ello renuncian al esbozo de una realidad tremendamente dura. No ahorran
calificativos rigurosos ni edulcoran la realidad con apreciaciones sujetas a la mas que
previsible censura del Régimen, aunque si realizan rotundas llamadas a la ilusion de las
pobres gentes terracampinas cifradas en ese Plan de Transformacién del que les han
hablado los promotores del viaje:

Se nos llama para ver, para sentir y dar testimonio. Que cada cual lo haga como
pueda. La Tierra de Campos ha tomado conciencia de la posibilidad de su redencion. Que
nosotros demos pruebas de esta conciencia, de esta esperanza, que —como decia Ortega-

3 José Luis Castillo-Puche. Yecla (Murcia) 1919-Madrid 2004. Destaco como escritor de novelas,
cuentos y ensayos, pero fue también periodista, bidégrafo, editor, viajero y profesor de periodismo. Es a partir
de 1947, instalado en Madrid, cuando comienza a trabajar como periodista de diversas revistas y diarios,
como Signo, Mundo Hispdnico o Correo literario. En 1968 ingresa en el diario /Informaciones como jefe de
seccion y se traslada a Nueva York como corresponsal en las Naciones Unidas. En 1974 es nombrado profesor
de la Facultad de Ciencias de la Informacion de la Universidad de Madrid. Durante esta época colabora con el
diario ABC. En la década de los 80 contintia compaginando el periodismo v la ficcion novelistica. En 1989 se le
nombra titular de la catedra de Creacion Literaria de la Universidad Popular Enrique Tierno Galvan de Alicante.

210

VIAJE POR TIERRA DE CAMPOS: DONDE HABITA EL SILENCIO. A PROPOSITO DE UNAS JORNADAS LITERARIAS

ACONTECIDAS EN 1959

en forma de fontana la llanura empieza a intuir (Damaso Santos, «La voz de la Tierra de
Campos», VWAA 1960: 80).

Pero no se trata de cantar la ineludible, terrible belleza, ni de lamentar el cierto
desamparo de los campos. Se trata de nombrar la tierra [...] Se trata de sofiar un suefio
umbroso de Iluvia y arboleda y adelantar un poco los alegres, deseados acontecimientos
fluviales y ver ya a Tierra de Campos vestida de verdores logrados (Manuel Alcantara,
«Paisaje y probleman, VWAA 1960: 90).

Estas ideas, tan poéticas y poco proféticas, salen de dentro de ese sector de escri-
tores que consideran a la literatura un instrumento basico para la transformacién del
universo, capaz de mover las conciencias y las habilidades de los humanos en pos de un
mundo mejor. Pero esto en un pais de analfabetos...

Sin embargo es Oscar Nuifiez Mayo* quien transcribe la voz del pueblo, el sentimien-
to profundo forjado a base de la mas dura realidad: «jEscriba cuanto quiera! -dice una
mujeruca-. jPara lo que va a servirly (VWAA 1960: 54).

LA TiErrA DE CAMPOS. REGION NATURAL

Parafraseando el excelente estudio de D. Justo Gonzalez Garrido, autor que publicd
en 1941 una magnifica monografia sobre esta comarca que aun hoy es referente y base
de estudio para cualquier investigador que pretenda un acercamiento a la Tierra de
Campos, extraemos unos datos basicos para que el lector de estos apuntes, si es poco
conocedor del territorio, tenga siquiera una brevisima nocion del mismo y comprenda
el interés que ha despertado a lo largo de los siglos: Tierra de Campos es una comarca
que se extiende por parte de cuatro provincias de Castilla y Ledn: Palencia, Valladolid,
Zamora y Ledn. La extension total es de unos 4.360 km?, en los que se encuentran alre-
dedor de 165 nucleos de poblacidn. El paisaje, elemento definitorio del territorio, se ca-
racteriza en su mayor extension por la planicie y la ausencia de vegetacion arbérea, un
clima de extremos, con heladas abundantes desde noviembre a abril. Su hidrografia es
muy reducida, siendo sus principales cauces el Pisuerga, el Esla y el Cea, que bordean la
comarca, y en su interior otros de muy reducido caudal como el Carridn, el Valderaduey
o el Sequillo. Un régimen de lluvias escaso, una agricultura basada principalmente en el
cereal y una ganaderia centrada en el ovino, adaptada a un suelo y ambiente dificiles.

4 De Oscar Nufiez apenas hemos encontrado referencias biograficas excepto alguno de sus articulos
en diversos medios como ABC o Pueblo, y la nota de que fue director de Radiocadena Espafiola, emisora nacida
de la fusion de otras tres, y que finalmente quedaria integrada en RTVE.
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Somos conscientes de la generalizacion de la descripcion y de los datos ofrecidos
que corresponden grosso modo a mediados del siglo pasado, lo que nos sirve, sin em-
bargo, para encuadrar el viaje de los periodistas en 1959, sin que el panorama descrito
haya cambiado en profundidad, si acaso las modificaciones aportadas por el cambio
climatico y la sangrante despoblacion sufrida por todo el campo espafiol, especialmente
en los territorios del interior.

Don Justo Gonzalez Garrido, que pretendia huir en su descripcion de las «expresiones
triviales que la literatura de este siglo ha venido consagrando casi uniformemente a la
exaltacion de la llanura castellana» (1941: 266), no lo consigue cuando pasa a explicar
los paisajes que se suceden con las cambiantes estaciones del afio y que se cuelan mas
dentro de la literatura, en la linea del maestro Azorin, que de lo friamente geografico:

Horas enteras pueden pasarse en muda contemplacion, desentendido de todo otro
interés humano, ante el didlogo eterno de estas dos magnificencias del Universo: la tierra
inmensamente plana y el cielo infinito y cdncavo, de altura inconmensurable, que ocupan
todo el espacio ante nuestra vista (1941: 279).

La misma consideracion literaria es la que nos introduce en el siguiente apartado
de estos breves papeles, y asi lo sefiala Manuel Alcantara®: «Por alli anduvimos gentes
de andar y ver, periodistas y escritores que aprendimos del 98 la cordial obligacion de
conocer Espafia, de pisar la patria» (VWAA 1960: 48).

LA TierrA DE CAMPOS Y LA (GENERACION DEL 98

Bajo este rengldn nos acaece lo mismo que en el precedente, que solo podemos ha-
blar generalidades, pero siempre con el doble animo de no desviarnos del tema principal
de este articulo y, a la vez, de encuadrar a los escritores viajeros que llegaron a Tierra de
Campos con las lecturas aprendidas de los noventayochistas, como sefialaron Alcantara
y también Damaso Santos: «ibamos hacia la Castilla madre con toda ilusion de lectores,
de escritores del 98, hacia esa mejor parte de Espafian (VWAA 1960: 160).

El profesor Nicolas Ortega (2002) sefiala que, de entre todas las creaciones literarias
de estos dos ultimos siglos referentes al paisaje espafiol, destacan las de la Generacion
del 98 por la influencia que ejercieron tanto en el panorama cultural de su tiempo como

5 Manuel Alcéntara. Mélaga 1928-2019. Poeta y periodista. Se inicié tardiamente en la prensa,
con 30 afios, comenzd publicando en La Hora de donde pas6 a Arriba y a colaborar en las cabeceras mas
importantes de la prensa espafiola: Pueblo, Yo, La Hoja del Lunes o en el diario deportivo Marca. También
participd en la revista Epoca, en Radio Nacional de Espafia o en la COPE.
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en el posterior. La crisis politica, econdmica y social experimentada en el cambio de siglo
llevo a los escritores de esta filiacion ~-Unamuno, Azorin, Maeztu, Baroja, Ortega y A.
Machado principalmente- a la busqueda de las claves de la identidad nacional (el alma
de Espafia) entendida ésta en término de «comunidad cultural» en estrecha relacion con
el «paisaje» y su modo de percibirlo e interpretar las cualidades y los significados que le
distinguen.

Carlos Moreno Hernandez en su estudio sobre Castilla, lugar comun del 98 apunta
que estos autores, apoyados en la geografia determinista del siglo xix, «inventan una
Castilla mesetaria cuya geografia es el espejo en el que miran el pasado y explican la
presente decadencia de la nacion entera» (1998). Igualmente, también inventan los va-
lores estéticos del paisaje castellano, identificandolos con los depauperados territorios
centrales.

Pero podemos ir un poco mas alla, a riesgo de pecar de nuevo de simplistas. ;Ese
paisaje castellano prototipo de los del 98 no es, sin género de duda, Tierra de Campos?
La prosa lirica de Azorin nos lleva a esta identificacion: «Me he quedado solo ante la
vasta y silenciosa llanura [...] El silencio profundo de la llanura castellana se asociaba a
la vision del pastor solitario, envuelto en su capa secular, transmitida de padres a hijos,
como una herencia sagrada» (1999: 297-299).

Los periodistas llegados desde la capital, lectores de esta generacion, asi parecieron
entenderlo y asi lo expresaron en sus escritos: «Tierra de Campos, dramatica y sedienta.
Tierra de Campos, alma de Castilla» (Campos. VWAA 1960: 55). Otro dato significativo,
cuando José Luis Castillo-Puche llega a Palencia, que no lo hace con el resto de compa-
fieros, su primera visita es al Cristo de las Claras, al mismo que cantara Unamuno en sus
Andanzas y visiones espariolas, alla por 1921.

ViaJE porR TiERRA DE CAMPOS. JORNADAS LITERARIAS EN EL OTONO DE
1959

Las impresiones de los viajeros, casi todas ellas de caracter personal, fueron reco-
gidas en el mencionado libro donde, ademas del Prdélogo del gobernador Fragoso del
Toro, se reproducen 21 articulos mas, aparte de una composicion poética de Alcantara
titulada Tierra de Campos, y un epilogo donde se recogen las conclusiones del Consejo
Econdmico Sindical de Palencia presentadas al Jefe del Estado en las que se plantea el
«Plan de Transformacién de la Tierra de Camposn.

De Manuel Alcantara se insertan cuatro redacciones mas: «Huésped de la Tierra de
Campos» publicado inicialmente en Fotos, «Paisaje y probleman, «Descubrimiento de la
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[lanura» y «Lecciones de castellano» todas ellas en el diario Arriba. Salvador Jiménez
publica tres articulos: «Descubierta literaria por Tierra de Campos», «La buena tierra» y
«Villalcazar de Sirga» también en Arriba. Le sigue César Gonzalez Ruano® con «Las cosas
que pasan. Tierra de Campos» y «Los castillos y la vida breve» ambos en Informaciones.
Damaso Santos escribe «La voz de Tierra de Campos» en el periddico Pueblo y «Viaje por
Tierra de Campos» para el Servicio Informativo de PYRESA. Eusebio Garcia Luengo’: «La
Tierra de Campos: entrevistan y «Pueblos y tierran ambos en Arriba. Meliano Peraile pu-
blica «Tierra de Campos, tierra del posible milagro» en La Hora y «Carta abierta a Tomas
Salvador» en Solidaridad Nacional. José Luis Castillo-Puche: «Tierra de Campos. Mas
bien mares de tierra» en Gaceta llustrada. Oscar Nufiez Mayo: «La Espafia dificil: Tierra
de Campos» en Pueblo. Juan Antonio Cabezas: «Jornadas literarias por Tierra de Campos»
en Espafia Semanal. Eugenia Serrano: «Los retablos del sefiorito Wamba» en Pueblo.
Angel Fernandez Santos: «Belleza tragica: la Tierra de Campos» en indice. Y finalmente
Lope Mateo® que, aunque no estuvo en el viaje, publico en La Vanguardia el articulo
titulado «Por la Tierra de Campos», también recogido en el libro.

Dado que, a algunos autores, como a Manuel Alcantara o a Damaso Santos, se les
publicaron varios articulos en Viaje por Tierra de Campos, hemos de creer que un elevado
numero de invitados no publicarian resefia alguna ya que no aparecen en el mismo. No
obstante, como fueron influyentes personalidades de la cultura consideramos necesario
reflejar su asistencia a tan emotivo viaje para que el lector obtenga completa la nomina
del mismo: Marina de Navascués, Raimundo de los Reyes, Juan Fernandez Figueroa,
Antonio de Hoyos, Fernando Baeza, Antonio Castro Villacafas, Rafael Azcona, Francisco
Saez, Carlos Luis Alvarez, Ramodn Nieto, Rafael Montesinos, Manuel Garcia Vifo, José

6 César Gonzalez Ruano. Madrid 1903-1965. Estudio Derecho, pero ejercié de periodista. En 1929
entro en la redaccion de E/ Heraldo de Madrid, Blanco y Negroy Estampa. Estuvo de corresponsal en Berlin y
Roma vy, tras la Guerra Civil de nuevo en Berlin. Después se instal6 en Paris hasta 1943, momento de regresar
a Espafia para colaborar con La Vanguardia y Radio Nacional. Después volveria a Madrid. Publicé numerosos
libros de narrativa y poesia.

7 Eusebio Garcia Luengo. Puebla de Alcocer (Badajoz) 1909-Madrid 2003. Inicié estudios de Derecho
y Filosofia y Letras que no llegé a terminar. Trabajé como cronista de guerra durante la Guerra Civil. Tras ésta
entré como colaborador en el semanario Ef Espafiol y, mas tarde, en la revista indice y ABC. Ademas de sus
articulos periodisticos también escribié novela y teatro.

8 Lope Mateo. Salamanca 1898-Madrid 1970. Autor de varios libros de poesia que compaginé con
el periodismo. Fue redactor de Arriba donde dirigié las paginas literarias. Colaboré en casi toda la prensa
nacional, especialmente en Informaciones, La Vanguardia, ABC y en TVE y Radio Nacional, donde mantuvo
durante cinco afos la seccién «Espafia en las Letras y en las Artesn.
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M Castafio, Eladio Cabafiero, Pedro Garmendia, Ignacio M2 Sanuy, Felipe Mellizo, Ismael
Medina y los fotografos José Pastor (Arriba'y Paris Match) y César Lucas (Europa Press).

LA POLITICA Y EL VIAJE

Otofo de 1959. Un periplo literario y, quiza también, un poco de experimento social,
que se llevo a cabo entre los dias 10 y 14 de octubre, en una estacion de abundantes
lluvias que modificaron temporalmente la aridez y el color de la llanura, habitualmente
dorada o parda lo mas del afio, volviéndola verde. Quiza esta afirmacion expresada por
uno de los periodistas locales acompafante del cortejo intelectual sea un poco exage-
rada. También afirma que se esperaba la mejor cosecha del siglo, pero malograda por
la inclemencia de los temporales, esas lluvias a destiempo de las que tanto se quejaron
los agricultores durante las paradas del cortejo literario, y de la excesiva humedad del
grano, «por lo que bajara de precion.

A los excursionistas se les aloja en el Hotel Jorge Manrique de la capital palentina,
donde se presentan veintinueve escritores/poetas/periodistas y dos fotografos con el
encargo ya mencionado de ver y contar a toda Espafia lo que es Tierra de Campos. Nos
resistimos a creer que en esta «woperacion propagandistica» primara mas el objetivo de
promocion turistica que el de «presion social» al gobierno central. Esta «presion» debe
entenderse dentro del régimen politico dictatorial (y represivo) imperante en la época
y sobre todo del territorio del que hablamos, donde la conflictividad social era minima.
La impecable organizacion del viaje asi parece indicarlo. C. Kellex®, corresponsal en Pa-
lencia del diario £/ Norte de Castilla, en su cronica publicada el 14 de octubre de 1959
escribe:

Villagarcia de Campos nos recibe alborozada, pero solemne, también con sus nifios
vestidos de fiesta y agitando las banderas que bajo el sol brillante de Castilla resplandecen
como antorchas [...] Tenemos que recordar a nuestros lectores que en todos los pueblos
del recorrido vamos encontrando a las autoridades, a los nifios con sus maestros, al pue-
blo que nos saluda con esa elocuente humildad castellana [...] El repique de campanas
también nos acompafia a nuestra entrada a los pueblos.

Las ordenes desde el Gobierno Civil o desde la Diputacion a los pueblos debieron ser
muy precisas en cuanto a la organizacién de las recepciones, incorporandose a estas,
ademas de la poblacion en pleno, también los «alcaldes de partido» (judicial), o sea, los

9 C. Kellex es la firma de Conrado Sabugo, que también fue invitado al viaje. El dato de filiacion
de este periodista, asi como las crénicas por €l escritas nos han sido proporcionadas por el profesor de la
Universidad de Valladolid D. Enrique Berzal, al que agradecemos esta colaboracion.
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de los pueblos del entorno, asi como otras autoridades y «fuerzas vivas». Meliano Pe-
raile’ relata que durante la visita a la iglesia de Tamara de Campos y en su interés por
conocer la escuela del pueblo «pregunta, casualmente, a Milagros, maestra de Tamara,
que esta en el templo con Rosario, maestra de Sotobafiado» (VWAA 1960: 140)". Pro-
bablemente la «invitacion» se extendiera a los pueblos limitrofes para obtener el mayor
volumen de publico en cada visita.

Por supuesto que no se trataba de soliviantar a los habitantes de estas tierras, como
pudiéramos entenderlo en la actualidad, sino todo lo contrario, ilusionarlos con el fa-
buloso proyecto que se avecinaba, el «Plan de Transformacion de Tierra de Campos» que
traeria el regadio a esta comarca sedienta, «paramo y desierto segun cualquiera que
tenga ojos; paraiso posible y Arcadia feliz si politicos y economistas se ponen de acuer-
do; oasis redimido si los que escribimos sabemos hacernos entenders (Castillo-Puche,
WAA 1960: 28).

Los periodistas debian ver al pueblo llano arropando a sus dirigentes en total sin-
tonia, para lograr todos juntos el objetivo comun de la redencion de Tierra de Campos
mediante la puesta en marcha de este ambicioso proyecto.

Probablemente en esta «operacion propagandistica» también exista un punto de
«autopromocion». Claramente ésta no lo es para los politicos responsables dado que no
son elegidos democraticamente y por ello no les seria necesario mostrar sus logros a los
potenciales votantes. La palabra clave puede ser de nuevo «ilusionar». Los pobladores del
terrufio, desconfiados por naturaleza y acostumbrados a un quehacer caciquil (a pesar
de la revolucion social prometida por la nueva Espafia nacionalcatolica), no son faciles
de convencer con suefios faradnicos y menos aun cuando se tienen que «tocar» sus esca-
sisimas pertenencias. La pista nos la ofrece C. Kellex/Conrado Sabugo que en la cronica
del 22 de octubre menciona el problema que en ciertos sectores sociales rurales supone
el paso previo a toda mejora que pueda acometerse en el campo: la concentracion par-

10 Meliano Peraile. Villanueva de la Jara (Cuenca) 1922-Madrid 2005. Perteneciente a la generacion
literaria de los afios 50, fue reconocido por su obra poética y, sobre todo, por sus cuentos, estando considerado
como uno de los mejores cuentistas espafioles del siglo xx. Ejercié de profesor de lengua y literatura.

1 Las pesquisas realizadas en el Archivo de la Diputacion de Palencia a proposito de la
documentacion que se hubiera podido enviar a los respectivos ayuntamientos no han obtenido resultado
alguno, probablemente debido a su pérdida en el incendio acaecido en esas dependencias en los afios 70 segun
nos han referido los responsables del mismo.
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celaria, que «la temen porque desconfian de la equidad a la hora de la adjudicacion de
los nuevos predios» (El Norte de Castilla, 20.10.1959).

Por supuesto que para el Estado estas reticencias ciudadanas no supondrian un gran
problema ya que, como escribe el propio Sabugo en la misma crénica «Y en ultimo tér-
mino, si no queda otro remedio, habra que atacar y hacer desaparecer los obstaculos
que se oponen a nuestra imprescindible transformacion agraria». Le falté afadir «por el
bien de la Patrian.

Fragoso del Toro entendid que para presentar al Caudillo este ambicioso plan lo
mejor era obtener el apoyo unanime de toda la sociedad implicada y que para conse-
guirlo un factor importante era la concienciacion del medio rural, los mas directamente
afectados y favorecidos, a través de «la promesa del agua» apoyada por unos importan-
tes «sefiores de Madrid» que lo promocionarian por todo el pais. Damaso Santos en su
articulo «Viaje por Tierra de Campos» narra una anécdota muy significativa:

Cuando nos detenemos en Villafrechds, nos sorprende con una modesta pancarta
escrita con tiza escolar. En ella se saluda al director general de Ensefianza Primaria. Ello
nos sobrecoge un poco. Eusebio Garcia Luengo pregunta a una mujeruca quiénes cree
que somos. La mujeruca vacila un instante, para afirmar resuelta: jEl Gobierno! (VWAA
1960: 165).

Aparte lo gracioso del entuerto, seria justo y necesario conocer el contenido del
escrito llegado desde el gobierno civil al ayuntamiento, y qué es lo que transmiten los
municipes locales a las fuerzas vivas, ademas de la lo6gica confusion de autoridades,
cargos, competencias...

Retomando el tema. El agua no es solo una promesa, es practicamente una realidad
que, ademas, viene avalada por importantes periodistas de la nacion. jAumentaria de
este modo la confianza (adhesion) de la poblacion en sus gobernantes y en el Movimien-
to'?? Suponemos que también este era otro de los objetivos politicos de las jornadas
literarias por los caminos de Campos. Las triunfales palabras de D. Victor Fragoso des-
granadas en el «Prélogor del libro asi parecen promoverlo: Tierra de Campos necesita un
cambio profundo y el Régimen lo va a proporcionar:

Las promesas y los suefios de Onésimo van convirtiéndose dia a dia en realidades, en
obras hechas, verdades de sombra y cauce, cemento e ingenieria, justicia y amor (VWWAA
1960: 10).

12 El Movimiento (Nacional) es una denominacion genérica del conjunto de organismos y mecanismos
que componian el régimen politico del general Franco.
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De pie y en marcha esta ya Espafia. Y la mano milagrosa que la ordena y encamina ha
recogido ya, con amorosa firmeza, las esperanzas de la Tierra de Campos (VWAA 1960: 16).

LoS PROTAGONISTAS LITERARIOS

Victor Fragoso del Toro, al que Castillo-Puche elogia como «alumbrador de los ma-
nantiales ocultos del fosil paramo» (VWAA 1960: 35), comienza su «Prologo» con una
fuerza inusitada para un politico de la dictadura del general Franco. Fuerza y critica
poco menos que suicida en un jerarca, en un jefe provincial del Movimiento. Pero la
critica agresiva que sus palabras iluminan no se deben a su pluma si no a la de D. Julio
Senador (1993), aunque D. Victor Fragoso no avisa de ello hasta unas paginas después
y deja impresionado al desprevenido lector. Sin embargo, el gobernador civil continta y
ya con sus propias palabras reconoce el lamento de Senador:

No se equivoco cuando vertid en las paginas de su libro Castilla en escombros todo el
dolor profundo, todo el profundo amor por la ancha y abierta llanura; nadie le escucho.
Su palabra quedo sin ecos, perdida y olvidada, sepultada entre la ruina de su contorno
castellano. Los afios, uno tras otro, fueron sucediéndose, y las gentes de esta tierra conti-
nuaron aguantando en silencio el olvido de los siglos, la injusta postergacion. Encerrados
en sus pueblos de barro, a la sombra de sus magnas colegiatas, siguieron creyendo en
Dios; pero de las gentes y las cosas de este mundo ya no creyeron en nadie ni en nada
(VWAA 1960: 9).

Con todo, no dejan de ser valientes sus palabras, aunque después vayan aderezadas
con elogios a la labor «evangelizadora» de Onésimo Redondo y otros como €l por los
campos y ciudades de Castilla y también a los planes asombrosos -Badajoz, Jaén, Ara-
gon...— puestos en marcha por el Caudillo.

Fragoso continta con la confirmacion de que se ha expedido solicitud al jefe del Es-
tado para que se lleve a cabo un Plan de Transformacidn de la Tierra de Campos, y pasa
a enumerar las riquezas histdrico-artisticas de esta region natural (porque otras no hay)
y, como algo de poetas tenemos, de todo lo que afirma reproducimos unas frases en las
que podria resumirse la Tierra de Campos:

Vigias de quehaceres de otros tiempos, castillos en ruina suelen destacar su pétrea
silueta de entre el corro de humildes casas terrosas de los pueblos de Campos [...] Pero los
siglos de abandono fueron empujando a esta Tierra de Campos, a estos viejos «Campos
Goticosr, por la pendiente de la mas espantosa decadencia; y lo que antes fueron prepo-
tencia y castillos, abundancia y cultura, arte y bienestar, poco a poco se fue convirtiendo
en lo que todavia es: adobe y miseria (VWAA 1960: 13).
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Sin duda, sobrarian todas las palabras que se puedan afadir a las de Fragoso del
Toro si el devenir historico y las actitudes de los hombres hubieran cambiado a mejor
en los sesenta afios que median entre la publicacion de sus letras y este 2020, si la
despoblacidn del campo castellano y leonés se pudiera solucionar solo con agua, o0 con
nuevos cultivos, o mejores carreteras, mayores precios para los productos agricolas o
con internet en cada casa. jQué suefos inutiles!

El autor se une al rugido de Julio Senador y solicita lo mismo que él «jvenid a ver lo
que es este pais por dentroln. Y la respuesta a su ruego o invitacion se materializd en
estas jornadas en la que la «hueste literaria» recorriera en cinco dias las poblaciones mas
significativas de la comarca, con la impresionante riqueza artistica y etnografica que
aun atesoraban. Dando voz al pueblo, el gobernador afiade que lo que quieren las gentes
de este singular terrufio es verlo «cruzado de canales, surcada de acequias, electrificada,
modernizada, y llena de verdor, de progreso y de bienestar» (VWAA 1960: 15). El prélogo
finaliza con la esperanza puesta en que los poderes publicos puedan cumplir el «suefion.

Dentro de esta corte literaria formada por veintinueve escritores y dos fotografos
habia un poco de todo. Estaban a los que interesan sobremanera los grandes tesoros
artisticos de la comarca como a Juan Antonio Cabezas. Otros escritores estan mas aten-
tos a pegar la hebra con las gentes del pueblo como Manuel Alcantara, Ramon Nieto o
Meliano Peraile, que tiene particular interés en las mozas provincianas.

Los aspectos técnicos del Plan de Transformacidon también atraen a alguno de los
jornadistas como Oscar Nufiez Mayo que suele conversar con el ingeniero «del campon
Garcia Castellon. Y también alguno hay enemigo de ese contraste entre un pasado es-
plendoroso y un presente «tan pobre y afligido» al que debe ponerse remedio de una
forma drastica como la que plantea el profesor Hoyos (¢Antonio de Hoyos?), catedratico
de la Universidad de Murcia, que propone en repetidas ocasiones «la venta en buenos
dolares de retablos y de piedras gloriosas para redimir con su importe a estos pueblos»
(D. Santos, VWAA 1960: 164).

También hubo alguno (César Gonzalez-Ruano) que estuvo a punto de comprar un
castillo; quien se asombro de la grandiosidad artistica y la pobreza de los pueblos que la
sustentan (Eugenia Serrano™); de los bailes populares y la peculiaridad de sus danzantes

13 Eugenia Serrano. Madrid 1921-1991. Licenciada en Filosofia y Letras. Fue redactora del periddico
El Alcdzar, y colabord en otros muchos como Pueblo, Arriba, La Estafeta Literaria, Arte y Letras, Semana, Fotos,
Mundo Hispdnico, El Espafiol, Vida Espafiola, Ventanal, La Novela del Sdbado, La Moda en Espafia, Ella, etc.
También intervino asiduamente en la radio. Autora de varios cuentos y novelas.
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(Salvador Jiménez™); el vino, los dulces, las gaseosas... e, incluso, alguno como Ignacio
Mz Sanuy que «anda por el pasillo del hotel con su cuaderno y su lapiz anotando cosas
extrafias. Escribe sobre un poco convincente retrato de Jorge Manrique en la vidriera
de un rellano [...] y del gorgorito de los peces invisibles en las copas de agua carbonica
con que algunos disfrazan de sobriedad la resaca» (M. Peraile, VWAA 1960: 131). Los
hubo misticos (Angel Fernandez-Santos'™) y los hubo con inclinaciones mas pedestres
y los hay que prefieren un poco de todo. Pero a todos, seguro, les calé profundamente
la amplitud, la dureza, la marginalidad, la historia, el arte, la belleza y la pobreza de la
Tierra de Campos:

Desgarrada y desnuda conmueve la primitiva fuerza de esta Tierra de Campos, buenas
gentes si hubiera suelo al que servir; buenas tierras si hubiera agua con que emborrachar-
las; buen Dios si no lo hubiéramos condenado a morir de sed sobre la estepa irredenta
(Castillo-Puche, VWAA 1960: 34).

Muchos adjetivos mas podriamos afadir, pero... jpara qué? El agua redentora llegd
(hasta donde llegd) y la situacion mejord, pero muy lejos de aquel suefio que expresara
Juan Antonio Cabezas'®:

El dia, ya proximo, que esa gran obra se realice (El Plan de Transformacion de la Tierra
de Campos) tendran que volver los hombres a los campos de tierra porque el regadio fo-
mentara la ganaderia y el actual monocultivo, en que la cosecha depende de los caprichos
de la meteorologia, se convertira en las dobles o triples cosechas y las tierras aridas seran
vergeles en que podran aclimatarse toda clase de remunerados cultivos (VWWAA 1960: 101).

14 Salvador Jiménez. Murcia 1926-Madrid 2002. Estudio Derecho y Filosofia y Letras. Su pasion por
la literatura le abrid el camino del periodismo. Fue director de la revista universitaria Césary critico de arte en
Juventud, subdirector de Mundo Hispdnico, corresponsal de ABC en Paris durante mayo del 68 y redactor de
Arriba. Publicé varios libros de poesia.

15 Angel Fernandez-Santos. Los Cerralbos (Toledo) 1934-Madrid 2004. Licenciado en Derecho. Fue
critico de cine y teatro en indice, insula, Primer Actoy en Nuestro Cine, también en Diario 16'y El Pais. Aunque
se prodigd poco, una de sus facetas profesionales mas destacadas fue la de guionista de cine.

16 Juan Antonio Cabezas. Peruyes (Cangas de Onis, Asturias) 1900-Madrid 1993. Emigré a Cuba muy
joven. A su vuelta entro en el periddico ovetense El Carbaydn dirigiéndolo dos afios después. Durante la Guerra
Civil dirigi6 el diario socialista Avance. Fue redactor en el diario Espafia de Tanger y, entre 1966 y 1990, del
diario ABC. Es autor de varias novelas y obras de ensayo.
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EL VIAJE: GRANDES ANECDOTAS Y PEQUENOS HECHOS

El periplo literario ha podido ser esbozado gracias al contraste de los articulos de
cuatro de los escritos participantes: Meliano Peraile, que es el narrador que mas datos
ofrece en «Tierra de Campos, tierra del posible milagro» (pp. 127-143), Juan Antonio
Cabezas en «Jornadas literarias por Tierra de Campos» (pp. 91-110), Oscar Nufiez Mayo
en «La Espana dificil: Tierra de Campos» (pp. 53-77) y Damaso Santos con su «Viaje por
Tierra de Campos» (pp. 159-176), y también con la ayuda de las cronicas periodisticas
enviadas entre el 7 y el 18 de octubre a £/ Norte de Castilla por Kellex/Sabugo.

SABADO 10 DE OCTUBRE DE 1959

Sera hacia el mediodia cuando llegan a Palencia. Son amablemente recibidos por el
gobernador civil Victor Fragoso del Toro, el presidente de la Diputacion Guillermo Herre-
ro, el delegado provincial de Informacion y Turismo Enrique Gonzalez Royuela, el poeta
palentino José M2 Fernandez Nieto', el redactor de E/ Diario Palentino-El Dia de Palen-
cia Antonio Alamo Salazar' y el periodista de E/ Norte de Castilla Mariano del Mazo.
Desconocemos si en este encuentro inicial estaban el también periodista de E/ Norte
Conrado Sabugo, el jefe de la Inspeccion del Movimiento Antonio Plaza y el secretario
de la Camara Sindical Agraria José M* Morrondo asi como el fotografo Paya, que si lo
estarian ya en las primeras visitas.

A las 17,30 h levantan manteles y se acercan a visitar la catedral, individualmente
0 en grupos reducidos, a su preferencia. Desde ésta se encaminan a la ermita y Cristo
del Otero, monumental escultura de Victorio Macho levantado «sobre el cerrillo de yeso
cristalizado -veinte metros de piedra vertical y simbdlica- alzada sobre la geometria
del caserio y sobre la horizontalidad evangélica y cereal de las llanuras circundantes
y el horizonte de chopos y rio» (Cabezas, VWAA 1960: 95). Y con el atardecer vuelta a

17 José M= Fernandez Nieto. Mazariegos (Palencia) 1920-Palencia 2013. Farmacéutico de profesion
y poeta de vocacion, fue uno de los fundadores de la revista de poesia y critica Rocamador. Recibié el Premio
de las Letras de Castilla y Ledn de 2012.

18 Antonio Alamo Salazar. Pozaldez (Valladolid) 1921-provincia de Salamanca 1981. A mediados
los afios 40 aprueba las oposiciones de Magisterio y se traslada a Palencia donde alternara su labor en la
Inspeccion Provincial de Ensefianza Primaria con tareas radiofonicas en La Voz de Palencia. En los 50 entra en
la redaccién de E/ Diario Palentino-El Dia de Palenciay en 1963 obtiene el titulo de Periodismo y es corresponsal
informativo de Radio Nacional de Espafia, ABCy Europa Press. En 1972 es nombrado delegado provincial de
cultura de Palencia y, dos afios mas tarde, concejal del Ayuntamiento. Ambos cargos los abandonara cuando
en 1977 pase a dirigir el rotativo palentino. Es autor de una extensa obra literaria, principalmente poética. En
1970 publicaria Tierra para la esperanza, sus propias impresiones de la Tierra de Campos.
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la ciudad, al Campo de la Juventud, donde Manuel Alcantara, Eladio Cabafiero, Rafael
Montesinos, Manuel Garcia Viiio, Salvador Jiménez y Meliano Peraile «poetas y futbolis-
tas» demuestran sus capacidades atléticas en carrera informal.

La ciudad de Palencia contaba, segun el censo de 1960, con 48.216 habitantes y
segun el de 2019 con 78.412 habitantes.

DomiNGo 11 DE OCTUBRE
Meliano Peraile estrena el dia con un chascarrillo:

Bajar al comedor de un hotel a las nueve de la mafiana es algo que, afortunadamente,
no figura entre las pruebas de aptitud para escritores. Si figurase, la mitad de la plantilla
estaria vacante. Otra cosa es bajar a |a parrilla del hotel a las dos de la madrugada; en eso
no solemos fallar (WAA 1960: 131).

La primera parada de la jornada es en Autilla del Pino (Palencia), mirador de la Tierra
de Campos desde donde pueden observarse las cinco villas que rodean la antigua Laguna
de la Nava, ya desecada por aquellos afios. Los periodistas, ademas de admirar el paisaje,
observaron el canal de drenaje que sirvid para desaguar la laguna hasta el rio Carrion.
También les llama la atencion las luceras o zarceras de las bodegas subterraneas.

Autilla del Pino. Censo 1960: 660 habitantes [ Censo 2019: 222 habitantes.

Segunda visita, Montealegre de Campos (Valladolid). Aqui se suman a la expedicion
el Sr. Francés, de la inspeccién del Movimiento y el riosecano Esteban Garcia Chico, eru-
dito y estudioso del arte, que sera su guia cultural por varias localidades de la provincia
vallisoletana. Visitan el castillo, reconvertido en granero del Servicio Nacional del Trigo.
Manuel Alcantara habla de estos edificios en su escrito «Paisaje y probleman:

A cada paso uno. Con las almenas desmochadas, agrietados, ruinosos, hasta a los
mismos fantasmas les parecieron inhabitables estos castillos castellanos y huyeron de
ellos. Menos mal que de vez en cuando se encuentra uno cuya antigua urdimbre guerrera
ha sido trocada en almacén (VWAA 1960: 88).

Montealegre de Campos. Censo 1960: 444 habitantes [ Censo 2019: 109 habitantes.

Villagarcia de Campos (Valladolid). En la misma carretera les espera la poblacion
con cohetes, pancartas, musica y danzas populares. Se acercan al palacio-fortaleza de
los Quijada, «que ahora no es mas que un montdn de ruinas» apostilla Conrado Sabugo.
De aqui pasan a la parroquial de San Pedro y a la Colegiata, integrada en aquellos afios
en el noviciado de la Compaiiia de Jesus (hoy asilo de la misma). Antes de penetrar en
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el recinto sagrado resuenan las notas del 6rgano. Segun refiere la cronica de Sabugo
publicada el 10 de octubre en E/ Norte de Castilla:

Por las manos de Garcia Chico van pasando los trofeos que don Juan de Austria y el
gran sefor don Luis de Quijada arrancasen al enemigo: el Cristo de las Batallas, el Lignun
Crucis, el cilicio de Santa Teresa de Avila, cuya presencia no podia faltar en este lugar de
reliquias imperiales.

Tras las visitas, el ayuntamiento les ofrece un vino espafiol.
Villagarcia de Campos. Censo 1960: 864 habitantes / Censo 2019: 307 habitantes.

Fugaz parada en el pueblo de Villafrechos (Valladolid) donde los excursionistas son
obsequiados con una bolsa de almendras garrapifiadas, dulce tipico de la villa. «jQué fina
atencion castellanal», escribe Peraile.

Censo 1960: 1.038 habitantes / 2019: 490 habitantes.

Siguiente parada en la monumental ciudad de Medina de Rioseco (Valladolid). Oscar
Nufiez no puede por menos de sorprenderse:

Iglesias catedralicias de Santa Maria, San Francisco y Santa Cruz; retablos de Juan de
Juniy de Churriguera [...] Todo un incalculable tesoro de arte escondido en esta ciudad de
Tierra de Campos. Es la primera sorpresa. Luego nos iriamos acostumbrando a ver, junto
a las casas de adobe y la vida misera de los campesinos, las reliquias de un tiempo de es-
plendores regios, cuando la Historia de Espafa se cocia al sol de Castilla (VWAA 1960: 56).

La capilla de los Benavente en Santa Maria les Ilama poderosamente la atencion, «la
Capilla Sixtina de Castillar. También visitan la iglesia de Santiago. El cicerone fue Garcia
Chico. En el casino novecentista, en el saldn de baile «con mesas de juego y grandes
espejos» les sirvieron el almuerzo.

Medina de Rioseco. Censo 1960: 5.011 habitantes [ Censo 2019: 4.647 habitantes.

Belmonte de Campos (Palencia). Juan A. Cabezas sintetiza la visita con una vista
desde la torre del homenaje del castillo: «Abajo, el pueblo de barro rojizo, rodeado de ci-
lindricos palomares y de llanas tierras de pan llevar. Castillo-Puche dispara unos cuantos
cohetes y los vecinos nos ofrecen un refresco al aire libre» (VWAA 1960: 98).

Meliano Peraile refiere otro tipo de visita mas intimista:

Mientras en Belmonte, unos suben al castillo y se encaran con el hecho formidable
de la Tierra de Campos y su acuciante por hacer, nosotros nos quedamos frente al tierno
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suceso de que es protagonista Candida y sus doce alumnos, en una escuela edificada con
adobes y el esfuerzo sonriente de una D.2 Candida de 20 afios (VWAA 1960: 132).

Damaso Santos relata que Eugenio Fontaneda, colaborador de El Diario Palentino,
afamado industrial galletero y copropietario del castillo, le ofrece el salon de éste para
celebrar las reuniones de los criticos literarios espafioles que dirimen el Premio de la
Critica. A la salida de la poblacion el mismo Fontaneda les obsequia con una caja de sus
exquisitos productos.

Belmonte de Campos. Censo 1960: 117 habitantes / Censo 2019: 30 habitantes.

Cuando llegan a Villarramiel (Palencia) ya ha entrado la noche. El gentio les espera
en la calle junto con la banda municipal y el grupo de bailes tradicionales de la Seccion
Femenina de Falange Espaiola Tradicionalista y de las JONS que interpretan «el paloteo
de Duefiasn, «los pafiuelosn, «los lazos» y «las redondillas» tipicas del folclore castellano
al son de la dulzaina de Emiliano, que acompafara a Damaso Santos, al poeta manchego
Eladio Cabafiero y a Oscar Nufiez a la plaza para contemplar la estatua de Herramel y
festejar el encuentro con vino. Nufiez queda impresionado por la figura del «Chiborra»
que, con su desenfado, caradura, ingenio e impunidad, organiza la danza y se encara
con el publico.

Los periodistas se desplazan hasta la biblioteca, que atiende el parroco, para firmar
en el libro de oro. Desde los balcones del casino, con todo el pueblo en la plaza, se
improvisa un recital poético en el que intervienen Alcantara, Cabafero, el palentino
Fernandez Nieto, Ignacio M2 Sanuy, Bautista Serrano y Peraile presentados por Damaso
Santos. El Ayuntamiento y la Hermandad de Labradores ofrecen la cena: «unas judias
inolvidables» a decir de Oscar Nufiez.

La impresion causada por la localidad ha sido muy diferente a otras vistas, ya que
es una villa de la que no emigra tanta gente gracias a sus dos industrias locales: la de
preparacion de cueros y la de exportacion de cecina de equinos, «con unas 80 fabricas
familiares».

Villarramiel. Censo 1960: 2.510 habitantes | Censo 2019: 820 habitantes.

LUNES 12 DE OCTUBRE
A las 10,30 de la mafana el vecindario de Becerril de Campos (Palencia) les saluda
presencialmente y mediante sus escritos en las pancartas que exhiben: «Al gobernador,
a la prensa madrilefia y a su séquiton. Los nifios de la escuela, con sus banderitas, son
parte esencial de esa estampa colorida de la Espafia de los 50. De la localidad, que to-
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davia conserva una puerta de su muralla medieval, visitan Santa Eugenia y Santa Maria.
En esta ultima asequra el parroco que por encima de la boveda actual se esconde un
artesonado mudéjar.

La visita ha sido breve, se lamenta Juan A. Cabezas, mientras la gente corre tras ellos
para despedirse al son del tafiido de las campanas.

Becerril de Campos. Censo 1960: 2.085 habitantes [ Censo 2019: 727 habitantes.

Paredes de Nava (Palencia) «es un pueblo pujante, lleno de actividad, de negocios
agricolas, de gentes que respiran satisfaccion y bienestar» (Nufiez, VWAA 1960: 64).
Llegan al mediodia recibidos por una solemne pancarta: «Paredes de Nava, cuna de los
Berruguetes y Manriques, saluda a la Prensa Nacional». Oyen misa y visitan la iglesia de
Santa Eulalia donde D. Miguel de Viguri impresiona a los escritores con sus explicacio-
nes sobre la familia Berruguete.

El Ayuntamiento les ofrece un vino de honor. Oscar Nufiez apostilla: «Chicas gua-
pas las hay a rabiar en Paredes de Nava. Y buenos edificios. Y calles anchas. Y buenos
comercios. En fin, que Paredes de Nava es una gran ciudad de Tierra de Campos» (VWAA
1960: 64).

Paredes de Nava. Censo 1960: 4.211 habitantes / Censo 2019: 1.885 habitantes.

A Cisneros (Palencia) arriban sobre la una de la tarde bajo el peso de la insigne figura
del cardenal, «Cisneros es la cuna espiritual del regente» exclama Oscar Nufez. Como
viene siendo habitual les reciben con bailes tradicionales orquestados por el «Chibo-
rra» (0 «Birrian como denominan en otros pueblos a este personaje): «Abre la marcha,
danzando, el grupo folklérico de varones curtidos, con indumento a lo moza acicalada:
revuelo de enaguas alrededor de sus cinturas y vaivén resbaladizo de puntillas y volantes
por las vertientes escurridizas de sus caderas masculinas» (Peraile, VWAA 1960: 134).

Visitan la iglesia de San Facundo y San Primitivo y también la de San Pedro, donde el
pueblo emocionado canta la salve. Peraile «estuvo en el fuelle, dando aliento al érgano,
con Virgilio y Santiago, dos nifios de ojos grandes, todavia claros» (VWAA 1960: 136).

Garcia Luengo «sudaba y trasudaba» para asegurar al publico que los periodistas
responderian a la llamada de Tierra de Campos y harian lo posible para que el resto de
Espafa los escuchara.

Cisneros. Censo 1960: 1.502 habitantes | Censo 2019: 435 habitantes.
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La siguiente parada fue en el pueblo de Frechilla (Palencia). Conrado Sabugo levanta

la pluma en reconocimiento de la villa:
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Hay que hacer constar que Frechilla es el centro mas cabal de una comarca de labra-
dores de la Tierra de Campos, labradores cien por cien, de esos que sienten en sus pechos
el latido mas fuerte de las ansias de mejorar su medio y condiciones agrarias. En esta co-
marca y con Frechilla al frente, fue donde primero prendid la idea de un plan de redencion
de la Tierra de Campos [...] A sus pies la Laguna de la Nava, ya desecada y dispuesta para
sus grandes producciones de trigo y cebada (E/ Norte de Castilla, 15.10.1950).
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Exhibicion de danzas tradicionales como «la redondilla», danza amorosa con la parti-
cularidad de que es la mujer la que solicita al hombre. Y visita al moderno silo donde les
obsequian con dos dulces propios de la localidad: los «bobos» y los «listos»:

Comimos de los dos, pues cualquiera de ellos podia considerarse como un manjar
casero, semejante a otros muchos con que nos obsequiaron durante nuestras jornadas por
la Tierra de Campos, no sé si la mas pobre, pero si la mas hospitalaria de Espafia (Cabezas,
VWAA 1960: 105).

Frechilla. Censo 1960: 800 habitantes [ Censo 2019: 147 habitantes.

El dia termina en Fuentes de Nava (Palencia) donde llegan a media luz lo que no
les impide contemplar la torre de la iglesia de San Pedro, que denominan ‘la Estrella de
Campos' Como en el resto de pueblos, con su presencia reina gran agitacion y algarabia
entre los vecinos. A decir de Peraile, en Fuentes «hay dos cosas increibles: botellas de
gaseosa a veinte céntimos, y la delegada local, Maria Luisa, de incalculable valor» (VWAA
1960: 136). Damaso Santos anota el dato de que un grupo de periodistas se acercan a
conocer una casa de labor, donde auin conviven las mulas con el tractor. Estos animales
siguen siendo un indice de riqueza campesina.

En la cena les sirven una sopa cocida «al albor» en cazuela de barro. Lo importante,
explica un lugarefio, es el aderezo y el punto que hay que dar «a las cosas de dentron.

Fuentes de Nava. Censo 1960: 1.464 habitantes /| Censo 2019: 637 habitantes.

MARTES 13 DE OCTUBRE

«De Palencia a Ampudia de Campos hay treinta kildmetros de carretera por un llano
inmenso, pleno de luz, angustioso de soledad. Ancha es Castilla, amigo» (NUfiez, VWAA
1960: 68). Les reciben los dulzaineros con una exhibicion de danzas de palos, tras la cual
avanzan por su calle porticada «por donde asoma la curiosidad femenina» hasta la cole-
giata que, también en palabras de Nufiez, parece hecha «para tomar el sol del invierno,
en largas ringladas de ancianos meditabundos, mano sarmentosa sobre mano, y las dos
sobre el cayadon (VWAA 1960: 68).

Tras la visita al templo, la comitiva se acerca hasta el castillo, que enamora a César
Gonzalez-Ruano hasta el punto de querer adquirirlo junto con E. Fontaneda, aunque
finalmente tiene que renunciar al suefio:

En un pais tradicional como Espafia es relativamente sencillo armar un tinglado para
levantar un rascacielos, pero imposible conseguir un duro para que un castillo no se vaya
al diablo sin que la pena salga al auxilio de la gloria (VWAA 1960: 119).
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Mientras tanto Manuel Alcantara y Damaso Santos, con un olfato finisimo, se aden-
tran en una de las bodegas excavadas al pie de la fortaleza. El propietario les recibe
«cortésmente frio» pero pronto Ilegan a la confianza y al «vinillo fresco y rosadon. La
bodega es «un santuario de la amistad».

Ampudia. Censo 1960: 1.372 habitantes [ Censo 2019: 605 habitantes.

Ampudia de Campos (Palencia) / © César Lucas / Europa Press - Contacto.
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En Mayorga de Campos (Valladolid) les reciben con la banda municipal y los tradi-
cionales cohetes. Visitan el ayuntamiento, las iglesias y la vega del Cea, que les asombra
por su verdor después de haber atravesado la Tierra de Campos de sur a norte.

Eusebio Garcia Luengo habla de Mayorga en un tono esperanzador: «esta llena de
ruinas, pero no da idea de decadencia, sino de antigliedad, de peso del tiempo, pues la
pujanza y la riqueza también se ofrecen a nuestro paso» (VWAA 1960: 146).

Esa misma esperanza se manifiesta en la conversacion con muchachas de la locali-
dad que estudian en Valladolid: «y que no representan ya el tipo de mujer, convertido tan
a menudo en estampa amanerada, que carece de otro horizonte que no sea el natural de
sus casas y sus pueblos» (VWAA 1960: 146).

Mayorga de Campos. Censo 1960: 2.520 habitantes / Censo 2019: 1.509 habitantes.

Siguiente parada en Villalon de Campos (Valladolid). Aqui se uniran con el goberna-
dor civil de Valladolid Antonio Ruiz Ocafia. Antes, sobre las 12 del mediodia, el recibi-
miento sentido de la poblacion, con las calles extremadamente limpias, arcos tejidos con
enramada, pancartas de bienvenida y esas otras, por demas clamorosas, «Tierra de Cam-
pos tiene sed» y «Agua, agua y agua. jPara regar la Tierra de Campos!», carteles escritos:

[...] en las sdbanas de sus noches y de sus alertas, tendidas ahora de balcon a balcon,
como si cualquiera de ellos hubiese dejado impresas en el embozo sus cavilaciones de
cualquier madrugada y ahora las extendiese, estrictas, con una sencillez que escalofria
(Peraile, VWAA 1960: 138).

Contemplan algunas obras de arte y el singular rollo. Tras ello son obsequiados con
una comida en el nuevo saldn del Circulo de Recreo, a donde, si no antes, se incorporé el
gobernador vallisoletano que venia acompafiado del subjefe provincial Antonio Loren-
zo Hurtado y los periodistas Jesus Vasallo, director del diario Libertad y los redactores
Calabia y Carbajal. A los postres hablé el alcalde de la localidad, Pascual Mufoz, que
fue contestado por Ignacio M2 Sanuy y Antonio Castro Villacafas. Tras ellos tomaron la
palabra Ruiz Ocafa y Fragoso del Toro que, refiriéndose a Tierra de Campos, la califico
como una tierra engafiada por los hombres y la climatologia.

Oscar Nuriez remata la visita con una de esas frases precisas y acertadas:

En Villalén existe algo verdaderamente inusitado en estas tierras de individualismo a
ultranza: una Cooperativa Comarcal -asi con mayusculas- que data del afio 1919. Pero
cuarenta afios de vigencia no han servido para que la buena semilla prospere en el animo
de estos campesinos vallisoletanos, zamoranos y palentinos, cuya union les hubiera dado
la fuerza suficiente para lograr esa agua que tanto ansian (VWAA 1960: 69).
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Villada, en el decir de los periodistas, es una poblacion agricola abierta a la prosperi-
dad. En un bar se ha instalado el primer televisor, todo un acontecimiento en el pueblo,
cuya emision ‘inaugural’ de las ocho de la tarde presencia Damaso Santos.

Meliano Peraile, siempre junto a las mozas, alardea de la taberna de Tasina «donde
sirven las copas mejor sonreidas del mundo» (VWWAA 1960: 138).

Villada. Censo 1960: 1.913 habitantes [ Censo 2019: 934 habitantes.

MIERCOLES 14 DE OCTUBRE

El territorio que se extiende entre la capital provincial y Tamara de Campos (Palen-
cia), en palabras de Oscar Nufiez, es una contradiccion; una negacion y una afirmacion,
los regadios suponen la esperanza y un olvido de la pobreza y la soledad. Sin embargo,
aun admirandola, no tiene buenos augurios para esta localidad:

Fiuﬁ\u

Villalén de Campos (Valladolid) / © César Lucas / Europa Press - Contacto.

Villalon de Campos. Censo 1960: 2.877 habitantes / Censo 2019: 1.602 habitantes.

Tras su visita a Villaldn y camino de Villada, realizan una breve parada en Santervas
de Campos (Valladolid) para valorar los destrozos ocasionados por la crecida del rio
Valderaduey.

Censo 1960: 509 habitantes [ Censo 2019: 118 habitantes.

La comitiva entra en Villada (Palencia) al anochecer e igualmente es recibida con
musica, cohetes y «alegrian. Aqui se reencuentran con Emiliano el dulzainero y el grupo
de danzas de la localidad, que interpretan «canciones del llano y de la siega, coplas de
vendimia y del amor, zorongos de la pampa palentina, rezumantes de lirismo o de picar-
dia» (Nufiez, VWAA 1960: 70).

Tamara de Campos (Palencia) / © César Lucas / Europa Press — Contacto.
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Alli, entre ruinas y pobreza, aparecen escondidas las reliquias de una civilizacién sor-
prendente [...] que nos maravilla con los vestigios de una cultura que aun brilla entre sus
escombros. Se adivina en esta ciudad su pasado lleno de esplendor. Tamara es hoy un
pueblo parado en el tiempo, tal vez desde hace tres o cuatro siglos, y detenido alli, como
si en el mundo no hubiera ocurrido nada desde entonces (VWAA 1960: 74).

A la entrada del pueblo esperan habitantes y danzantes, que no paran en sus bailes
hasta que llegan a la plaza mayor, donde les espera la iglesia de San Hipdlito, un alarde
espiritual entre tanta humildad y penuria.

Meliano se escapa con las maestras de Tamara y Sotobafado hasta la escuela, pues
alli estaba previsto un magro refrigerio con dulces caseros y vino, pero los periodistas
no aparecen «sobre el barrizal de acceso a la escuela [...] Suena, llamando la bocina de
nuestro autobus. Dofa Milagros me sirve con premura una copa de vino; cojo, precipita-
do, un dulce y digo tres palabras en discurso de gracias y despedida» (VWAA 1960: 140).

Tamara de Campos. Censo 1960: 335 habitantes / Censo 2019: 67 habitantes.

Fromista (Palencia) les espera. Es una poblacion de buenos edificios que «vive al
ritmo de nuestro tiempo y que recibe una gran afluencia de turistas» (Nufiez. VWAA
1960: 77). Visitan la iglesia de Ntra. Sra. del Castillo, el «moderno y feo monumento»
en honor a san Telmo, fromistano de pro. Tras un refrigerio en el ayuntamiento, donde
prueban algunos dulces tipicos, se encaminan hacia la basilica romanica de San Martin
«que figura como ejemplar unico por su monumentalidad y belleza, en todas las historias
del Arte [...] La iglesia, dedicada tnicamente al turismo, ha sido restaurada en 1896 con
habilidad y gran respeto al estilo original» (Cabezas. VWAA 1960: 106).

Fromista. Censo 1960: 1.588 habitantes / Censo 2019: 767 habitantes.

Villalcazar de Sirga (Palencia) o Villasirga como la denominan los comarcanos, les
recibe unos kilémetros mas tarde, en pleno camino de peregrinos compostelanos. «Ruta
turistica y religiosa» segun Nufez. Aqui no hay danzantes populares sino una elegante
comitiva que baila el rigodon en la plaza del pueblo como si estuvieran en un salon
decimononico.

La iglesia de Santa Maria, con sus sepulcros labrados, es una joya de transicién en-
tre el romanico y el gotico. Este templo es el culmen de todas las admiraciones de los
escritores, que recogen «nuestras exclamaciones ante el contraste de los pobres pueblos
y sus iglesias como catedrales» (Santos, VWAA 1960: 174).

Villalcazar de Sirga. Censo 1960: 550 habitantes [ Censo 2019: 172 habitantes.
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Villalcazar de Sirga (Palencia) / © César Lucas / Europa Press — Contacto.

Y, como final del viaje literario, Carrion de los Condes (Palencia). Los visitantes son
recibidos en el salon del ayuntamiento por las autoridades y una multitud dispuesta
a contemplar la exhibicion de bailes populares ejecutados por el grupo de la Seccion
Femenina. Hasta la hora de la comida realizan recorrido por los monumentos de la villa:
San Zoilo, Santiago, Santa Maria, el solar que ocup0 el castillo, desde el que contemplan
el milagro de la vega del rio Carrién que separa las tierras del secano de las fértiles. «Asi
debe ser un espejismo en el desierto» sentencia Meliano Peraile. «A la gente viajera le da
por comprar bastones, esquilones, panderetas...» (Santos, VWAA 1960: 174).
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La comida, obsequio del Ayuntamiento y la Hermandad de Labradores, se sirve en el
hospital. Peraile relata que «el pollo que nos ha tocado se resiste al tenedor y al cuchillo;
en cambio la silla que nos ha correspondido no resiste nuestra magra enjundia» y al
momento cae al suelo entre las ovaciones del resto de comensales (VWWAA 1960: 141).

En la sobremesa, entre el humo de puros y cigarrillos, se improvisa una rueda de
prensa con preguntas al gobernador, al presidente de la Diputacion, al delegado pro-
vincial de sindicatos y al ingeniero agronomo Garcia Castellon. También intervienen los
representantes de la prensa local Conrado Sabugo y Antonio Alamo, girando la conver-
sacion en torno al Plan de Transformacion de la Tierra de Campos.

Carrion de los Condes. Censo 1960: 3.414 habitantes [ Censo 2019: 2.069 habitantes.

Las andanzas, anécdotas, reflexiones, premoniciones y vivencias de este viaje fueron
esparcidas por las paginas de la prensa nacional y después recogidas en el mencionado
libro. Un ejemplo de viaje literario que ha quedado en la memoria como vision pasada
de otro tiempo, no sabemos si peor, pero si mas pobre.

Y para terminar este escrito en homenaje al profesor Alonso Ponga recurriremos a
las palabras finales del articulo «Por la Tierra de Campos» de Lope Mateo que reflejan
la personalidad de José Luis, como si hubieran sido escritas en referencia a su persona:
«Porque cada hombre tiene su tierra, la de sus antepasados, y con ella en el alma, se va
andando el camino» (VWWAA 1960: 199).
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V ALDEJIMENA: NARRACION SOBRE LA
ROMERIA TALLADA POR UN PASTOR EN UNA
CUERNA DE POLVORA

VALDEJIMENA: STORY ABOUT THE PILGRIMAGE CARVED
BY A SHEPHERD IN A HORN FOR THE POWDER

Carlos Pifel Sanchez
Museo Etnogrdfico de Castilla y Ledn

ResuMmEeN

El Arte Popular tiene en la provincia de Salamanca unas connotaciones especificas
que se pueden constatar en los motivos que se ejecutan, la variedad de materiales vy,
sobre todo, por su riqueza ornamental y simbdlica que, en algunos casos, es a la vez de
gran calidad artistica, especialmente y de forma mas rotunda en el Arte Pastoril.

Se analizan aqui el conjunto con sus elementos y motivos representados, tallados
sobre una cuerna de pélvora, elaborada en torno al afio 1800, ejemplar de una calidad
artistica y simbdlica excepcionales. Insélito es el hecho de que se narra de esta forma
un acontecimiento a través de sus diferentes cuadros o viietas. Para ello, su autor, un
pastor o vaquero salmantino, desarrolla dos programas o itinerarios superpuestos. El pri-
mero es descriptivo, un episodio de la romeria al santuario de Valdejimena. El sequndo
es espiritual y simbdlico; nos ofrece una secuencia amorosa por la que el pastor artista
manifiesta sus aspiraciones frente a la mujer amada, representando, a través de motivos
y simbolos, el amor y la fidelidad avalados por la Virgen y con una escena también sim-
bolica, la de la union por excelencia en la pareja, Adan y Eva.

PaLaBras clave: Arte Pastoril, Arte Popular, cuerna de polvora, motivos decorativos,
simbolos, narracion, Valdejimena, charros.

ABSTRACT

Popular Art has in the province of Salamanca some specific connotations that can
be seen in the motifs that are executed, the variety of materials and, above all, for its
ornamental and symbolic richness that, in some cases, is at the same time of great ar-
tistic quality, especially and more forcefully in Art of the Shepherds.
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Here we analyze the set with its elements and motifs represented, carved on a a horn
for the powder, elaborated around the year 1800, exemplary of an exceptional artistic
and symbolic quality. Unusual is the fact that an event is narrated in this way through
its different pictures or cartoons. To this end, the author, a shepherd or cowboy from
Salamanca, develops two overlapping programs or itineraries. The first is descriptive,
an episode of the pilgrimage to the sanctuary of Valdejimena. The second is spiritual
and symbolic, it offers us a loving sequence by which the artist shepherd manifests his
aspirations in front of the beloved woman, representing, through motifs and symbols,
the love and fidelity endorsed by the Virgin and also with a symbolic scene, the union
par excellence in the couple Adam and Eve.

Kev worps: Shepherds Art, Popular Art, horn for the powder, decorative motifs, sym-
bols, narration, Valdejimena, charros.

Quiero en primer lugar dedicar este ensayo a un viejo amigo, José Garcia Martin,
conocido cariiosamente como Pepito. Persona de mente despierta, polifacético, culto,
lector infatigable, poeta, escritor, artista plastico, amante de la naturaleza por encima
de todo, investigador inquieto de las tradiciones, muy buen conocedor del mundo rural
salmantino, con el que durante muchos afios compartimos andanzas por la provincia.
Nos afanamos en el continuo descubrimiento de yacimientos inéditos de la Prehistoria
salmantina, el trabajo de campo con el que disfrutabamos cada semana y durante largo
tiempo, sacando a la luz un importante patrimonio arqueoldgico, olvidado y practica-
mente desconocido hasta entonces. Me estoy remontando a las décadas de los 60, 70
y 80 del pasado siglo. Sus anécdotas, cargadas de simpatica ironia, su gran sensibilidad
y, sobre todo, su amistad, nos han acompafiado y enriquecido, lo siguen haciendo, a lo
largo de los afos.

Uno de sus muchos relatos vividos, aparentemente intrascendente y mas bien
anecdético, me quedd grabado en la memoria. El contaba que, durante su nifiez, quiza
adolescencia, en Navahombela y La Tala y en primavera, todos los afios aparecian de
improviso jovenes a caballo, con indumentaria festiva, vestidos de charros o con traje
campero, a veces conh sus novias o mujeres a la grupa. lban en direccion a Valdejimena y
procedian de diversos lugares, pueblos y alquerias situadas hacia el Oeste y Suroeste de
la comarca. Los nifios del pueblo se apostaban escondidos en algunas esquinas al verlos
venir, y el juego consistia en asustar a los caballos para que se encabritaran e intentar
hacer caer a los jinetes. Era una diversidn muy propia de la época y mi amigo se estaba
refiriendo a los afios de la posguerra, en torno a 1950.
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Yo, desde muy joven, conocia una antigua y excepcional cuerna para pélvora de la
Coleccion Luis Cortés. Se trata de una pieza de calidad artistica y simbdlica fuera de lo
comun. Sin embargo, no fue hasta hace algunos afios, cuando de improviso y sin mas
intencion que disfrutar una vez mas de su contemplacion, observé algo que me habia
pasado hasta entonces inadvertido: entre los motivos habilmente tallados por su autor,
estaba la imagen de La Virgen entronizada y que, por la presencia del perro a su lado,
indicaba sin duda ser la de Valdejimena. Era una mas de un grupo de escenas en las que
destacaban jinetes y personajes vestidos a la usanza de la tierra. Y en ese preciso mo-
mento me vino a la mente la anécdota de mi amigo José Garcia Martin. Me di cuenta de
que no solamente se trataba de una representacion de la advocacion mariana, sino que
alli se desarrollaba toda una secuencia de acontecimientos en torno a ella. Las comitivas
que se dirigen a su fiesta anual en primavera, reflejando en el presente caso los aspectos
mas llamativos y seguramente cercanos o vividos por el pastor que talla sobre el cuerno
su obra de arte: la romeria de Valdejimena.

Nada nuevo decimos al recordar, una vez mas, la riqueza sin parangon del Arte Po-
pular salmantino: los elementos estéticos que de una u otra forma se disponen sobre
materiales tan diferentes como el tejido, la madera, el cuero, el hueso y el asta, la piedra,
o el hierro forjado; los temas, tan diferentes -y en ocasiones recurrentes—- como sus
origenes, a veces tan lejanos en el tiempo. La persistencia de la memoria, del signo y del
simbolo, tanto, que a veces nos resulta dificil comprender significados o simplemente la
intencion del autor. Mas aun cuando ponemos nuestra atencion, los ojos y la mente so-
bre una cultura, la de los pastores, que en estas comarcas se manifiesta sobremanera en
sus formas artisticas, algo a lo que en alguna ocasidn nos hemos referido definiéndolo
como «el esplendor de lo cotidianon.

Con brevedad, citaré algunos aspectos siempre presentes en la cultura pastoril y
que la definen: por un lado el sentido practico, junto con la autosuficiencia; lo cual no
es Obice para adelantar un rasgo distintivo de la cultura pastoril, y este es su preocu-
pacion por lo singular, por la estética, nunca gratuita, sino cargada de simbolismo, de
inquietantes rasgos arcaicos, lo cotidiano y lo magico, lo material y lo espiritual, en una
asombrosa mixtura que a cualquier observador atento no dejara indiferente.

Uno de los rasgos que destacamos en la artesania pastoril es el de la autosuficiencia.
De forma manual y con muy limitadas herramientas, se trataba de elaborar solamente
lo estrictamente necesario para el desarrollo de la vida de estas gentes, y siempre que
su resultado pudiera conformar una impedimenta susceptible de ser llevada de un lado
a otro por ellos mismos, aunque no se trate de pastores trashumantes. Es, sin duda, un
residuo ancestral de una costumbre sumamente arraigada: tradicion basada y generada
por lo que fuera en origen el movimiento continuo en busca de pastos, acompafando
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a los ganados. Los materiales con los que se ejecutan las diversas obras, utensilios, o
herramientas, las obtenian de aquello que el entorno mas cercano les ofrece, y lo mas
cercano en este caso fueron sus animales, aquellos que justifican su trabajo, los que en
su medio les rodean, y la propia naturaleza.

Este lenguaje artistico del pastor, anteriormente citado, se manifestaba, en lineas
generales, en dos aspectos. El primero de ellos (sin que esto suponga un orden de prefe-
rencias ni de importancia) era la observacion del entorno, de la naturaleza; sobre todo,
la que tiene que ver con su actividad, el pastoreo, los animales y también todo aquello
que de alguna manera y en su medio les Ilama la atencidn, sea esto un monumento
arquitectonico, un motivo artistico -muchas veces religioso, a veces civil o profano-,
y en multitud de ejemplares, personajes, sobre todo mujeres o tipos destacados por su
aspecto y posicion social, que con frecuencia van uniformados, como toreros, vaqueros,
curas o soldados. Sin embargo, nada en los objetos decorados es gratuito; todo tiene un
sentido para quien lo ejecuta. Es, sin lugar a dudas, un peculiar lenguaje que se quiere
compartir y del que se hace gala. En segundo lugar, aquello que denominamos lo here-
dado, un larguisimo hilo conductor que se remonta a épocas muy lejanas en la historia
de la humanidad. Consiste en determinados elementos estéticos y sobre todo simbolicos
y universales que se repiten, transmitidos de padres a hijos, de generacion en genera-
cion, atravesando imperceptiblemente el paso del tiempo y que se decantan en figuras
siempre representativas del concepto que se quiere transmitir o destacar. Algunos de
ellos son concretos y de mensaje muy directo, como el corazon, que reviste a menudo
la forma de hojas o flores, simbolos astrales como los circulos de radios, estrellados o la
esvastica, otros como la paloma, el perro o el ciervo, y algunos de inquietante mensaje
arcaico como el arbol de la vida, el ciprés o los animales afrontados.

Se trata de una forma de expresion a través de un lenguaje conocido y comprensible
para quien lo ejecuta y los destinatarios y, como en todo aquello que denominamos
Arte Popular, la ordenacion de los diferentes elementos se va adaptando a la forma del
soporte. No hay perspectiva y la escala tampoco existe al representar los motivos. Hay
una libertad total en la ejecucion, solamente condicionada por la forma del objeto, casi
siempre irregular.

Seguramente es el asta, el cuerno de los animales domésticos, el material que por
encima de otros reconocemos como signo de identidad en el arte de los pastores. Esto
podemos constatarlo con ejemplares procedentes en su mayor parte de la Meseta, Ledn
y Castilla, el cercano Portugal con Extremadura y hasta La Mancha. He citado al asta, el
cuerno, como primordial elemento en la manufactura de objetos. De entre ellos, el mas
abundantemente utilizado fue el del ganado bovino y, en algun caso, el de los carneros
o el caprino. Con el cuerno de éstos ultimos realizaban los pastores pequefios recipientes
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cortandolos en fragmentos que, una vez cerrados herméticamente por un extremo y
afadiendo tapadera en el otro servian para contener sal o cerillas. Los grandes cuernos
de bueyes, vacas y toros les proporcionaban la posibilidad de construir una extensa y
variada gama de recipientes y objetos como las grandes cuernas y colodras. Las ultimas
servian para ordefiar y transportar la leche, para beber vino, filtros y embudos, vasos
para beber, cuernos sonoros, para la polvora, para curar al ganado, para la piedra de afi-
lar la guadafa, para transportar los alimentos... Labrados también en asta, se conservan
muchos cubiertos pastoriles, sobre todo cucharas, las mas abundantes, y en un menor
porcentaje tenedores. La mayor parte de ellos, sin decoracion alguna, fueron objetos
practicos que, por la fragilidad del cuerno, al desaparecer su uso, se han perdido. Mas
abundantes, considerando que el su numero conservado es muy limitado, son aquellos
ejemplares en los que la sensibilidad artistica de los pastores queda plasmada en una
gran riqueza y variedad de elementos ornamentales grabados a navaja, tallados, calados
y pintados, ejemplares que nos informan del gusto estético y el aprecio hacia lo singular.

Conocemos, dentro de lo que denominamos el Arte Pastoril, infinidad de ejemplares
en los que aparecen escenas con los temas mas dispares, considerando lo que supone
ese, por otra parte, limitado mundo de este grupo social. Casi siempre sobre objetos de
cuerno o bien de madera por disponer de una superficie de trabajo mas grande; o el cue-
ro de los animales. Siempre Se trata de materiales que el entorno le brinda, asequibles
y cercanos; asi, cuernas, cucharas, cajitas, o los cayados, zurrones y correajes, incluso
sobre algunas ruecas. Podemos citar, a modo de ejemplo, numerosas escenas donde la
pareja es protagonista: la novia y el novio en actitud contemplativa o dialogante, a ve-
ces a caballo y con su indumentaria de fiesta, tratadas en ocasiones con ironia. Muy a
menudo, en tierras de Salamanca y su entorno, escenas taurinas, mozos con garrochas y
trajes camperos junto a los toros, y por supuesto los pastores con su ganado, su atuendo
y enseres, acompafados de sus perros. Y lo simbdlico, siempre presente, decantado por
una larga tradicién, muy lejana a veces en el tiempo y que, por fortuna, perdur6 hasta
nuestros dias.

Y, aunque no encontramos motivos suficientes y esclarecedores que nos expliquen
con alguna precision por qué sucede esto, comprobamos que en la provincia de Sala-
manca el Arte Popular nos ofrece unos niveles técnicos, estéticos y simbdlicos, artisticos,
€n suma, con una riqueza sin parangon en el resto de la Peninsula; asi, el arte mueble,
el hierro, los bordados, la indumentaria o la joyeria tradicional... y por supuesto, el Arte
Pastoril.

La cuerna de pdlvora, el ejemplar sobre el que tratamos, podemos decir que es de
una pieza excepcional. En primer lugar, porque estamos ante la que es sin duda una de
las mejores piezas de Arte Pastoril realizada que ha llegado hasta nosotros. Su autor fue
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un gran artista, dotado con una habilidad manual y una imaginacion fuera de lo comun,
probablemente autodidacta, lo que no obsta para que en sus inicios hubiera recibido
diversos conocimientos de sus padres, abuelos u otros pastores-artistas en cuestiones
tales como las técnicas de talla, el manejo de la navaja o la aportacion de elementos o
motivos estéticos y simbolicos heredados.

Equipo para la caza, con la cuerna de pélvora colgada del ancho correaje de suspension, junto a un pequefio bolso o
zurron de piel curtida y decorado también, como la correa, mediante grabados a navaja.

Coleccion Luis Cortés. Foto: Estudio Mynt.

La calidad de esta cuerna es tan alta que nos lleva a pensar en ciertas afinidades -es-
téticas, de motivos tratados y actitudes- con algunos relieves, pinturas y capiteles roma-
nicos que, no es aventurado pensar, pudiera haber conocido y admirado. Y, ademas, muy
probablemente, deja escuela: en alguna cajita, ciertas cucharas de mango corto sobre
todo y que con seguridad salieron de otras manos, podemos rastrear idénticos motivos
y algunos elementos del excepcional artista. Se conservan, también y por fortuna, otros
ejemplares, en este caso cucharas de mango corto y estuches o cajitas que podemos
colegir salieron de las manos de la misma persona. En segundo lugar, considero que la
cuerna de polvora es excepcional porque en ella se narra un suceso, sin duda importante
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para quien disefia y talla sobre su convexa superficie los distintos motivos. Pero también
para cualquier persona que pudiera ver el resultado de la obra; y se narra, de aqui la
singularidad, a través de las diversas escenas representadas sobre su superficie. Hay una
secuencia. Algo inédito hasta ahora en esta forma de expresion artistica. Esto es lo que
trataremos de ver en las lineas que siguen.

VALDEJIMENA. EL SANTUARIO

Bien conocido de los salmantinos, y no solo, se ubica el Santuario de Valdejimena
dentro del término municipal de Horcajo Medianero, a unos 40 Km. de Salamanca, hacia
el Sur. Equidistante de Guijuelo, Piedrahita y Alba de Tormes, conecta hacia el Este con
tierras de Avila. Se funda en una mas de las apariciones milagrosas que tienen lugar
desde la Edad Media en los territorios cristianos. Y es también un pastor, no lo olvide-
mos, al que se aparece la imagen sobre una encina, en un paisaje y ambiente campesino
de dehesas y alquerias en los que
pasta el ganado extensivo, vacas
y toros, junto con ovejas y cabras,
atendidos por un buen numero
de familias que desarrollaban su
vida en aquel entorno gracias a la
existencia de los animales referi-

|

dos. Y junto con el protagonismo
del pastor, recordado como Juan
Zaleos, la presencia de un toro
sefialando a la encina del mila-
gro. Se conservan varios ejempla-
res diferentes de grabados y pin-
turas sobre cristal con la imagen
de Valdejimena que formaron
parte de mi coleccion particular,
hoy en el Museo Etnografico de
Castilla y Ledn. En uno de éstos,
una xilografia del siglo xix, apa-

rece el texto siguiente: «Nuestra
Sefiora de Valdejimena. Abogada
de horas menguadas, aires co-

La Virgen de Valdejimena, con la imagen del perro a sus pies. Pintura
sobre cristal. Sequnda mitad del siglo xix. Coleccion del autor. Fueron
relativamente abundantes en las comarcas cercanas al santuario y

rruptos Yy mordeduras de perros perduraron colgadas con devocion el los hogares rurales hasta los
rabiosos». Esta, sin duda, ha sido afios 70 del siglo xx. Foto: Estudio Mynt.
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durante siglos la primordial de las cualidades milagrosas que caracterizaron a la venera-
da imagen: la curacién de la rabia producida por la mordedura de los perros infectados
por dicho mal. De ahi también el hecho de que se reconozca ésta concreta advocacion
mariana por la presencia del perro a sus pies o a su lado.

...La comarca circundante fue mucho tiempo «tierra de frontera». En el Medioevo se
interferian aqui los antiguos limites de Ledn y Castilla. Lo indican los nombres de varios
pueblos y la red de fortalezas que dominaron y aun dominan diversas alturas. Aqui estan
asentados tres pueblos que llevan apellido de frontera: Horcajo Medianero, Chagarcia
Medianero y Carpio Medianero. Por aqui pasa la linea de castillos que, arrancando de
lugares fronterizos tan definidos como Zorita de la Frontera y Aldeaseca de la Frontera, se
extiende por la dehesa del Castillo de Diego Alvaro, enlaza con el airoso castillo del Miron
y separa ambas Castillas de tierras de Extremadura (Sanchez Vaquero 1958: 3).

El documento conservado mas antiguo es de 1627. Se trata de un acuerdo concer-
tado por el Concejo de Horcajo Medianero, mediante el cual se sientan las bases para
reedificar el edificio: Memoria de las condiciones que debe llevar la obra de la iglesia de
Nuestra Sefiora de Valdejimena.

Son varias las celebraciones festivas que a lo largo del afio han tenido lugar en el
santuario histéricamente. La primera de ellas, de la que ya hay constancia desde el siglo
xvii (1643) es la Natividad de la Virgen Maria: el papa Urbano VIII concede indulgencias
a los visitantes del Santuario para esas fechas. Se mantienen con esplendor durante el
siglo xvii, y parece claro que comienza su decadencia a principios del siglo xix para aca-
bar desapareciendo. Tuvo gran relevancia, y en la documentacion aparece como «Fiestas
de Nuestra Sefiora de Septiembre». En palabras de José Sanchez Vaquero, «Fiestas de los
Toros de Valdejimenan:

Digamos desde el principio que las corridas de toros en Valdejimena pasaron diversas
vicisitudes, como pasaron en las demas plazas de Espafa. A veces fueron desaconsejadas,
hasta prohibidas; a veces mas bien toleradas y otras favorecidas por los que llevaban la
responsabilidad de la marcha religiosa del santuario.

En general, se puede afirmar, siempre atrajeron multitudes a Valdejimena; atraccion y
multitudes con buenos resultados cuando el festejo procedié con dignidad y salvaguarda-
do por la autoridad; pero con lamentables efectos cristianos cuando se desbord6 la masa
y encontro floja la disciplina...

De hecho coinciden temporalmente el esplendor del santuario y el esplendor de las
corridas de toros. Y mas de una vez, cuando las gentes se apartaban de Valdejimena, se
utilizaron como reclamo los toros de sus fiestas. (Sanchez Vaquero 1958: 76).
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En 1883 murio alli el torero aficionado Cachucha. Gabriel Calvo y Joaquin Diaz
(2016) cantando a duo, reflejan muy bien el hecho a través del romance que narra lo
sucedido con cercanas remembranzas, al de «Los Mozos de Monleon»:

[..]
Las almendras que llevaba, Cachucha sobre |a faja
Todas llenitas de sangre derramadas por la plaza.

Y la mujer de Cachucha, estaba jugando al gallo
Cuando le llegd la nueva que a Cachucha lo han matado.
Cachucha ya no es Cachucha, Cachucha ya no es quien era,
Cachucha era el mejor mozo, toreando por la ribera
Y al pobrecito Cachucha, ya lo llevan para Horcajo
Metido en un carro viejo, tapado con zarandajos.

En 1942 se renueva la romeria otra vez con toros.

Existen datos de la celebracion de la fiesta del Patrocinio de San José desde el siglo
xvill, tuvo siempre una menor importancia, como fiesta y por la muy inferior afluencia de
visitantes. Cambié varias veces de fecha.

Con origen antiguo, la llamada «Misa de la salud» se celebraba, al menos, desde el
siglo xvi. Seguin la tradicion oral, que podria estar avalada por documentos, tendria su
origen en el «agradecimiento» del pueblo de Horcajo, apoyado por otras localidades
vecinas, por la resolucion del pleito que adjudico definitivamente la propiedad de la
imagen al citado Concejo, seguin consta en una sentencia judicial del afio 1660.

La Romeria de Valdejimena se celebra sin interrupcion desde tiempo inmemorial
hasta nuestros dias. Hay datos documentados de su celebracion a comienzos del siglo
xvill, pero con referencias a tiempos anteriores. Tiene lugar durante los dias de la Pascua
de Pentecostés y se recoge en los documentos escritos antiguos como «Fiesta del Es-
piritu Santon. Es primavera, los romeros acuden al santuario desde todas las comarcas
cercanas y no pocos también desde tierras de Avila y Extremadura. La comitiva més
destacada fue siempre y como es ldgico la de Horcajo Medianero, con su ayuntamiento
en pleno, vecinos y el capellan del santuario. Son muy esclarecedoras aqui las palabras
de D. Mariano Dominguez Berrueta que, al filo del siglo xx escribe:

Las caravanas del Valle del Corneja, los serranos de Piedrahita, el Barco de Avila, el
Concejo de Caballeros... vienen por entre las encinas que rodean las alquerias de los San-
cho Pedros; por el naciente alrededor de Horcajo, con el sol, bajaban los de La Morafa, que
llega hasta Rasueros; por el ponientre, los bejaranos, los de La Hoya y Montemayor... y por
Chagarcia, innumerbles partidas de unos y otros lugares (Dominguez Berrueta 1908:172).
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Creo firmemente que es esta romeria la que refleja el pastor artista tallada sobre el
cuerno de bovino, mas en concreto las escenas de los romeros a caballo y a pie camino
del santuario. Pero a la vez hay algo mas, como trataremos de explicar mas adelante,
se trata, digamos ya de entrada, de la representacion de dos itinerarios paralelos: uno
fisico, muy explicito, los romeros de camino hacia su meta final, Valdejimena; pero tam-
bién otro simbolico, espiritual, que nos descubre a un autor con una enorme capacidad
no solamente artistica, realizando un programa que va in crescendo hasta su conclusion
en un ideal mucho mas elevado.

DESCRIPCION DE LA CUERNA

Este bellisimo objeto que fue cuerna para pdlvora esta tallado, en su totalidad y en
bajorrelieve, por lo que respecta a su parte mas ancha, aproximadamente un 50% de

La cuerna para la pdlvora con su profusa decoracion. Coleccion Luis Cortés. Foto: Estudio Mynt.
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su altura maxima. El desarrollo decorativo sigue los esquemas que, al menos desde la
Alta Edad Media podemos ver en los instrumentos sonoros tallados sobre marfil, los oli-
fantes; es decir, una representacion en franjas horizontales, que en el presente caso del
polvorin se separan, también en forma de cuadros o escenas mediante estrechas bandas
resueltas con una linea en zig-zag entre paralelas.

Existe, ya fue anotado, una variada gama de los recipientes que fueron realizados por
pastores durante milenios con cuerno de ganado vacuno, y de entre ellos, se conserva
un numero no desdefiable de ejemplares que tenian como funcién contener la pélvora
y transportarla seca durante sus desplazamientos por el campo para la caza. A lo largo
de un periodo que abarcaria poco mas de tres siglos, desde la difusion y generalizacion
del uso de las armas de fuego en el siglo xvii hasta los comienzos del xx en nuestro en-
torno. Muchos ejemplares que han llegado hasta hoy son lisos, con una superficie pulida
y satinada de hermosa patina producida por el roce de un uso constante. Algunas, en
ocasiones, se enriquecian con grabados y tallas, sean éstos epigraficos o con elementos
decorativos y simbdlicos que abarcan una extensa gama por lo que atafie a su calidad y
la cantidad de los mismos. Por fortuna, el ejemplar que estudiamos esta completo con
todo su equipo: se trata de un pequefio bolso o zurrén con ancho correaje, decorados
también en su totalidad mediante grabados a navaja, del que cuelga la cuerna. En su
interior, se conservan incluso dos pequefos dispensadores destinados a medir la dosis
de polvora con precision y disponer esta, con el resto de elementos, tacos y bala, o per-
digones, para el disparo.

Sus medidas, 23 cm. de altura maxima, por 6 de diametro en su base. La superficie
tallada tiene una altura de 12,5 cm. por 20 cm. de circunferencia maxima en su forma
cuasi-troncoconica. La talla se hizo, como era habitual, con la punta de una navaja
muy afilada, y con una habilidad que en el presente ejemplar nos hace pensar en una
precision de cirujano para su autor, un pastor o vaquero sin duda. Conserva restos de
policromia apenas perceptibles a simple vista, pero al ampliar las imagenes fotograficas
he podido constatar la presencia de los colores rojo y verde conservados aun en algunas
incisiones, a pesar de las evidencias de desgaste superficial y hermosa patina, resultado
de un uso intenso de la cuerna; algo frecuente en piezas pastoriles, cucharas, sobre
todo, de alta calidad artistica y técnica. Un autor quiza analfabeto y, en el mejor de los
casos, con una formacion consistente en conocimientos primarios de lectura y escritura,
ademas de sumar y restar, algo muy comun en los pastores de nuestro entorno hasta
muy entrado el siglo xx. Una persona anénima y, no me cansaré de repetirlo, dotada con
excelentes dotes artisticos, magnifica capacidad para la talla de semejantes miniaturas
junto con una imaginacion y mente desbordante, absolutamente excepcional. Pasaré a
describir el campo decorado a través de sus diferentes espacios:
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1.1. Charro a caballo, con su perro junto a él. Detras, otro personaje masculino a
pie, con una bota de vino en la mano derecha y en la izquierda una cesta, sequ-

ramente de la merienda.

1.2. Delante de ésta y en direccion hacia la izquierda, pareja a caballo. Junto a
ellos el perro. El hombre sefala con la mano derecha hacia la vifieta de la Virgen,
puede que en actitud de narrar el sentido de lo que se representa.

2. La Virgen de Valdejimena en su trono y con un gran perro en pie a la izquierda.
A su derecha, un personaje masculino en actitud de saludo o de tocar la imagen.

3. Adan y Eva en el Paraiso con la serpiente en el arbol de la vida.

4. Espacios en la parte superior de la cuerna con animales y elementos florales y
simbolicos, mas una franja decorativa en la base.

1. Comenzaré por la que considero la
primera vifieta, el inicio del relato. Es la
mas grande entendida en su extension
horizontal y como las demas, ocupa la
parte central del polvorin. Las figuras se
desplazan todas ellas de derecha a iz-
quierda, no son elementos aislados, sino
que conforman todos ellos una escena.

1.1. Podemos ver que, la primera de
¢éstas figuras es un personaje masculino
que estd de pie, calza botos camperos
ajustados a la pierna apreciandose con
claridad el tacén y lo que parecen cordo-
nes, viste calzon hasta la rodilla en el que
destacan los botones de plata alineados
de arriba abajo, faja y chaquetilla o cha-
leco. Va tocado con sombrero de ala an-
cha. Lleva en sus manos dos objetos que
ensefa ostensiblemente y que nos ayudan
a comprender el significado de lo que se
narra: con la derecha levanta una bota de
vino de cuero de las de boca ancha con
vaso torneado de madera o asta para be-
ber y en la derecha lo que aparece una
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Banda tallada con los romeros a pie y a caballo en

direccion al santuario de Valdejimena.

Coleccion Luis Cortés. Foto: Estudio Mynt.
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cesta o tartera de corcho (¢con la
merienda?).

1.2. Delante de este personaje a
pie citado parece que lo acomparia
un jinete sobre un caballo al paso
al que se intenta dotar de elegan-
tes movimientos o cuidada doma.
Montado sobre silla vaquera suje-
ta con su mano izquierda las rien-
das y apoya el pie sobre un estribo
achatado, muy caracteristico de las
dehesas salmantinas. Calza espuela
redonda, y como el primero, viste
traje charro de calzén con su bo-
tonadura, faja, y la que podria ser
chaquetilla. Lleva idéntico sombrero
de ala ancha, del que apreciamos lo
que parecen sendas cintas colgando
al aire o bien la punta colgante de un pafiuelo bajo el sombrero y otro objeto ¢fusta?
asido por la derecha. A los pies del caballo, un perro que vuelve la cabeza hacia atras
hacia el personaje que camina.

Detalle de los romeros a caballo.

Coleccion Luis Cortés. Foto: Estudio Mynt.

1.3. Pareja de charros a caballo que, salvo la presencia de la mujer, es idéntica a la
anterior. Tan solo dos pequefias variaciones en la figura masculina: se aprecia perfecta-
mente la espuela en forma de estrella, radial, y lo que en este caso parece con claridad
la larga punta de un pafiuelo bajo el sombrero colgando hacia atras o, en caso contrario,
una cinta del mismo.

La mujer en la grupa, sentada de lado, apoya su mano derecha en el hombro del ji-
nete, mientras que la izquierda se coloca sobre la cadera. Viste traje charro con zapatos
0 botines de tacon bajo, manteo o rodao con delantal o mandil sobre él y lo que parece
un jubdn o justillo, quiza dengue cruzado al pecho.

A los pies del caballo aparece nuevamente un perro en idéntica forma que el de la
figura anterior, y entre esta y la que describo, una estrella de seis puntas o quiza un
sol. Llaman no obstante nuestra atencion dos elementos, mas un tercero encima de las
figuras: una «pajara» 0 mejor, paloma, coronada, posada sobre la cabeza del varén;y un
ave que semeja un gallo y que creo mas acertadamente se tratara de una paloma (pa-
lomo en este caso), también coronado, encima de la cabeza de la joven, este ultimo de
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considerable tamafio. Delante de éstos,
y en la misma linea superior, una flor en
forma de palmeta o loto con brote en su
centro muy caracteristica de la icono-
grafia popular salmantina. La mano de-
recha del jinete parce que toca y sefiala
este elemento.

3 Este espacio es, sin lugar a dudas,
el centro de la narracion, cuyo cuadro o
vifieta en el presente caso se conforma
en vertical y recorriendo de abajo ha-
cia arriba, salvo una franja decorativa
inferior, toda la superficie tallada de la
cuerna.

Se representa a la Virgen de Valdeji-
mena en su trono, sobre una peana, con
el Nifio en brazos. Las efigies de ambos,
extremadamente simplificadas, visten
ropajes ligeramente acampanados y se
destaca el rostrillo de plata que rodea
sus caras. Se sugieren dos pequefias co-
ronas terminadas en una cruz que rema-
tan como cimera las cabezas de Madre
e Hijo. Otras dos palomas o «pdjaras» |, Virgen de Valdejimena representada con un gran perro a
enfrentadas Yy simétricas pican sobre el la izquierda y un personaje en pie a su derecha. Ademas del
centro de la pequeﬁa Cruz que corona la perro (simbolo del poder curativo sobre la rabia), aparecen
cabeza de Maria. Estan amparadas por sobre ella otros temas simbdlicos, como parejas de aves
sendas figuras de angeles alados que
surgen del limite de cuadro, el de la iz-
quierda resuelto en forma de cabezay el
derecho en torso y grandes alas.

afrontadas y un elemento femenino/floral entre dos de las
palomas colocadas en simetria axial.

Coleccion Luis Cortés. Foto: Estudio Mynt.

A la izquierda de La Virgen, un perro de gran tamafio levantado sobre sus patas
traseras que es el simbolo por excelencia de Valdejimena. A la derecha y de forma simé-
trica hay un personaje en pie y en actitud de tocar con sus manos la efigie de la Virgen
(en este caso por proximidad al Nifio). Vestido de forma similar a los otros personajes
citados, pero de manera mas sobria, sin botonadura de plata, ni faja y con la cabeza
descubierta (esto ultimo sin duda por encontrarse en la iglesia). Pero, para mi sorpre-
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sa, observando con detenimiento, constato
que, de su espalda salen dos grandes alas,
aditamento que en un principio me parecio
del angel citado que aparece a su lado y que
a su vez tiene otro par de alas, las suyas.

Encima de este grupo descrito encon-
tramos una gran corona, de tamano despro-
porcionado en relacion a las figuras, soste-
nida en uno de sus extremos por un tercer
angel, que surge en la parte derecha del
espectador. Y rematando el conjunto, sobre
la corona, hay un elemento de dificil inter-
pretacion, una especie de mandorla floral, a
cuyos lados, simétricamente, vuelven a re-
presentarse otras dos palomas o pajaras de
mayor tamafo, que, en este caso, recelosas,
vuelven la cabeza hacia atras y parece que
picotean sendas flores o estrellas. Podemos
ver también otra estrella solitaria en un
espacio entre la paloma derecha y la gran
corona.

4. Un tercer cuadro dedica el autor a
otra escena, reiterada en el Arte Pastoril, y
Cuadro o vifieta con Adan y Eva en el Paraiso Terrenal, que por lo que representa pOd”a sorprender

con el Arbol de la Vida y la serpiente enroscada o confundir a quien contempla la obra en su
sobre dos pequefios cipreses simétricos. Sobre ellos, conjunto: Adan y Eva en el Paraiso terrenal

otro espacio con dos leones coronados afrontados en el momento de la tentacion.

entre cuyas lenguas brota una flor esquematica
acampanada. Coleccion Luis Cortés. En forma totalmente simétrica vemos,
Foto: Estudio Mynt. en primer plano y en el centro, a la serpien-
te que aqui enrosca su cola curiosamente sobre el tronco de dos pequefos cipreses a
izquierda y derecha. Detras, el arbol de la vida con dos ramas que se cierran formando
un gran corazén y otras mas cargadas de flores y frutos. Se remata superiormente con
una forma triangular que brota ornada a sus lados con hojas lanceoladas.

Adan y Eva, a izquierda y derecha de la escena, desnudos, cubren someramente su
SeX0 CoNn un ropaje que sujetan con su mano izquierda, mientras que la derecha de am-
bos elevada sujeta una de las frutas, dos en este caso.
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5. El espacio superior, nos ofrece todo un repertorio de elementos simbdlicos. El
artista popular, ha desarrollado a lo largo de la vifieta o cuadro que remata por encima
todo el conjunto, un grupo de motivos que, si bien son la mayor parte conocidos en el
repertorio tradicional de los simbolos, estan realizados, como todo lo demas, con una
delicadeza y calidad artistica fuera de lo habitual. En el centro de la composicion, un ja-
rrdn con dos asas, del que surgen abriéndose en abanico y en forma simétrica, ramas que
terminan en elementos fitomorfos y florales; destaca en el centro una gran flor estrella-
da en vision frontal, mientras que a los lados los tallos resueltos con elegantes curvatu-
ras opuestas se rematan con hojas ideales, acorazonadas, salvo uno, a la izquierda que
se aproxima formalmente a la flor del cardo. A izquierda y derecha del bucaro florecido,
sendos animales, un gato en posicion lateral y mirando de frente, a la derecha, y una
cierva o quiza, mas bien, ciervo de pequefios cuernos, en la parte izquierda, asi mismo
en pie y tratado lateralmente. Los dos animales tienen bajo ellos un elemento floral,
similar a los descritos en el jarrdn, que consiste en un tallo con dos zarcillos circulares
que termina en forma de un corazon-flor, a modo de extrafio sexo masculino, curvado
hacia abajo. Algo, esto ultimo que ya habiamos constatado en otras representaciones
pastoriles, quiza del mismo autor o alglin cercano sequidor.

Banda superior con elementos simbélicos: bucaro central/Arbol de la Vida, flanqueado por sendos animales, ciervo a la

izquierda y gato a la derecha, junto con motivos acorazonados y florales esquematicos.

Coleccion Luis Cortés. Foto: Estudio Mynt.
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Finalmente, sobre la escena de Adan y Eva, encontramos un cuadro con dos leones
enfrentados que se dan la espalda y vuelven sus cabezas coronadas, una frente a otra.
Sus colas se rematan una vez mas en flores que recuerdan la de loto o aquella que an-
teriormente describi como de cardo. Una de estas, se eleva hacia arriba formando una
linea divisoria casi vertical entre las cabezas, mientras que la otra cae en elegante curva
hacia el suelo.

Toda la base de la cuerna se remata con una banda decorativa en la que encon-
tramos, de abajo a arriba, greca de triangulos que se intercala con circulos en relieve
formados por el claveteado del cierre, una banda de flores que recuerdan el loto, muy
caracteristicas del Arte Popular salmantino que alternan con corazones y sobre ellas
pequefas aves o0 «pajarasn.

CONCLUSIONES Y SENTIDO FINAL DE LAS REPRESENTACIONES TALLADAS EN LA
CUERNA DE POLVORA

Llegados a este punto podemos constatar que, la Cultura Pastoril, su expresion ar-
tistica, alcanza en este ejemplar de cuerna para pélvora sus maximas cotas, tanto por la
calidad artistica y la resolucion técnica de la obra en su conjunto como por la riqueza
de elementos, naturalistas y simbdlicos. Novedoso, quiza singular y excepcional, es que,
como se ha descrito, hay una narracion de ciertos hechos concretos, que se resuelve por
medio de las distintas vifietas o cuadros de forma bastante clara para cualquier obser-
vador atento del objeto en cuestion, si tenemos en cuenta el legado artistico realizado
por pastores que se conserva.

Los numerosos detalles que vemos en la representacion artistica son, al menos para
mi, de una precision asombrosa, habida cuenta del pequefio tamafio que tienen las figu-
ras. La informacidn que nos ofrecen, es preciosa para conocer qué sucede, quiénes son
los protagonistas ahi reflejados, como son los acontecimientos y cuando se desarrollan.

Se inicia el relato con la imagen de los romeros que acuden al santuario para la
fiesta anual; de manera esquematica, pero magistralmente resuelta por lo que atafe a
su sintesis, obligada por los limites del reducido campo de trabajo, desfilan los distintos
personajes y con un orden en la relacion: varon a pie, junto a éste y delante de él un
jinete, y en primera linea pareja de hombre y mujer a caballo. Frente a ellos, la Virgen
de Valdejimena en su camarin, en el que encontramos, nuevamente, otro personaje
masculino a su derecha y en pie.

El motivo de lo narrado esta descrito y puede verse con claridad. Ya el primero de
los personajes tallados nos ensefa la bota de vino que levanta con alegria, mientras que
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de su mano izquierda cuelga lo que parece una cesta, o quiza una fiambrera o tartera
cilindrica de corcho de las que fueron utilizados con profusién para llevar al campo y
conservar los alimentos. Los ropajes festivos y su actitud sobre los caballos son también
muy esclarecedores. Su indumentaria los delata con claridad, y como reza el refran «Lo
que te cubre, te descubre»: no se trata en este caso de labradores, ni de artesanos, tam-
poco de funcionarios religiosos, civiles o militares, sino que se trata sin duda de jovenes
que van de fiesta. Gentes que se mueven por los pueblos, dehesas y alquerias cercanos
al santuario y que dedican su tiempo al cuidado de los ganados, vaqueros o ganaderos
del contorno; personajes muy cercanos al que imagina, disefia y talla la hermosa cuerna
y, cabe la posibilidad incluso, de que el autor se esté retratando a si mismo. También los
ropajes, y el propio objeto como tal, la cuerna, nos pueden aproximar al momento en el
que se ejecuta: entre los afos finales del siglo xvii y los primeros del xix. Mas adelante
volveremos sobre esto a través de su comparacion con objetos y motivos paralelos.

Se describe, en resumen, un episodio de la Romeria de la Virgen de Valdejimena, y
mas concretamente el de un grupo de romeros camino del santuario, un grupo concreto
y con unas caracteristicas peculiares, diferente sin lugar a dudas al de otros grupos so-
ciales que también y a la vez acudirian en ese momento hacia su fiesta. Y se representa,
como no podia ser de otra manera y a modo de conclusion, el fin del episodio, la llegada
a los pies de la Virgen.

Y aqui podria también acabar mi analisis sobre lo representado en el polvorin, pero
¢qué sentido tiene entonces la representacion de la escena con Adan y Eva en el Paraiso?
Podria tratarse simplemente de un capricho del autor o bien una demostracion de su
habilidad y su bagaje de conocimientos. Y lo mismo cabria pensar en otros elementos o
motivos, también muy destacados en el conjunto de lo labrado, si tienen algun sentido,
como las pajaras o palomas, los animales tallados con esmero vy, sobre todo, la presen-
cia de tantos y tan diferentes elementos vegetales y fitomorfos resueltos en forma de
corazon.

Me referia en algun momento a la posible existencia de dos programas paralelos en
la cuerna, uno explicito y de mas facil lectura e interpretacion, ya descrito, la romeria,
el camino hacia el santuario. Pero citaba también la existencia de un seqgundo, esta vez
simbolico y espiritual, que se superpone al primero y nos transporta a otra intenciona-
lidad o plano superpuesto, mas elevado. El analisis sosegado y la reflexion consiguiente
me llevan a la conclusion de que se esta manifestando aqui el verdadero proposito del
autor al realizar sus hermosas tallas. Me refiero a un itinerario amoroso mediante el
cual, a través de las escenas descritas, el propio pastor o vaquero ejecutante esta expre-
sando sus maximas aspiraciones al respecto y las presenta como ejecutoria solvente en
relacion con sus intenciones frente a la mujer que ama y a la que quiere convertir en su
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pareja definitiva. Me refiero a una promesa de matrimonio o, si ya estan ligados por la
boda, que esta sea consistente hasta el final de sus dias. Veamos:

La imagen de la pareja a caballo, el vaquero con su novia a la grupa, no ofrece lugar
a dudas: visten sus galas y cabalgan sobre un espléndido caballo en direccién al santua-
rio presentandose ante la Virgen.

Valoro también y a la vez la posibilidad de que el artista que talla se esté retratando
a si mismo, ya fue indicado, y que la escena primera, intemporal, nos dibuje su pere-
grinaje a través del tiempo, partiendo de la figura de un joven alegre, que camina, el
mismo que tiempo después ya monta un buen caballo, y el que pasado algun tiempo
lleva en la grupa a su novia. Con la buena intencién de pedir los favores de la Virgen o
de convertirla en su mejor aval.

Recordemos que sobre las cabezas de la pareja a caballo se «posan» dos palomas
coronadas o pajaras, que en el argot tradicional salmantino son el simbolo amoroso y de
fidelidad por excelencia. Hembra, nos parece, y mas pequefa, la que va sobre el varon.
Grande, con la cola levantada y alas mas potentes, macho, la que va sobre la mujer, la
que cité como palomo en mi descripcién. Hay dos palomas mas, enfrentadas sobre la
representacion de la Virgen y otra pareja, esta de mayor tamafo, también enfrentadas
y volviendo sus cabezas recelosas sobre la gran corona superior. Y, por si fuera poco,
otras pequefas aves similares aparecen en la estrecha banda inferior de la cuerna. No
me parece gratuito en absoluto, sino intencionado, el hecho de que se combinen las
aves asociadas a la pareja, hembra con vardn, palomo con la mujer. Hay innumerables
ejemplos y es, insisto en ello, simbolo amoroso y de fidelidad.

La presencia de formas acorazonadas y corazones explicitos, que con tanta profusion
y variedad aparece en el presente ejemplar, tampoco ofrece lugar a dudas; se trata de
una simbologia reconocida internacionalmente como amorosa y muy abundante en el
arte popular europeo y americano.

Tiene también importancia a mi juicio la presencia del perro bajo los jinetes, repe-
tido en ambos casos. Creo que aqui no tiene que ver con la referencia a Vallejimena, la
curacion de la rabia, y si con su reconocida representacion de la fidelidad, aquella que
el ejecutante ofrece a su pareja.

Otro elemento quiza, apunta asi mismo en la misma direccion. Me refiero al motivo
fusiforme, como flor seccionada, alargado y simétrico, que aparece entre dos palomas y
sobre la corona grande. Quiza se quiera representar un ciprés, pero también podria hacer
alusion al sexo femenino, no sé si consciente o inconscientemente. Si se tratara en este
caso de una representacion prehistorica no habria lugar a dudas, pero la gran distancia
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en el tiempo no me permite afirmar nada, si sugerir la posibilidad. Si fuera un ciprés
enlazaria claramente con otros ejemplares representados y que comentaré.

Hay, no obstante, un elemento que me desconcierta. Describi brevemente la presen-
cia de un personaje en pie al lado de la Virgen. Dado el pequefio tamafo de las figuras
talladas, pensé en un primer momento que se trataba simplemente de otro mas de los
peregrinos, con un atuendo similar, pero ampliando la imagen pude constatar que hay
notables diferencias con los demas. No se aprecia la botonadura de plata en sus piernas
y no lleva faja, va sin sombrero, va vestido mas pobremente. Y algo mas, sorprendente en
este caso, es que se ven con claridad dos alas en su espalda. No corresponden al angel
que esta a su lado, ya tiene las suyas propias. ({Qué quiso representar el autor? Se me
ocurren dos explicaciones posibles. La primera, que se trate del final para el citado pere-
grinaje amoroso descrito: en pie, al lado de la Virgen, tocando la figura del Nifio el dotar
de alas al peregrino el pastor que talla pretenderia justificar de esta forma sus buenas
intenciones, su «estado de gracia» ante la pareja que quiere convencer.

Otra idea, que me parece mas plausible, haria alusion al otro pastor, Juan Zaleos, el
descubridor de la imagen de Valdejimena, que representado de esta forma intensificaria
su aura de santidad, como gran devoto que fue de la Virgen segun la tradicion.

Finalmente, contamos con la escena que me llevd directamente hacia esta interpre-
tacion y la que confirma plenamente todo lo enunciado: el Paraiso terrenal con Adan y
Eva en el momento de ser tentados por la serpiente. Se trata de un motivo relativamente
abundante en diferentes manifestaciones del Arte Popular europeo, pintado, tallado en
madera o bordado. Ha sido muy estudiado por diferentes especialistas y con un simbo-
lismo aceptado universalmente pues hace alusion directamente a la pareja de hombre y
mujer, es su representacion ideal. Es su simbolo por excelencia y ejemplo en muchos ca-
sos de la ofrenda amorosa, la proposicion de confirmar una unién matrimonial. Un inte-
resante y documentado articulo sobre este asunto fue realizado por Paulette Gabaudan:

...El tema es viejo, como se puede suponer. En la Biblia de Burgos (Scriptorium de San
Pedro de Cardefia, 1190-1200) aparece figurado de una manera bastante cercana a la de
los pastores (en la actitud, el pafo, el arbol, la serpiente), e incluso un arbol en forma de
lanza, que separa esta escena de la otra, bien podria ser un ciprés...

...Ha sido tratado con toda atencion por Peesch, que lo encuentra figurado en lugares
diversos con caracteristicas andlogas, un gran parecido y pequefias variantes en los deta-
lles... En este caso se puede tratar unicamente de objetos ligados a la boda. Adan y Eva
son entonces la primera pareja creada por Dios y unida por El en matrimonio, ejemplo y
simbolo de la unién matrimonial; y el objeto significa promesa de casamiento, o es ofren-
da amorosa. El entorno de la pareja, con las ramas florecidas, las guirnaldas de flores y
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hojas, los angelitos tocando la trompeta, todos elementos vitales y alegres, y las iniciales
de la novia atestiguan esta interpretacion... (Gabaudan1996: sp).

Y, por si fuera poco, en el caso que estudiamos, el arbol del Paraiso se conforma en
el primer plano con dos ramas, ya lo cité, que se unen en su parte superior en forma de
un gran corazon de manera muy explicita.

Otros elementos, abundan mas si cabe sobre lo ya dicho, y refuerzan el sentido pro-
puesto. Uno de ellos es el ciprés, también motivo simbolico muy antiguo y reiterado que
alude a la inmortalidad, en conexidn mistica entre la tierra y el cielo. Y en este caso el
pastor abunda en el mensaje, una union duradera hasta el fin de sus dias: («Arbre sacré
chez de nombreux peuples, grace a sa longévité et a sa verdure persistante il est nommé
I'arbre de vie» (Peesch 1982:115-123).

Dos de estos cipreses aparecen en la cuerna a los lados del arbol de la ciencia del
bien y del mal en su vifieta correspondiente, y es en éstos, en los cipreses y no en el
arbol, sobre los que la serpiente enrosca su cuerpo.

Y no podian faltar los animales afrontados, en este caso leones, que unen sus len-
guas de las que brota otro elemento floral, anuncio y representacion de la fecundidad,
de la vida. Mas dificil por lo que respecta a su interpretacion, o quiza no tanto, son
las dos figuras de animales, gato y ciervo, que encontramos en simetria axial sobre la
escena de los romeros. Muy probablemente, también apunten hacia lo femenino y mas-
culino, reforzando el sentido propuesto.

Para concluir mis reflexiones, es obligado citar la existencia de otras piezas, salidas
de la mano del mismo autor que tall6 magistralmente la cuerna de poélvora, junto con
algunas mas de autores que se aproximan a éste, quiza discipulos o sequidores que no
alcanzan tan altas cimas artisticas, aunque se trate de piezas de un gran interés. Se
trata en el primer caso de ciertas cucharas de mango corto y alguna cajita, todas ellas
de cuerno, y de una belleza y calidad muy altas. Conocemos también la procedencia de
alguna de ellas: Alba de Tormes, Tabera de Arriba, Buenamadre, Galinduste, BeleAa, o
Cipérez, localidades la mayor parte muy cercanas del santuario de Valdejimena.

Las cucharas citadas ostentan sobre su frente mas ancho alguna de las dos escenas
aqui descritas: unas la pareja a caballo, otras Adan y Eva. La mayor parte de ellas son
policromadas, como lo estuvo en su origen el polvorin que estudiamos, y en el caso de
un ejemplar, la pareja a caballo, muy similar a la de nuestra cuerna, ostenta una paloma
sobre la mano del varén en actitud que recuerda, sin serlo, la de un caballero medieval
con su halcon.
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mezclan y conviven con sus contemporaneos, viven junto a todos los demas, pero en su
caso, el peso de lo ancestral se perpetua de una manera dificilmente comprensible desde
hace milenios pues su actitud vital es muy diferente. Estan inmersos en una sociedad
moderna, ya desde hace tiempo, pero que no ha alterado hasta el siglo xx aspectos como
el que tratamos. Resulta en todo caso asombroso observar como han podido ser perpe-
tuadas formas y comportamientos en forma tan lineal y estricta, tratandose de gentes
con excelentes dotes para la expresion artistica, para la observacion, preparados mejor
que la mayoria para dar respuesta a lo imprevisto. Es este su bagaje o hasta hace poco
lo era. La aguda observacion sobre lo que les rodea, su sensibilidad exacerbada resultado
en gran medida del contacto continuo y directo con la Naturaleza y unido a ello, sobre
todo, la falta de apego a lo material, acrecentaron durante generaciones un mundo mas
espiritual, su cultura peculiar. Sobre estos aspectos mereceria la pena reflexionar.

Cucharas de asta y de mango corto, salmantinas, con el tema de la pareja a caballo y otra con Adan y Eva en el

Paraiso. Sin lugar a dudas, talladas por el mismo autor que la cuerna de polvora.

Donacion Luis Cortés, en el Museo Etnografico de Castilla y Ledn.

Se conservan también cuatro o cinco cajitas con el tema de Adan y Eva, mas de una,
sin duda, del mismo autor que la cuerna. Y es en una de éstas en la que encontramos su
fecha de ejecucion: 1810. Esto nos confirma lo que ya apuntabamos a través de otros
datos, el hecho de que el pastor o vaquero artista realiza sus obras en torno al afio 1800.

Suelo referirme al mundo de los pastores como Cultura Pastoril. No digo nada que no
se conozca bien: recordemos que lo pastoril, esta presente desde la época clasica ya en
la literatura y las artes, y de manera constante y muy significativa a lo largo de la histo-
ria, hasta hoy. En la musica, las artes y las letras, las continuas referencias son abruma-
doras, puede que en mayor medida cargando las tintas en cuestiones como lo bucoélico,
la Arcadia feliz. Se trata ciertamente de unos grupos humanos, los pastores, que se

Estuche o cajita también de cuerno y con el mismo motivo simbdlico y artistico. También tallada por el mismo autor.

Donacion Luis Cortés, en el Museo Etnografico de Castilla y Leon.
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RESUMEN

Tratamos de la ocupacion del territorio en Los Oteros, comarca del Sur de la provin-
cia de Leon y tierra del homenajeado, en diferentes etapas. Dicha ocupacion se refleja
en la onomastica celta, latina y arabe-mozarabe, que tiene un contenido arqueoldgico.

PaLagras cLave: Los Oteros, celtas, romanos, suevos, visigodos, arabes, repoblacion,
gentes del norte, mozarabes.

ABSTRACT

We deal with the occupation of the territory in Los Oteros, the southern region of
the province of Leon and the land of the honoree, in different stages. This occupation
is reflected in the Celtic, Latin and Arab-Mozarabic onomastics, which has an archaeo-
logical content.

Kev worps: Los Oteros, Celts, Romans, Suevi, Visigoths, Arabs, repopulation, people
from the north, Mozarabic.

El territorio de Los Oteros esta definido por el terruiio, piedras y arcilla, y pequefios
altozanos entre las riberas de dos rios el Esla y el Cea, y por el NE. el arroyo Valmadrigal.
Por el norte lo delimitamos con los caminos antiguos (el camino celta-astur que fuera
de los Castros de Villamol a Lancia; la via n° 1 del Itinerario de Antonino), y con las vias
romanas (vias n° 32-34 del It. Ant.) que llegan a Palantia; y con caminos medievales.
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TomAs MANANES PEREz

Es un triangulo formado por Lancia-Mansilla a Cea-Villamol-Sahagun vy el vértice sur:
Dehesa de Morales (Brigeco) y Castrogonzalo.

Los Oteros. La denominacion como Auctarios, Autarios, Auteiros, aparece entre el
916 y 985, que deriva del latin altus, altare, altaria, altarium, lugar elevado, elevacion
(Carrera, 512; Garcia, Significado, 59). Pero este territorio es de alguna manera indicado
de forma genérica por Hydacio (Chron., n° 186), cuando dice que Teodorico, desde Mé-
rida, se dirige a los Campos Gallaeciae y Astorga; y si tenemos en cuenta que los limites
de la Gallaecia los marca el rio Cea y el rio Esla hasta el Duero, vemos que al oeste de
esta linea estan Los Oteros y el Paramo.

Esta zona va a ser ocupada por los Indoeuropeos occidentales, los celtas, en diversas
oleadas, una de ellas la de los astures que habitan cerca del rio Astura (Esla) (citado en
Floro, II, 33, 54; San Isidoro en Etym., IX, 2, 112 dice: del nombre Astura viene el de los
astures, «que viven a su alrededor). Los astures ocupan las alturas, que ellos llaman
*briga-, ciudad en alto, como Brigeco, Amallobriga, y nosotros castros de la | » E. de
Hierro, situados cerca del rio o fuentes como los de Villamol, Castrotierra de Valmadri-
gal, Villasabariego (Lancia), Villacelama, Corbillos, Gusendos, Valencia de Don Juan y La
Dehesa de Morales (Brigeco); y a lo largo de la margen izquierda del Cea, en la Tierra de
Campos, los de Melgar de Abajo, Castrobol y Valderas.

La raiz *Ast-, del ide. *ast (n)-, duro, piedras y *ur-, agua; agua entre piedras (Velasco
Sanz 1983: 103-107).

En la Il2 E. de Hierro, tenemos la influencia celtibérica a través de los vacceos de
Tierra de Campos, que se refleja en la ceramica pintada y fibulas halladas en Lancia,
Corvillos y Morales de las Cuevas (Mafanes, Contribucién, p. 357); ademas se constitui-
ran nucleos urbanos con nombre celta-astur, que se transformaran en ciudades astur-
romanas, que conocemos por las fontes (Vd. i.)

En el 151 a. C. Luculo, que viene del sur, actua en la Meseta Norte, Cuenca del Due-
ro, sobre las polis de Cauca (Coca, Segovia), de aqui, por un territorio desértico, llega a
Intercatia (Aguilar de Campos, Valladolid) y gira al este a Pallantia (Palenzuela, Palencia)
(Ap. Iber., 50-55). Podemos pensar que estableceria un castra cerca de las ciudades que
ataca, ya que en dos de ellas, Coca y Aguilar, el plano del pueblo actual, al lado del
nucleo vacceo, parece un castra (para otros es medieval), aunque en el caso de Coca
aparecen paredes romanas.

1 Astures, gens Hispaniae, vocati, eo, quod circa Asturan flumen septi montibus silvisque crebis
inhabitant.
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La conquista romana en las GG. Cantabro-Astures (Schulten 1962: 139-143) el be-
llum asturum, tiene su punto de partida en los brigaecini, de Brigeco (Dehesa de Morales
de Fuentes de Ropel, Zamora), que avisan a Carisio de que los astures bajan de los niveos
montes, en tres ejércitos, para atacar a los tria castra romanos. Vencidos los astures, Ca-
risio se dirige a Lancia (del celta *lank-, |a cuesta, valle; Garcia, Significado, 160) y para
ello tiene que ir desde Brigeco, por Los Oteros, margen izquierda del Esla, y establecer un
campamento (castra) desde el que atacar Lancia, civitas validisima, lo que constituye el
punto algido de la guerra. Lancia es tomada pero no es destruida sino conservada como
monumento de la victoria, por lo que se construye (termas, macellum...) en la parte alta,
a cubierto de las inundaciones de los rios Porma y Esla.

En la busqueda de los campamentos (castra) no encontramos topdnimos relacionados.

La conquista trae la actividad romana que se refleja en el poblamiento: ciudades y
vicos. El posible castra base para atacar Lancia quizas sea la base de la posterior mansio
de PALANTIA que es citada en las vias n° 32 y 34 del Itinerario de Antonino (Vd.i. vias),
con la variante de PERALANTIA (via n° 34), y se denomina Antia en el Ravennate; y que
puede ser la palentina civitas de Hydacio (Chron., n° 186, afio 457); y en la zona esta
PALANQUINOS, que alude a puente o paso. Por las millas marcadas en el itinerario de
Antonino y por los restos arqueoldgicos se situa en el pago de El Quintanal, de Santas
Martas. La foto aérea ayudaria.

La raiz Ide. *Pal-, Pel-, significa fluir, verter; y también se aplica a una llanura en alto
(Albertos 1966: 176).

BRIGECO. Fuentes: Floro, Epit., IV, 12, 55.- Floro, Il, 33, 55: nisi Brigaecini prodidissent,
a quibus praemonitus Carisius cum exercitu advenit.- Ptolomeo, Il, 6, 29: Bpiyaikiviv,
Bpiyaikiov: = Brigaicinum, Brigaicium; en el [tin. Anton., 440,1: Brigeco.- [tin. Anton.,
439, 8: Briceco.- y en el Ravennate IV, 45, (319,1): Brigicon.

CIL. 11, 6094; Vives, 1664: P H C/ L(ucio) Fabio L(uci) f{ilio) / Quir (ina) Siloni / Brigiae-
cino / Il viro, sacerdoti / Rom(ae) et Aug(usti) / convent(us) Asturum /...

CIL 11,6338 C, en Clunia: Mal(tribus) Brigiacis(?).- CIL Il, 6338,1: Brigiacis.
En Zephyrus, 13, 1962, 107 (Astorga): Alla Verna Legirnicorum Brigiaecina.

Filologico: el nombre esta basado en el radical celta *briga- que significa ciudad en
altura y fortificada, con la terminacion celta de lugar aik-, eco, -aeco (Prosper, 2002:
357 ss).
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Localizacion: Si tomamos las distancias marcadas en el It. Ant., se llega a la con-
fluencia de los rios Esla y Cea. En esta zona esta el pago denominado la Dehesa de Mo-
rales (Fuentes de Ropel, Zamora) (Mafianes y Solana 1985: 38), donde se ha descubierto
un amplio yacimiento arqueolégico cuyos restos van desde la |2 E. de Hierro hasta época
romana. En dicho yacimiento, llamado también el caserio de Rubiales, esta la Ermita de
San Juan, de Fuentes de Ropel (Zamora). Los asentamientos romanos son abundantes y
se denominan con el nombre genérico de vicos o loca (hoy pueblos) ya que no se citan
sus nombres propios. Se situan a lo largo de los rios, sobre todo del Esla (Alonso Ponga
1981: 134), ya que en el rio Cea estan en la margen izquierda, en Tierra de Campos. De
los topdnimos actuales conocidos que tienen restos romanos solo uno es «latinon rela-
cionado con el territorio: el de Las Villaras, ya que Quintanal, aunque da restos romanos,
es un nombre mas medieval e indica la tierra que paga el quinto de sus frutos (Carrera,
608).

Las ciudades estan unidas por las vias romanas indicadas en el Itinerario de Antonino
(It. Ant.), y las que afectan a la comarca de Los Oteros son la via n° 1, y las vias n° 32
y 34.

La via n° 1 viene de Mediolanum... hasta Segesamone (Sasamon, Burgos) y desde
aqui por Lacobriga (Carridn de los Condes) va a Camala (Castros de Villamol), por Calza-
dilla de los Hermanillos, al vado-puente de Mansilla del Puente (de las Mulas), a Lance
(Lancia), el puente de Villarente, Puente Castro y Legio VII Gemina (Ledn). Es decir, es |a
zona norte de Los Oteros.

La via n° 32 Ab Asturica Terracone y la via n° 34 Ab Asturica Burdicalam (Burdeos)
parten de Astorga, pasan por Vallata (Balsata), Interamnio (cerca de Arddn), cruzan el
rio Esla por el puente (arruinado) de Villavidel, sigue por Riego del Monte, Malillos a
Palantia (Peralantia) situada en el Quintanal (Santas Martas), de aqui a las Grafieras y
el puente de Sahagun, luego Viminacio (Calzadilla de la Cueza), Lacobriga (Carrion), Se-
gisamone (Sasamon) y Briviesca donde se bifurcan. Estas dos vias delimitan Los Oteros
por el norte.

La Hispania del Bajo Imperio, con la reforma de Diocleciano (303 - 305 d. C.), se
divide en cinco provincias, una de ellas es la Gallaecia cuyos limites se marcan a través
de la documentacion medieval. La divisoria de la provincia de la Gallaecia con relacion a
la Tarraconense (y por tanto la divisoria del convento juridico Astur con relacion al Clu-
niense,) se piensa que es el rio Cea (Sanchez Albornoz 1929: 324-325) (que desemboca
en el Esla y llega hasta el Duero). Sobre el rio Cea se cita la mirificam civitatem Ceiam?,

2 El afio 866 (era DCCCCIV) la repuebla el rey Alfonso Ill, segtn la Cronica de Sampiro, n° 1, p. 25:
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y el monasterio de Sahagun. Del rio y del monasterio se dice, en época medieval, que
estan situados in ... finibus Gallecie (Minguez Fernandez 1976: 29, 32): en el limite de
la Gallaecia. Podriamos decir ademas que el territorio geolégicamente también cambia
(Wattenberg Sanpere 1962: 57-58). Mas aun al norte de Cea esta Morgovejo, pueblo
que, ademas de indicar lugar elevado en el que hay un castro, también se interpreta
como frontera (Garcia, Significado, 140: *morg-a en galo es frontera.- Carrera, 27, 29).
Por ello apoyamos el rio Cea como linea divisoria, cuya raiz ide. *ceia-, foso, hueco (Vi-
llares 1970: 257). Una de las variantes del rio: Zegia (Carrera, 536) hace que lo compare-
mos con el rio Cega (Segovia). Mas aun se puede paralelizar con Vac ceos y Are vac cos,
cuyas terminaciones -ceos, -cos se pueden relacionar.

A partir del 409 se produce la entrada de los barbaros, germanos (suevos, vandalos)
y alanos, y el afio 411 se produce el reparto de Hispania entre los barbaros por el que la
Gallaecia corresponde a los Vandalos Hasdingos, pero estos en el afio 420 se van a la
Bética y el 430 pasan a Africa por lo que los suevos quedan como tnicos en el Norte y se
creen los «sefiores» de toda la Gallaecia. La ocupacion produce una cierta despoblacion
que se refleja en la desaparicion de las villae en la prov. de Leon. De los lugares con nom-
bre de villa solo tres tienen restos romanos: Velilla, Villanueva, Villaornate, Villavidel.

La zona de Los Oteros vuelve al primer plano cuando el rey suevo Rechiario, el afio
449, va a casarse con la hija del visigodo Teodorico, en Tolosa, Toulouse, ya que desde
Bracara iria a Astorga sea por la via n° 17, sea por la via n° 18, y de aqui por la via n° 34
por Palantia a Segisamone y Pompaelo. Desde aqui devastaria la Vasconia (Hyd., n° 140)
camino de Tolosa. La vuelta la haria por la via n° 33 de Beneharno a Caesaraugusta, y
desde aqui por la via n° 1 llega a llerda a la que ataca. La vuelta la haria por la misma via
n° 1: de llerda a Caesaraugusta (todas en la Tarraconense (Hyd., n°142, a.449), y desde
Zaragoza, por la via (n° 27) que atraviesa la Meseta, pasaria por Clunia, Rauda, Brigeco,
sequiria el rio Tera a tomar la via n° 17 y volveria a Bracara. La oposicion a Roma se ve
en que acufia moneda en Bracara con el titulo de REX.

Que los suevos se creen o consideran duefios de la Gallaecia, y con ganas de ampliar
el territorio, son las incursiones que hacen a la Cartaginense y a la Tarraconense, de
manera que el afio 455 el emperador se ve a obligado a enviar contra ellos al ejército
visigodo al mando de su rey Teodorico, que sequiria la via n° 34 que pasa por Palantia
en direccion a Astorga. Los suevos, Rechiario, plantan cara a los visigodos en |a batalla
del Orbigo (Hyd., n° 173, a. 455), a 12 millas (18 km.) al este de Astorga, el 5 de octubre

exinde veniens Legionem, populavit Sublantiam, quod nunc a populis Sublancia dicitur, et Ceiam civitatem
mirificam.
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del 455, en la que son derrotados. Teodorico, persigue al rey Rechiario hasta Bracara, a
la que toma el 30 de octubre (tarda +-24 dias con su ejército siguiendo la via n° 18, via
nova, de CCXV millas). Le apresan en Oporto donde es ejecutado el mes de diciembre del
456, y continua a Emerita.

Hydacio (n° 186, a. 457) nos cuenta la salida de Teodorico hacia las Gallias desde
Mérida, el 31 de marzo del afio 457. Este se dirige a los campos Gallaeciae y llega a
Astorga, donde masacra a las gentes, fuerzan las iglesias, destruye los altares, roba
los objetos de culto, incendia las casas y devasta los loca camporum (son los vicos, los
pueblos existentes en los campos). Y todo esto por qué ¢por ser una ciudad importante,
porque habia suevos y catdlicos en Astorga?, quizas no lo hizo antes porque tenia prisa
por apresar a Rechiario? Ademas, indica que esta destruccion se produce también en la
Palentina civitas, e indica que el Couiacence castrum resiste el asedio.

En este pasaje Hydacio (n° 186) nos aporta nuevos nombres (onomastica):

Por un lado, nos da una nueva denominacién territorial, los Campos Gallaeciae, que
por ser de Gallaecia hemos de situarlos al oeste del Cea-Esla, linea divisoria de la provin-
cia de la Gallaecia, por lo que esos campos deben ser Los Oteros y el Paramo que estan
situados entre el Cea-Esla y Asturica. Esta situacion nos permite diferenciarlos de los
Campi Pallantini que los ubicamos en la parte oriental de la Meseta, donde estan Palen-
tia (Palencia) y Pallantia (Palenzuela, Palencia) citados a inicios del S. V. La denomina-
cion de Campi Ghotorum, étnica, es medieval y se sitian en medio de ambos Campi, del
rio Pisuerga al Cea: en la llamada Tierra de Campos.

Por otro, cita la Palentina civitas que plantea un problema de ubicacién, aunque
por la marcha de la expedicion hacia las Gallias, pensamos que se refiere a Palantia
(Paralantia) del Itin. Antonino, y Antia en el Ravennate, sita en el pago el Quintanal de
Santas Martas. Y desde ese momento desaparece «del mapan. La prueba es que nada se
ha vuelto a saber de ella. Pero esta Palentina civitas se ha puesto en relacion con Palen-
tia (Palencia), pero no lo creemos de acuerdo con el relato de la campafa y porque seria
desviarse en su camino a Tolosa por la via n° 34.

Y por otro, alude a una poblacién denominada Couiacense castrum que aparece en la
actuacion de los visigodos contra Astorga y se indica la distancia entre las dos, 30 millas
(45 kms). Con ello cita un nombre desconocido: Couiacense, al que denomina castrum
(castro) por lo que esta situado en alto y bien defendido (tendria muralla), que resiste
el asedio del ejército visigodo, el cual sufre muchas bajas y no puede tomarla, quizas
porque es un ejército en marcha que no tiene maquinas de guerra (tormenta). Por ello
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levanta el asedio y se vuelve a las Gallias ya que no tiene tiempo para hacer un asedio
permanente y ademas se echa el invierno encima.

Més adelante aparece Comanca en el parroquial suevo (afio 572-585), como iglesia
de la didcesis sueva de Astorica (Astorga), con las variantes de Conianca, Conuianca,
Comanea, Colanca (AA.VV. 1965: 418), y aunque no es citada con los visigodos, sin em-
bargo aparece la civitas Comeniaca en un itinerario del S. VIl llamado el Ravennate (IV
45 (318, 19: Vd. infra), que la cita entre Antia y Brigeco, lo que ha hecho que situemos
Comeniaca en el Couiacense castrum (Mafianes y Solana 1985: 38) (Vd. vias). Asi

Si tomamos el primer nombre Couia cense

conocido y lo comparamos con los Coman ca(iglesia sueva)
siguientes observamos que las letras u_
i han sido transformadas en una m, y
en otros casos en una n o | (ele).

Coman ea, (variante sueva)

Comenia ca

Comeniaca se ha identificado a veces con la polis vaccea de KwoUyiov (Cougium),
citada por Ptolomeo (Il, 6, 49, 15) en el S 1l d. C., 0 con la civitas de Cougion del Raven-
nate (IV 44 (313, 6), pero es dificil dado que ésta, Cougium, se sitlia en la zona del rio |a
Cueza, al norte de la ciudad de Palencia.

Filologico: la raiz COV-, COU-, quizas del Ide. *keu-, brillar, claro (Albertos 1966: 98);
colina iluminada.

Ademas, Hydacio nos da un nuevo término castrum, que reaparecera en s. ix (Vd. i.).

Las villae: a pesar de que hay multiples asentamientos romanos solo una vez aparece
el nombre de villa, y es para nombrar el pago de las Villaras en Villavidel, aunque los
restos hallados en €l no parecen ser de una villa romana, sino de un nucleo habitado,
un vicus romano. Sin embargo, nos parece raro no encontrar ninguna villa en la margen
izquierda del Esla, cuando si las hay en la margen derecha del rio Esla: San Millan de los
Caballeros, Villaguejida y Cimanes.

Todo ello, las idas y venidas de suevos y visigodos, se realiza gracias a las vias del
It. Ant.,, n° 1, 32 y 34 y sobre todo de la via del Ravennate (318) que viene de Ossaron.

La via del Ravennate n° 318, 1, dice: Item iuxta superius nominatam ciuitatem Ossa-
ron que ponitur non longe ab Oceano, est ciuitas quae dicitur Alantune (Alantule), Alba,
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Seustatio (Seustacio), Belegia, Sobobricam Antequia, Birobesca, Segisamone, Pisoraca,
Ambinon, Lacobrica, Bimmatium, Gela (Gera), Antia (Ancia), Comeniaca; Rav. 319, 1: Bri-
geco, Preterion, Vico aquarum (Uco aquarum), Ocelodurum, Comeniaca (29), Sebarium,
Salmantica, Sentice, Appos, Coloricum, Cappara, Bustiana, Turmulum, Castris, Sorores y
Augusta Merita.

La via, que parte del mar Cantabrico, «atraviesan norte-sur (NE. - SW.) la Meseta
Norte y la Tierra de Campos. A partir de Birobesca (Virovenna [ Verouesca del It. Ant.),
Briviesca, va a Segisamone (Legisamone = Segesamone en el It. Ant.), Sasamon, gira al
norte a Pisoraca, Herrera de Pisuerga, y Ambinon (Ambisna), Avia de las Torres, de aqui a
Lacobrica (Lacobrigam y Lacobrica en It. Ant., n° 32, 34), Carrion, y sique al este a Bim-
matium (Viminacio en It. Ant,), Calzadilla de la Cueza, y de aqui a Gela (que situamos en
el pago del Lagunal, Sahagun, Ledn), luego a Antia (= Palantia-Peralantia del It. Ant.),
que se sitlia en el pago el Quintanal, de Stas. Martas, Ledn) (Alonso Ponga 1981:111).
Desde aqui va al sur a Brigeco, por Comeniaca que por paralelismo con la Comanca
sueva y por la mala grafia, o escritura de Couiacense, vemos que transforma la ui en
m (eme), y por el nombre medieval de Coianca, Coyanza, que mantienen la i, llegamos
a identificar Comeniaca con Couiacense Castrum (Hyd.), Comanca (suevos), (Mananes-
Solana, Ciudades y Vias, p.), que mas tarde se llamaria Coianca, Coyanza (medieval) y
Valencia de D. Juan (Garcia, Significado, 316). Sigue a Brigeco (Dehesa de Morales o
Morales de las Cuevas, de Fuentes de Ropel, Zamora). Desde Brigeco hacia al sur sigue
el mismo itinerario de la via n° 26, aunque con una nueva ciudad, Preterion, de dificil
ubicacion, quizas entre Castropepe y Bretd; luego Vico Aquarum que situamos en Cas-
trotorafe donde aparece ceramica (terra) sigillata alto imperial, al este de la ermita, y
Ocelodurum en el rio Duero (;donde?); a Comeniaca (27, ;Campean?, Zamora), Seba-
rium... Salmantica... y Emerita.

Con los SUEVOS dueiios de la Gallaecia sabemos que dividen el territorio en diversas
sedes, didcesis, y una de ellas es Astorica (AA.VV. 1965: 418)°, con el obispo Polemio al
que dedica Martin Dumiense su libro De correctione rusticorum, (1981: passim), que a
su vez se organiza en iglesias, una de las cuales se llama COMANCA (AA.WV.1965: 418:
con las variantes de Conianca, Conuianca, Comanea, Colanca), que identificamos con
Comeniaca (Rav.), con el Couiacense castrum (Hyd., n° 186; Vd.s.) y Coyanza. Las iglesias
tienen un presbitero y el enterramiento se hace fuera del edificio (cap. XVIII del ler Con-
cilio de Braga, afio 561) (Vives 1963: 75).

3 X. 1. Ad Asturicensem sedem ipsa Astorica: 2 Legio, 3 Bergido, 4 Petra Speranti, 5 Comanca, 6
Ventosa, 7 Maurelos superiores et inferiores, 8 Senimure, 9 Fraucelos, 10 Pesicos.
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Las iglesias que pudo tener no sabemos por lo que hemos de acudir a las actuales.
Asi esta la de Santa Maria al lado del Castillo Viejo, que da al rio Esla, la iglesia de San
Salvador en la parte sur, la iglesia de San Martin en la periferia este, la de San Cristobal
en la parte norte y la plaza de San Agustin en la periferia noroeste, sobre el rio Esla.
Fuera de la ciudad estan las iglesias de S. Juan al este, la plaza de Sta. Marina y la iglesia
de Santiago al norte.

Con los suevos, a través de Hydacio, vemos que hay una gran actividad en el pasillo
por donde van las vias romanas n° 32 y 34, Palantia - Peralantia, primero con la ida a
casarse de Rechiario a Tolosa y la vuelta; después con los visigodos y la batalla del rio
Orbigo; mas adelante el afio 460 el ejército godo ataca a los suevos cerca de Lugo; y en
ese afio legados suevos van a ver a Teodorico (Hyd., n° 208, a. 460); en el 463 (n° 219,
220) se cruzan legaciones suevas y visigodas; en el 465 (n° 226) nuevas legaciones a
Teodorico. Otra en el 467 (n° 237) dice que Teodorico ha sido asesinado por su hermano
Euerico (Eurico).

Los VISIGODOS hacen desaparecer el reino suevo el afio 585, se asientan en él, y sus
restos comienzan a aparecer al oeste del rio Cea (Mafanes 2004: 513), aunque en la
margen izquierda del rio Esla, en el pago llamado el Pelambre de Villaornate (Gonzalez
Fernandez 2009: 37), cuya iglesia esta dedicada al Cristo y al Salvador. Algo que nos
llama la atencion es ver que este asentamiento esta entre otros que dan restos de épo-
cas diversas como la romana: jes la separacion de nucleos habitados segun las gentes
y por el reparto de la tierra? jEs por el control de la via de comunicacién N-S. de Antia
a Comeniaca y Brigeco; es por el dominio del paso del Esla, en cuya margen derecha
estan las villas romanas de San Millan de los Caballeros, Villaguejida y Cimanes? Los
nombres visigodos en Los Oteros se reducen a seis, uno dudoso (Garcia, Significado, vide
el nombre del pueblo):

Fafilas, parece proceder de la familia Fafilani, S. x como goda; la iglesia a San Pedro.
Gusendos aparece como Villa Gundesindus, godo; la iglesia a San Feliz.
Dudoso: Jabares aparece como Gebares, de |a raiz goda *sab-. La iglesia a San Pedro.

Malillos, villa Maleli el 955, el nombre Malo es godo; dos iglesias: Santiago y San
Antolin

Villabraz citado como Villa Abolaz y Villa Velaz, como nombre godo; la iglesia a San
lulian.

Villafer, la terminacion Fer se interpreta como godo y significa vida; la Iglesia a Sta.
Maria.
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Si tomamos los nombres de los santos de las iglesias pueden ser visigodos Félix y
Julian, pero en ninguno de los pueblos hay restos visigodos.

Las cecas visigodas se constatan en Ventosa (Villanueva de Azoague - Benavente),
Legio (Leione, Leon) y Asturica (Astorga); y la cabeza de didcesis, sede, solo en Asturica.

La estabilidad visigoda reflejada en los matrimonios mixtos, en los concilios (589),
etc,, ... queda reducida a la nada a partir de la invasion musulmana el afio 711.

La conquista musulmana a partir del 711 es rapida, pero en la zona Norte, NW., es
de corta duracion ya que a partir mas-menos del 754 los arabes-bereberes se van al sur.
¢Causas?

Con Alfonso, a mediados del s. vil hay tres acontecimientos entrelazados: la Guerra
Civil entre arabes y bereberes por motivos religiosos; la sequia en los afios 753 y 754
d. C; y las campafias de Alfonso | (739 - 757 d.C.), que producen el despoblamiento,
la desertizacion de la Meseta Norte (Cuenca del Duero) (Martinez Diez 2011: 99-117),
y la desaparicion de los asentamientos en la llanura poco defendida, y la busqueda de
la sequridad e independencia en la montafia Cantabrica. No obstante, hoy se plantea
la posibilidad que quedaran algunos nucleos en torno a Astorga: como Benamarias,
Magaz, Vanidodes y Zacos (arabe, canal de agua; Garcia, Significado, 167), de la tribu
de los Maragatos (Oliver Asin 1974), y al este Benavides, Cimanes del Tejar, Alcoba de
la Ribera; y no hay villas.

LA REPOBLACION MEDIEVAL se inicia a partir de Astorga (854) y sobre todo de Ledn
(856) y Cea (866), se refleja en Los Oteros de diversas maneras: por castros y villas.

Sampiro, n° 1, dice: era DCCCCIV: ..., exinde veniens Legionem, populavit Su-
blantiam, quod nunc a populis Sublancia dicitur, et Ceiam civitatem mirificam.

CEA, situado en la margen izquierda del rio Cea, la parte alta que domina el valle,
es denominado Ceiam civitatem mirificam, tiene una torre medieval en el teso de los
Judios, y al sur hay un asentamiento medieval situado en el cerro de Las Magdalenas
(Castro, 1976: 191).

Sahagun, situado a la izquierda del rio Cea, surge ex novo hacia el afio 880 (Carrera,
50, 750; Garcia, significado, 26) y en el 905 se funda el monasterio; y los restos aparecen
en las paredes bajas hechas de cal y canto de la Peregrina (Mafanes, Valbuena, Alonso
Ponga 1980: VII), desde el que domina el «puente canton.

Ambos lugares, en union de Coianza, estan citados en la cronica Albeldense (n° 13,
in era DCCCCXXI?), afio 883, que dice sed per castrum Coianca ad Ceiam iterum reuersi
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sunt, domumque sanctorum Facundi et Primitiui usque ad fundamenta diruerunt, con lo
que la iglesia (domus) de Sahagun es destruida. Asi en los inicios de la repoblacion ha-
llamos el Castrum Coianca, con lo que el cronista medieval recupera el nombre castrum
de Hydacio.

En la donacion de Alfonso Il a la didcesis de Oviedo, afio 906, de territorios entre
la diocesis de Astorga y el Carridn, se dice <in> territorio Coyanca villam quam dicunt
Sancti Emiliani (San Milldn), e indica otras villas situadas al oeste de Coyanza, como Vi-
llam Mannam, Zuares, ... por lo que afecta al Paramo Leonés; ademas dice intus castrum
de Coyanca y cita dos iglesias y a continuacion indica otros lugares Inter Coyanca et
Ueneseruande, ... (Ser Quijano 1981: 48); pero en el afio 986 se ha transformado en urbe
ya que se lee intus urbem Quoianka (Avello Alvarez 1983: 279).

En otro documento, en el que se marcan los limites de la diocesis de Leon (afio 916-
46), se citan nucleos de la comarca de El Paiuelo como: Sancta Marta cum uillulis suis,
Castro Fadhot et Ueiga, ecclesiam Sancti Saluatoris de Mata Plana cum uillulis suis. (Del
Ser, p. 55).

También se citan otros nucleos in ualli Salicis (Valdesaz), ecclesiam sancti Cipriani
cum villulis suis, Reliquos, Uilla Marco, Cornelios, Uilla Eidam, Castro de Terra.

Por los pueblos denominados CASTRO: como Castrofuerte, Castilfalé, que indican la
posicién en altura y que supone muro-muralla-cerca de tierra; o como Castrogonzalo
(Esla), afio 945, y Castrobol (Cea) que ademas reflejan las distintas gentes que los re-
pueblan.

Estos lugares, castro, son importantes porque desde ellos parece que se gobierna;
pero el nombre actual nos puede llevar a establecer una etimologia popular si se inter-
preta el nombre actual sin tener en cuenta su nombre anterior: como Castrofuerte que
deriva del arabe Feret, o Castroafie que deriva Hanni o Fanni y no de amnis/em (Garcia,
301y 354).

Por los pueblos denominados VILLA. Este término en el mundo medieval alude a un
asentamiento con construcciones desde las que se cultivan tierras, en cuatro de ellos
(Velilla, Villanueva, Villaornate y Villavidel) encontramos que en su término jurisdiccio-
nal hay un asentamiento romano; y sin embargo en otros no los hay como en Villabraz,
Villacelama vy Villafer. Unos son de gentes del norte y visigodos (Villabraz, Villafer), y
otros mozarabes (Villacelama); por lo que el término villa (Velilla, Villabraz, Villacelama,
Villafer, Villanueva, Villaornate, Villavidel) es indicativo de asentamiento medieval hecho
a la manera romana.
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Por las GENTES, que a través de los nombres (topdnimos, antropdnimos) transmitidos
en la documentacion nos reflejan gentes procedentes del reino de Asturias, norte y oes-
te, como bercianos, castellanos, gallegos, navianos, ... ; o por los nombres actuales que
derivan del celta como Carvajal, Corvillos, Gordoncillo, Jabares, Matadedn, Matallana,
Matanza, Morilla, Valdemora, Valdemorilla, Nava, Palanquinos, Riego, Santas Martas,
Valencia D. Juan (Coyanza, Couiacense), Villaornate; o por los nombres de raiz latina,
que a su vez indican una forma de poblar como Pobladura; o indican construccion:
Cabanas, Pajares, Quintanilla; o actividad: Cabreros; o vegetacion: Fresno, Rebollar, Val-
desaz, Valdespino; o territorio: Campo, Fuentes, Luengos, Mansilla, ... ; o religion: Sta.
Maria y santos: Adrian, Cebrian, Justo, Roman.

Estos nombres se mezclan con nombres de gentes mozarabes, como Castilfale, Cas-
trofuerte (Castro Feret), Villacelama, Zalamillas; o Castro Fadhot et Ueiga, (Castrovega)
y Villa Eidam; o toponimos arabe-mozarabes como Albires, Alcuetas, Izagre. Gentes que
pueden traer consigo el nombre de Santos a los que dedican sus iglesias como Pelayo,
Colomba (Manzano, 2018, ps.).

Mas aun los DESPOBLADOS MEDIEVALES vy sus iglesias, que los conocemos por el
Becerro, nos indican gentes del norte y del sur, y son interesantes ya que, al saber el mo-
mento de su despoblamiento, fecha ante quem, ayuda a fechar los restos arqueologicos.

Los despoblados con nombre celta son el despoblado de Lebanega (Campo de Vi-
llavidel), con restos romanos tardios y medievales, y la iglesia a Santa Columba; y el
despoblado de Valdearcos (Santas Martas, estacion) con dos iglesias: a Santa Columba
y a San Martin (o).

Los despoblados con nombre visigodo son el despoblado de Villa Sintula (Valdesaz)
con las iglesias a Santiago y San Yuannes; y el despoblado de la Dehesa de Raneros
(Zalamillas), con dos iglesias: a Santa Maria y a San Pelayo.

Los despoblados con nombre mozarabe son el despoblado de Macudiel (Valdemoriila
a Albires) del drabe mas ‘ud con la iglesia a Santa Maria; y el despoblado de los Manjules,
0 Manzueles (Valderas), del arabe, mansur, vencedor; y la iglesia dedicada a San Yuste;

Los despoblados con nombre latino-medieval son unos veinte. (JL. A.P., p. 133-5).

Los toponimos, MICROTOPONIMOS, con los que son denominados los yacimientos
arqueoldgicos, (JL. A.P., p. 133-5), son variados. ;Qué indican? Al menos funcionalidad.

Aparece el nombre castro que, unido a Cueto y Otero son diez, indican la altura en la
que a veces hay restos del I* Edad de Hierro, cerca de la que los repobladores se asenta-
ron, como en el caso de Corvillos, Gusendos, Villacelama y Villaornate.
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El término de villa, a pesar de que hay multiples asentamientos romanos, solo una
vez aparece este nombre, y es en el pago de las Villaras en Villavidel, aunque los restos
hallados en este yacimiento no parecen ser los de una villa romana, sino de un nucleo
romano.

En la zona de Los Oteros aparecen micro hagiotopoénimos que aluden a santos ro-
manos: Juan, Miguel, Marina; visigodos: Julian, o mozarabes: Colomba, Pelayo. Y hay
Ermitas dedicadas a Sta. Lucia, Miguel, Santiago, Tomas, Vicente, Zoles todas con restos
medievales;

Los conjuntos manifiestan la continuidad de habitacién y ocupacion del territorio. Asi:

- de Peralantia (el Quintanal, Santas Martas) a Villavidel es el mundo romano a
lo largo de las vias n° 32 y 34, con el castro (E. Hierro) de Villacelama al norte y el de
Corvillos al sur

- en Coyanza tenemos una ocupacion continua desde la I* E. Hierro, pero, como en
el anterior no hay restos visigodos; quizas por lo ocurrido el afio 457: cuando ocasiond
muertes.

- en Villaornate y su término tenemos diferentes asentamientos situados a lo largo
del rio Esla, en unos 3 km. de distancia, que cubren un espacio que va desde Prehistoria
a nuestros dias. En Carrecastro, al norte del pueblo, en las bodegas, aparece ceramica
hecha a mano (I= E. Hierro), hay restos romanos (tsht) y medievales; en el Pelambre, a
menos de 1 km. al sur, hay hoyos, ceramica a mano prehistorica y restos visigodos; en
el pago de San Tirso hay restos medievales; y en el Caserio de Castrillino hay restos de
ceramica mano (|2 E. Hierro), fragmentos celtibérico - vacceos pintados con circulos
concéntricos y medievales. En este conjunto destaca la existencia de restos visigodos
que no aparecen en los anteriores.

Los caminos (PMS: 101) surgen como consecuencia del establecimiento de nuevos
nucleos en la repoblacion como Ledn (856; 916 capital), Sublantia y Cea, (866), y los
castros.

1. Asi podemos pensar en el camino celta-astur desde los castros de Villamol al vado
de Mansilla y Lancia, que sigue la via romana n° 1 de Camala (Castros de Villamol) a
Lancia (castro de Villasabariego); y en las vias romanas n° 32, 34, (Vd. s.) y el Camino
de Santiago.

2. El camino que de Leon medieval va a Puente Castro y al puente de Villarente, lue-
go Sublantium (Sublantia), Mansilla del Puente y de aqui el camino sequiria al este por
Reliegos, Villamu#io y Cea. Camino del a. 866. Es el norte de la comarca de Los Oteros.
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3. Otro camino se establece de castro Sublantiof/ium a Mansilla y Sahagun, por Re-
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Nombres de los nticleos prerromanos, romanos y medievales en Los Oteros. Reelaboracion basada en J. L. Alonso Ponga

(1981): Historia antigua y medieval de la comarca de Los Oteros. Ledn, Celarayn, pp. 157-160.
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POR TIERRAS MARAGATAS DE LA MANO DE
UN ANTROPOLOGO LEONES

FOR MARAGATAS LANDS OF THE HAND OF
A LEON ANTHROPOLOGIST

Maria Laura Casanueva
Instituto Nacional de Antropologia y Pensamiento Latinoamericano (INAPL)

RESUMEN

Los distintos caminos trasatlanticos entre Argentina y Espafia me brindaron la opor-
tunidad de conocer a José Luis Alonso Ponga, su orientacion y conocimientos contri-
buyeron significativamente con mi investigacion; intento en estas paginas contar este
trayecto, rindiendo un humilde homenaje a su valiosa y desinteresada colaboracion.

En este trabajo se ofrece una vision distinta de la vida cotidiana de aquellos inmi-
grantes maragatos, entre demas castellano-leoneses, los que, a finales del siglo xvi, en
la Patagonia argentina, lograron convivir con una realidad americana desconocida y de
gran austeridad. Todo esto sucedid en la frontera mas austral del Imperio Espafiol en el
«Nuevo Mundon, donde los colonos espafioles participaron de la gesta fundacional de
Nuestra Sefora del Carmen, el poblado patagonico mas antiguo que perdura hasta el
presente.

PaLaBras cLave: Patagonia argentina, maragatos, Castilla y Ledn, cuevas, arqueologia.

ABSTRACT

The different transatlantic roads between Argentina and Spain gave me the oppor-
tunity to meet José Luis Alonso Ponga, his guidance and knowledge contributed signifi-
cantly to my research; | try in these pages to tell this journey, paying a humble tribute
to his valuable and selfless collaboration.

This work offers a different vision of the daily life of those Maragato immigrants,
among others Castilian-Leon, who at the end of the 18th century, in the Argentine Pa-
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tagonia, managed to live with an unknown American reality and of great austerity. All
this happened on the southernmost border of the Spanish Empire in the «New World»,
where Spanish settlers participated in the founding deed of Nuestra Sefiora del Carmen,
the oldest Patagonian settlement that lasts until the present.

Kev worbs: Argentine Patagonia, maragatos, Castile and Ledn, caves, archeology.

INTRODUCCION

Como arquedloga argentina, especializada en momentos histéricos y enfocada en los
distintos procesos migratorios hacia América, fue fundamental establecer contactos con
académicos y especialistas espafioles, ya que una parte fundamental de mi investigacion
esta centrada en los castellano-leoneses y entre ellos maragatos, que poblaron la Pata-
gonia argentina a finales del siglo xvii.

De la mano de prestigiosos arquedlogos y antropdlogos espafoles llegué a José Luis
Alonso Ponga por ser un referente imprescindible de la antropologia rural leonesa. Desde
el inicio José Luis se entusiasmé con la tematica maragata desde la mirada americana, y
muy desinteresadamente y sin conocerme en persona, me oriento en la busqueda de bi-
bliografia y contactos. Su intervencion en mi investigacion fue fundamental aportando
datos y visiones que desde América no hubiese alcanzado.

Afos mas tarde pude concretar un viaje' y ya con la posibilidad de su presencia,
José Luis me orientd y acerco a distintas instituciones para completar mi abordaje, en
total sintonia con mis necesidades. Esta ayuda y sapiencia fueron fundamentales y se
materializaron en un libro, del que también forméd parte

El titulo de este articulo: «Por tierras maragatas de la mano de un antropdlogo leo-
nésn, simboliza y representa lo que mas destaco de mi estadia, la posibilidad de conocer
la Maragateria y «rodar» por rutas y caminos castellano leoneses, de la mano de un
antropologo local; esta experiencia Unica y sumamente enriquecedora representd para
mi «un verdadero lujo», como decimos en mi pais.

1 Gracias a una Beca de Movilidad Internacional (2013) otorgada por la Asociacion Universitaria
Iberoamericana de Postgrado (AUIP), entidad que financio el traslado entre ambos paises.

2 Maragatos a través de los mares. Vida cotidiana en la frontera austral del Virreinato del Rio de la
Plata. Maria Laura Casanueva. 2016. Editorial Lobo Sapiens. Ledn, Espafia. Prélogo José Luis Alonso Ponga.
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En este transcurrir cada paso compartido fue un saber nuevo, una anécdota, una
referencia, un dato mas interesante que otro. Me cautivo su foco en el paisaje, en los
tejados, en las comidas, en los productos locales caracteristicos, en el adobe, en las
memorias, en definitiva, en cada pequefio detalle que me podia permitir armar el perfil
leonés rural, precisamente la mirada que yo necesitaba y con la que estaba en plena
concordancia.

NuesTRA SENORA DEL CARMEN DE PATAGONES

La investigacion que me condujo a Espafia se inici6 en el afio 2005 en la actual
ciudad de Carmen de Patagones® (Sur de la provincia de Buenos Aires, norpatagonia®)
(Figura 1). Esta ciudad fue el otrora «Fuerte y Poblacion de Nuestra Sefiora del Carmenn,
fundacion espafola de finales del siglo xvi.

Para abordar la fundacion y el posterior poblamiento de este enclave patagonico,
se puso en practica un enfoque microhistorico (Levi 1993; Revel 1995) y una mirada
multidisciplinaria (Ramos 2002) que integra las herramientas tedrico-metodoldgicas de
la Arqueologia, la Historia y la Antropologia (Casanueva 2013). Este enfoque posibilito
abordar la cultura material producto de la vida cotidiana de los protagonistas, asi como
el estudio de fuentes historicas primarias y secundarias fruto del devenir histérico del
sector; a su vez, las historias de vida y los relatos obtenidos como consecuencia de las
entrevistas efectuadas a descendientes de los primeros pobladores y referentes locales,
permitieron un acercamiento a las memorias y a la tradicion oral relacionada con los
momentos fundacionales.

El Fuerte de Nuestra Sefiora del Carmen fue erigido en 1779 como parte del Plan
de Poblamiento de las costas australes del Virreinato del Rio de la Plata. Este plan fue
una consecuencia directa de la coyuntura politico-econdmica espafiola a partir de la
segunda mitad del siglo xvin que derivo en una serie de reformas en la Monarquia. En el
seno de estas reformas, y del contexto internacional de latente amenaza extranjera de
conquista y poblacién de las alejadas costas patagdnicas americanas, Carlos Ill de Bor-

3 Proyecto «Arqueologia del Sector Centro Meridional del Partido de Patagones» (Universidad de
Buenos Aires y Municipalidad de Patagones), codirigido junto a la Lic. Andrea Murgo. 2005-2014.

4 La Patagonia es una region geografica ubicada en el extremo sur del continente americano; la
porcién argentina se extiende a lo ancho desde la cordillera de los Andes hasta el océano Atlantico, la zona
que nos ocupa se encuentra dentro de la porcion extraandina o esteparia (semiarida e incluso desértica o
arida), con un clima de templado a frio.
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bon, resolvid instalar fortalezas militares en el sur del Virreinato del Rio de la Plata®. Esta
decision origind el renombrado «Proyecto Patagdnico de 1778», plan que contemplaba
la formacidn de colonias australes con poblacion peninsular a lo largo de las costas
meridionales de América del Sur (Zusman 1999).

Uno de los objetivos de la politica bor-
bonica fue fundar algunos fuertes que ase-
guraran la soberania espafiola en el terri-
torio patagonico (Biedma 1887; Benedicto
1967; Porro Gutiérrez 1995; Nacuzzi 2002,
entre otros). Fue asi que se establecieron
tres enclaves en puntos estratégicos de la
costa maritima austral americana: Nuestra
Sefiora del Carmen en el Rio Negro (en la
«entradar a la Patagonia); su subsidiario
San José en Peninsula Valdés y la Colonia
y el Fuerte de Floridablanca en Bahia San
Julian, pleno territorio costero patagonico
(Biedma 1887; Apolant 1970; Gorla 1984;
Porro Gutiérrez 1995; Nacuzzi 2002; Na-
cuzzi 2011, entre otros).

Figura 1: Mapa que muestra el Partido de Patagones y
la ciudad cabecera de Carmen de Patagones, al sur de la En este marco politico—econémico

provincia de Buenos Aires. nace, a 36km de la costa Atlantica, el

Fuerte-Poblacion de Nuestra Sefiora del
Carmen, primer asentamiento espafiol fundado por Francisco de Viedma, sobre la ba-
rranca norte del rio Negro, rio que representaba la ruta mas importante de penetracion
al interior de la Patagonia. Desde 1779 hasta 1782 recibi6 ocho contingentes de familias
peninsulares que cambiarian la historia del norte de la Patagonia e imprimirian un fuer-
te sello castellano-leonés en la pequefia colonia patagonica.

Para el momento de la fundacion el area estaba habitada por distintas parcialidades
indigenas, principalmente tehuelches (o «patagoness). Habitualmente estos instalaban
en las inmediaciones del fuerte sus tolderias conformadas por 20/30 toldos (tiendas
hechas con cueros de guanacos). A través de sus caciques establecian un contacto con-

5 Los promotores mas activos de la expansion maritima espafiola en el litoral atlantico fueron el
Ministro del Rey, José de Mofiino y Redondo, Conde de Floridablanca y el Ministro Universal de Indias, José de
Galvez (antiguo visitador de Nueva Espafia y Marqués de Sonora) (Benedicto 1967, entre otros).
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tinuo con los militares del fuerte y los pobladores, e intercambiaban variedad de produc-
tos (Nacuzzi 2002; Nacuzzi 2011).

Nuestra Sefiora del Carmen fue la Unica colonia originada por el Proyecto Patago-
nico que, no solo logré sobrevivir, sino que se convirtié en un centro fundamental de
comercio y exploracion del norte de la region, convirtiéndose en el poblado mas antiguo
de la Patagonia que sobrevivid hasta el presente.

PRIMEROS COLONOS ESPANOLES

El plan de poblamiento puesto en marcha contempld un sistema de reclutamiento
Unico hasta el momento que implico la captacion de familias peninsulares de labradores
a través de un contrato por un afio para poblar y hacer productivas las tierras a las que
fueran destinados a cambio de un salario (Apolant 1970). El area de captacion se centro
en la franja noroeste de Espafia, fue asi como a Nuestra Sefiora del Carmen arribaron
principalmente familias castellano-leonesas vy, entre ellas, numerosas personas prove-
nientes de la Maragateria y areas aledafias. La impronta de aquellos colonos fue tan
significativa que actualmente a los nacidos en Carmen de Patagones se los denomina
«maragatosy.

De las 1921 personas que, entre hombres, mujeres y nifios, partieron desde el puerto
de la Corufia, solamente se destinaron 181 al Fuerte del Rio Negro (segun calculos ba-
sados en Apolant 1970). Los primeros envios destinados a Nuestra Sefiora del Carmen
fueron conformados por familias y solteros provenientes de Galicia en su mayoria, recién
a partir de septiembre de 1780 comenzd a diversificarse el origen de los llegados, siendo
la mayoria de Castilla y Ledn, luego Asturias y en menor medida distintas ciudades de
Andalucia y de Extremadura, Valencia, los Paises Vascos, Cataluiia, Murcia, entre otras
(Apolant 1970; Porro Gutiérrez 1995).

Para corroborar el perfil de esta inmigracion y profundizar los datos existentes (Apo-
lant 1970, entre otros), se encard un estudio de fuentes histdricas parroquiales (Libros
Parroquiales de Bautismo y de Matrimonio del Establecimiento del Rio Negro), comple-
mentado por el trabajo efectuado de entrevistas e historia de vida a los descendientes de
los fundadores (8va y 9na generacion de maragatos en Carmen de Patagones). El origen
de los 181 espafioles pioneros era, como ya se dijo, principalmente castellano-leonés,
las localidades de las que provenian la mayor cantidad de personas fueron: el Obispado
de Astorga, Ledn, Zamora, Salamanca, Toro, Valladolid, entre otras; dentro de ellas fue
realmente notoria la cantidad de familias provenientes de distintos poblados corres-
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pondientes al Obispado de Astorga¥, siendo los mas expulsores: Ponferrada, Benavente,
Villafranca del Bierzo’. Ademas, entre ellos, existen varios casos que se relacionan con
la Maragateria, asi pueden rastrearse personas provenientes de las villas de Turienzo de
los Caballeros, Piedras Albas, Foncebaddn, Tabladillo de Maragateria, Matanza (Apolant
1970). Asimismo, existen muchos pobladores originarios de pequefias localidades muy
cercanas entre si que circundaban a la Maragateria (Rubio Pérez 1995: 207) como Vega
de Infanzones, Sanabria, Grajal de Campos y Escobar de Campos (ambos de la comarca
de Sahagun), Villacreces, etc. (Casanueva 2009; 2013a; 2013b; 2016).

En cuanto al perfil laboral de los colonos, se sabe que todos los cabezas de fami-
lia que se embarcaron asi como los solteros fueron labradores. sin embargo, varias de
estas personas fueron a la vez artesanos, desempefiando varios oficios, entre ellos se
distinguen: carpinteros, zapateros, sastres, albafiles, herreros, canteros o maestros de
canteria, fabricante de arados y carros, tejedores, hornero, molinero, panadero, tejero,
chocolatero, entre otros mas (Apolant 1970).

LABRAR CUEVAS PARA SOBREVIVIR

La realidad del Establecimiento del Rio Negro fue de gran precariedad debido a la
ausencia de los medios basicos necesarios para la subsistencia una vez fundado (gana-
do, semillas, arados, bueyes, herramientas y habitaciones). Las familias colonas se vieron
obligadas a una vida de condiciones duras y de improvisacion total. Sin embargo, los
saberes y conocimientos aportados desde las tierras de origen jugaron un papel primor-
dial, guiandolos en el labrado de cuevas en la pronunciada barranca de arenisca del rio
Negro (Figura 2).

6 Debe considerarse que las divisiones territoriales para fines del siglo xvii eran distintas a las
actuales, a esto se debe sumar que una misma localidad podia figurar en los documentos de época como
perteneciente a jurisdicciones u Obispados distintos (es el caso de Benavente que se la atribuye tanto al
Obispado de Zamora como al de Valladolid, Oviedo y Astorga), segun la asignacion que le daba el declarante
o el funcionario que registraba la declaracion de cada persona. Estas ambivalencias en las asignaciones
geograficas crean dudas acerca del lugar real de origen de ciertos pobladores; estas circunstancias se repiten
a menudo en el drea de la Maragateria y localidades aledafas; asi como cuando se hace referencia a «Castilla
la Viejan, ya que sus limites eran algo difusos y variaron con los siglos.

7 La mayoria de los autores que han estudiado esta inmigracion, han relacionado la mencién del
Obispado de Astorga casi directamente con la Maragateria. No negamos que la participacion de la Maragateria
haya sido muy relevante, sin embargo, hay que considerar estos datos con cautela y comprender que el
Obispado de Astorga tenia bajo su jurisdiccion una vasta zona que excedia a la Maragateria.
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Figura 2: Ejemplo de una de las cuevas labradas en la barranca del rio Negro (Cueva en el patio colonial del Rancho

Rial. Casco histdrico de Carmen de Patagones). Foto: M. L. Casanueva.

La poblacidon de este paraje se inicio, por lo tanto, en el sector hoy denominado
«casco historicon, sobre la faja de terreno abarrancado de 20 metros de desnivel y 150
de ancho entre el antiguo emplazamiento del Fuerte y la orilla del rio Negro; alli como
en una graderia de tres tramos, se definieron dos calles longitudinales en el sentido de
la costa, sobre las que se cavaron las cuevas primigenias (De Paula 1991).

INVESTIGACION ARQUEOLOGICA EN EL PRIMER ASENTAMIENTO ESPANOL SOBRE
EL R0 NEGRO

Las cuevas-hogar son testigos casi unicos de la vida cotidiana de los pioneros es-
pafioles convirtiéndose en una fuente de informacion sobresaliente; la relacion directa
que mantienen con los pobladores fundadores hace que en la actualidad sean conocidas
localmente como «cuevas maragatas». En consecuencia, se plante6 un estudio arqueo-
l6gico que comprendiera estos espacios de habitacion primigenios (las cuevas), sus alre-
dedores y su relacion con las areas productivas del momento fundacional.
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Hoy en dia existen cuevas en dos sectores: en el Casco Histdrico y en el sector rural
de Laguna Grande.

Casco Historico

Se observan cuevas tanto en los fondos de propiedades deshabitadas como habi-
tadas, estas ultimas contintian en uso cumpliendo funciones de almacenamiento y/o
corrales para animales pequefos. Todas estas estructuras son de una unica camara va-
riando notoriamente de tamafo: entre 10m? y 30m?; en ciertos casos, algunas han sido
subdivididas posteriormente y han ido sufriendo modificaciones estructurales con el
paso del tiempo (Casanueva y Murgo 2009).

Hasta el presente, el sector abarrancado y las
cuevas recorridas, aun conservan (escasos) restos
de la vida cotidiana transcurrida en ellas como ser:
fragmentos de envases de vidrio (frascos de perfu-
meria o farmacia y botellas de bebidas alcohdlicas
y gaseosas) y fragmentos de vajilla de loza inglesa.
Estos restos se complementan con los objetos en-
contrados por propietarios de cuevas o habitantes
del casco histérico, como porrones de gres de gi-
nebra alemana y holandesa, frascos de perfume-
ria, afiejos tapones de electricidad de porcelana,
grandes llaves afiosas, botones, clavos, etc. Todos

estos materiales se asocian a las ultimas décadas
del siglo xix y hasta aproximadamente mediados o

—
-t

del siglo xx. Entre estos objetos, los vecinos han
Figura 3: Objetos antiguos hallados por
encontrado algunos elementos de manufactura 9 g 9 P
indigena como instrumentos en piedra, tanto para

la molienda y procesamiento de alimentos, como

los vecinos del casco histérico de Carmen
de Patagones, entre el material industrial
se observa una mano de moler indigena
relacionados con la caza y la defensa (Casanueva hecha en piedra.

2013a) (Figura 3).

LaGunA GRANDE

El area rural de Laguna Grande se encuentra a 7 kilometros de la ciudad de Carmen
de Patagones, es una zona que esta habitada desde el momento mismo de la fundacion.
Labradas en una loma, relicto de la barranca de arenisca (y a unos 400m de la costa
norte del rio Negro), se conservan las dos Unicas cuevas rurales que presentan el tipo
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arquitectonico definido por el arquitecto De Paula como de «varios ambientes» (De Paula
1991). Hemos decidido denominarlas: Cueva de Maragatos 1 (CM1) y Cueva de Mara-
gatos 2 (CM2).

Estas dos estructuras difieren de las del Casco Historico ya que presentan entre 3 y
5 camaras y sus dimensiones van de los 35m2 a los 45m2 (Casanueva y Murgo 2009).
Una de ellas (CM2) presenta un revestimiento externo e interno de ladrillos cocidos, un
apuntalamiento de sus techos con fuertes vigas de madera, un vano de acceso y una ven-
tana lateral (en el pasado puerta y ventana han estado cerradas con postigos de madera).

En ambas cuevas se conservan restos de los objetos manipulados por las personas
que por ellas pasaron: fragmentos de botellas de bebidas alcohdlicas, frascos de farma-
cia y perfumeria, restos de platos, ladrillos, teja muslera, un gran perno de hierro, un
«atador de alambre» de poste de alambrado y algunos restos faunisticos de oveja (Ovis
aries) y mamifero pequefo indeterminado (Casanueva 2013a).

El trabajo arqueolégico en ambas estructuras permite inferir distintas practicas
domésticas, sociales y de produccion, como la preparacion e ingesta de alimentos, el
consumo de bebidas, ciertas practicas de higiene, cuidado personal y/o medicinal, asi
como el mantenimiento y refaccion de la propiedad. La cronologia del material hallado,
finales del siglo xvii hasta entrado el siglo xx, permite considerar la idea de sucesion del
uso del espacio interior a lo largo de los afios (destacando que no necesariamente debio
ser continuo). La informacion obtenida de prospecciones y sondeos se ha visto sustan-
cialmente complementada por la informacion que ofrecen las mismas estructuras, las
que brindan detalles de las técnicas de construccion aplicadas a lo largo de los afios,
los materiales utilizados, su transformacion y reformas a lo largo del tiempo (Casanueva
2009; 2013a; 2016).

CASTILLA Y LEON: LOS DOCUMENTOS DE FINALES DEL SIGLO XVIII

Consideré imprescindible complementar mi investigacion en Espaiia, casi natural-
mente surgio la necesidad de comprender las causas que influenciaron la decision de
emigrar a finales del siglo xvii hacia un destino tan incierto como las futuras colonias
patagonicas en el Virreinato del Rio de la Plata, por lo tanto consideré inexorable acer-
carme a la vida cotidiana transcurrida en las aldeas y los pueblos en los que vivieron mu-
chas de las familias que emprendieron el largo viaje ultramarino. Proyecté un viaje que
contemplara en primera instancia un recorrido por la Maragateria, luego un profundo
trabajo de investigacion histérica complementado por la visita y el estudio de distintas
colecciones museisticas antropologicas y etnograficas en la region de Castilla y Leon.
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En este momento reforcé mi contacto con José Luis Alonso Ponga, quien como en
anteriores oportunidades, se mostrd totalmente dispuesto a colaborar tanto en la reali-
zacion de mi viaje como durante mi estadia en Espafa, y asi concretamos la unién entre
la Universidad de Buenos Aires y la Universidad de Valladolid, a través de la Catedra de
Estudios sobre la Tradicion.

Como antropologo, especialista a su vez en patrimonio cultural castellano-leonés y
en arquitectura popular, el recorrido por varios pueblos de la Maragateria fue una sen-
tida y riquisima experiencia, colmada de saber y mirada atenta y critica. Mientras que
los objetos, las costumbres y las tradiciones manifiestos en las vitrinas de la Fundacion
Joaquin Diaz y el Museo Etnografico Provincial de Ledn, me acercaron a la cotidianidad
rural permitiéndome establecer comparaciones con la vida desarrollada en la Patagonia
y con los objetos manipulados y atesorados entre las paredes de las cuevas de Nuestra
Sefiora del Carmen.

Continuando con la linea de trabajo desarrollada en Argentina, consulté distintos
documentos primarios atesorados en el Archivo General de Simancas y el Archivo de
la Real Chancilleria de Valladolid. En este ultimo se estudiaron las distintas demandas
y sentencias para abordar, desde otra perspectiva, la historia econédmica y social de los
territorios de la Corona de Castilla, donde estan representados los distintos estamentos
sociales y las instituciones civiles y religiosas, publicas y privadas. Se examinaron, en
consecuencia, distintos pleitos civiles y criminales, asimismo ejecutorias de hidalguia y
protocolos y padrones de los distintos lugares de origen de los pobladores fundacionales
de Carmen de Patagones (Villafranca del Bierzo, Turienzo de los Caballeros, Fuentes
Nuevas, Piedralba, etc.); también se consideraron jurisdicciones mas extensas: Astor-
ga, Ponferrada, Benavente, etc.; asi como nombres propios identificados y registrados.
El periodo considerado, entre el afio 1775 y 1790, permitié un acercamiento tanto al
panorama delictivo como a las problematicas sociales y econdémicas de la region. Se
focaliz6 en las caracteristicas socio-economicas de los lugares expulsores de personas
hacia el Rio de la Plata, el tipo de produccion local (a través de pleitos por tierras, siem-
bras, ganado, etc.), caracteristicas arquitectonicas (pleitos por puentes, pasos, caminos,
modificaciones en las viviendas, etc.), relaciones familiares y entre vecinos, relaciones
entre aldeas, la influencia eclesiastica, los estamentos sociales: labradores, arrieros, tra-
bajadores manuales, hijosdalgos, etc.

Mientras que en el Archivo General de Simancas se consulto el Inventario de los Le-
gajos de Comprobaciones (DGR - Direccion General de Rentas), del que se seleccionaron
para su estudio las Comprobaciones de la Operacion de unica contribucion de las distin-
tas villas incluidas en la provincia de Ledn para 1761, periodo anterior a la emigracion
hacia América. Una muestra selectiva de pueblos, villas y ciudades permitié conocer la
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produccion caracteristica de la region de la cual provenian los espafioles que coloniza-
ron la Patagonia, asi como sus ocupaciones, oficios, especialidades, intereses, formas
de vida, conflictos, inconvenientes y frustraciones. Entender el panorama que enmarcd
la vida de las familias de labradores y artesanos que emigraron, posibilita comprender
la necesidad urgente que tuvieron de embarcarse en la empresa fundadora en América
a sabiendas de las pocas certezas que dicho traslado les conferia, casi obligados por
la economia austera de autosubsistencia que caracterizaba a gran parte de las villas y
pequefios pueblos de los que provenia la gran mayoria (Ver detalles en Casanueva 2016).

INFLUENCIAS CASTELLANO-LEONESA Y MARAGATA EN EL POBLADO PATAGONICO

En funcion del estudio de la némina de los lugares de origen de los pobladores de
Nuestra Sefiora del Carmen, de la informacion contenida en los distintos documentos
primarios y secundarios, de la observacion del paisaje de la region castellano-leonesa
y el estudio de la vida rural campesina, se afianza y afirma que fue la actual region
de Castilla y Ledn la que mas influencié en el nuevo poblado americano iniciando, de
mano de los pobladores espafioles, nuevas fisonomias en las tierras patagonicas, las que
en varias oportunidades repitieron patrones arquitectonicos y ordenamientos espacia-
les, similares aprovechamientos topograficos, ambientales y de recursos, asi como de
produccion primaria, y en concordancia la instalacién de nuevas creencias religiosas
y conceptos muy arraigados en tierras de origen y totalmente novedosos en la lejana
Patagonia. De la investigacion desarrollada surge informacion que unifica ambos conti-
nentes, la impronta castellano-leonesa puede verse en:

Las Herramientas. Se observo en el Museo Etnografico Provincial de Mansilla de las
Mulas, un ejemplar de arado de amplia difusion y utilizacion en los Reinos de Castilla
y Leodn: el arado tipo dental o romano que coincide con los llevados por los colonos es-
pafioles a los Establecimientos de la Patagonia a partir de 1779. En el Archivo General
de Indias de Sevilla existe un documento que muestra un croquis de este tipo de arado
«a la moda de Castilla», formando parte de las herramientas con las que se doto a las
colonias (Barba Ruiz 2009:54).

Cuevas-hogar y Bodegas. Hasta el presente la materialidad maragata se reduciria a
la existencia de las cuevas-hogar donde, segun el imaginario popular, la tradicion oral
y las distintas fuentes histéricas, vivieron y perduraron los maragatos y demas colonos
espafoles. Las ruinas histéricas emblematicas de Carmen de Patagones, a nuestro en-
tender, serian las que evidencian la relacion mas sorprendente, significativa y directa
con la region de Castilla y Ledn ya que en esta ultima zona son sumamente caracteris-
ticas las bodegas subterraneas, consideradas un tipo tradicional de arquitectura auxiliar
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o complementaria de la casa rural, tipica de zonas aptas para la elaboracion tradicional
del vino (Fernandez Balbuena 1922; Alonso Ponga 1994; Nieto Gonzalez 2007). Sig-
nificativa es la presencia de estas estructuras en las provincias de Valladolid, Burgos,
Zamora, Palencia, Segovia y principalmente Ledn (inclusive a escasos kilometros de la
ciudad de Astorga), entre otras localizaciones.

Se sabe, por lo tanto, que en la meseta castellano-leonesa existen zonas aridas 6p-
timas para el desarrollo de la vid, en donde el subsuelo constituye una profunda capa
de arcilla compacta y consistente. En estas tierras los campesinos perforaron bodegas
0 cuevas de barro a base de pico y pala. Construidas unas al lado de las otras, llegan a
constituir agrupaciones numerosas que forman conjuntos que caracterizan el paisaje
tradicional de la region (Fernandez Balbuena 1922; Alonso Ponga 1994; Ponga Mayo y
Rodriguez Rodriguez 2003; Nieto Gonzalez 2007).

El manejo de estas técnicas constructivas ancestrales ancladas en las tradiciones
rurales castellano-leonesas, alentadas por caracteristicas topograficas similares a las de
origen que permitian la utilizacién de las mismas simples herramientas con las que se
contaba (picos y palas), sequramente orientaron rapidamente el labrado de las cuevas
en las barrancas del rio Negro para luego adaptarlas como viviendas (Figuras 4 y 5)
(Casanueva 2015-2016; 2016).

Cuevas y casas maragatas. Por otro lado, la arquitectura tradicional de la burguesia
arriera maragata se caracterizd por grandes casas de piedra erigidas como pequefas
fortalezas, que resquardaban la intimidad de la familia, sus mulos y los bienes que estos
arrieros comerciaban (Rubio Pérez 1995; 2003). Estas casas se caracterizaban por poseer
pocas y pequefias ventanas y una unica gran puerta de acceso para animales, personas
y mercancias; estas caracteristicas llevaron sequramente a que los maragatos se acos-
tumbraran a vivir con poca luminosidad y una deficiente circulacion de aire al interior de
la propiedad, caracteristicas que también distinguen a una cueva. Un ambiente de este

i) Ri fa

Figura 4: Vista de una de las cuevas maragatas (CM2). Foto extraida del Blog de Rubén Pinella.
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Figura 5: Una tipica bodega subterranea en Alcuetas, Ledn. Foto: M. L. Casanueva.

tipo ayudd, sin dudas en Carmen, a atemperar los rigores de los inviernos patagénicos
y a mantener la frescura en los veranos. Tal vez los maragatos espafoles, al estar ya
habituados a climas de meseta arida con amplitudes térmicas muy marcadas, mostraron
mayor predisposicion para habitar las moradas de arenisca rionegrina y perdurar en ellas
a lo largo del tiempo.

Adhiere a esta interpretacidn, el hecho de que determinadas caracteristicas idiosin-
craticas de los maragatos (grupo notoriamente endogamico, cerrado en si mismo y en
sus costumbres, valores y tradiciones), asi como el caracter excéntrico y apesadumbrado
(Rubio Pérez 1995; 2003; Blanco Alonso 2005), sumado a estas costumbres de habita-
cion, pudieron haber facilitado la vida de los maragatos ibéricos en estas estructuras
de cavado (Casanueva 2013a). Distintas fuentes enfatizan que fueron estos los que
continuaron utilizandolas (Apolant 1970) ain en momentos donde las casas habian co-
menzado a ser levantadas y el poblado contaba con mayores medios econémicos y podia
ofrecer mas comodidades a sus habitantes (Nozzi 1983; Bustos 1989).

EL GentiLIcTo MAARAGATO

En cuanto al gentilicio maragato que identifica a los nacidos en Carmen de Patago-
nes, este puede desprenderse de una suma de caracteristicas que fueron construyendo
la tradicién inmaterial de este poblado patagdnico. Luego de la investigacion realizada
son varios los puntos de contacto establecidos entre los maragatos ibéricos y los pata-
gonicos (Casanueva 2016):
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® En primera instancia, podria explicarse la fuerza del patronimico maragato en las pro-
pias caracteristicas de aquel grupo humano, arriero y comerciante en origen (Blanco
Alonso 2005), el que pudo conservar esa ocupacion en América y ser conocido en el resto
de la Patagonia gracias a ella (Rubio Pérez 2003); debe tenerse en cuenta que el enclave
patagénico fue un centro comercial y de intercambio de extremada importancia en el que
seguramente los maragatos, valiéndose de sus oficios de mercaderes y viajantes, cum-
plieron un rol protagonico en la direccidn de las transacciones comerciales del poblado.

e También se destaca su formacion, ya que su mismo oficio les exigia saber firmar (sequ-
ramente también leer) y nociones minimas de contabilidad. Estas cualidades®, que pudie-
ron elevarlos por sobre el nivel del resto del grupo llegado al Fuerte de Nuestra Sefiora
del Carmen, pueden rastrearse en las firmas de varios maragatos en las cartas de reclamo
escritas y expedidas a las autoridades virreinales a causa del incumplimiento por parte de
estas y el consiguiente descontento de los pobladores (Apolant 1970: 126 a 129).

® Mientras que, su identidad de grupo y su actividad comercial de origen debié conferirles
una organizacion interna, personalidad y caracter (Rubio Pérez 2003) que ayud6 a que
mantuvieran su definicion como grupo en la nueva fundacién patagénica. Quizas estas
caracteristicas los facultaron para liderar y destacarse en el nuevo entorno y hacer frente
a las situaciones adversas, asi el gentilicio maragato, desde las costas del rio Negro, co-
menzo a extenderse en el espacio y en el tiempo.

® Se propone, ademas, la idea de «area maragata de influencia y de transmision de infor-
macion» (Casanueva 2016). Analizando las distintas rutas de comercio de los maragatos
espafoles en su época de esplendor (Rubio Pérez 1995:207), se aprecia una gran coin-
cidencia con las ciudades recorridas por estos y las ciudades de donde provenian varios
de los fundadores de Nuestra Sefiora del Carmen (estudio de los Libros Parroquiales). En
definitiva, como ya se menciono, destacan en la «colonia patagonica» un nimero cuan-
tioso de familias oriundas de distintos poblados correspondientes al Obispado de Astorga
(especialmente: Ponferrada, Benavente, El Bierzo), asi como distintos pueblos de la Ma-
ragateria. Asimismo, existen muchos pobladores originarios de distintas localidades muy
cercanas entre si que circundaban a la Maragateria y que coinciden con puntos involu-
crados en las rutas de comercio de los maragatos espafioles, como: Vega de Infanzones,
Sanabria, Grajal de Campos y Escobar de Campos, Villacreces, La Bafeza, etc. (Rubio Pérez
1995:207 y Libros Parroquiales del Establecimiento del Rio Negro). A su vez, y también
coincidiendo con los puntos de mayor expulsion de personas hacia las nuevas colonias
americanas (Apolant 1970; Porro Gutiérrez 1995; etc.), las rutas maragatas del siglo xvi

8 Se debe tener en cuenta que para el siglo xvii y hasta muy avanzado el siglo xix, la mayor parte
de la poblacién europea era campesina, en este mundo rural era sobresaliente el mundo oral de los no
alfabetizados; dentro de este contexto el analfabetismo representaba un obstaculo solo para aquellos cuyos
negocios hacian necesario tal conocimiento (Hobsbawm 2010), como por ejemplo los arrieros maragatos.
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establecian fuertes lazos de comercio con ciudades como (ademas de Astorga) Leon, Toro,
Salamanca, Zamora, Valladolid, y varias ciudades de Galicia y Asturias.

Se sostiene, por lo tanto, que muy probablemente los maragatos tuvieron una parti-
cipacion de relevante importancia (a la hora de transmitir informacion) en el movimien-
to de familias hacia las nuevas colonias americanas, de ahi presumiblemente la relacion
directa que se establece entre los origenes de Nuestra Sefiora del Carmen y ellos.

En pocas palabras, fue notoria la influencia maragata (asi como castellano-leonesa)
en el poblado patagonico, su fuerte identidad marco la idiosincrasia del lugar orientan-
do los primigenios afincamientos, oficios y producciones, asi como generando tradicio-
nes, todo lo que afirma el papel protagdnico que se les confirio en la gesta fundacional
(Casanueva 2016).

PALABRAS FINALES

En estas historias trasatlanticas, las cuevas-hogar de Carmen de Patagones fueron el
resultado del amalgamiento del conocimiento arquitectonico aportado desde los reinos
de Castilla y Ledn y la desesperacion por salvaguardar a nifios, mujeres y ancianos. Lo
que hoy representa un entramado arquitectonico pintoresco, de singular originalidad,
represento la urgencia mas critica frente a la intemperie e indefension a finales del siglo
xviil. En definitiva, aquellos espafioles construyeron una férrea identidad en los lejanos
territorios patagonicos, donde aun hoy la impronta castellano-leonesa se muestra altiva,
siendo los maragatos los que asumieron la epopeya fundacional, impregnando de una
fuerte identificacion y personalidad al poblado mas antiguo de la Patagonia argentina.

Y retomando en el siglo xxi este camino trasatlantico, entre memorias, objetos y tra-
diciones, nuevamente América y Espafia se entrelazan a través de experiencias de vida
y académicas, en este transitar destaco la generosidad de José Luis, el compromiso para
conmigo, y la sencillez de una persona de profundo saber. Esperanzada por los proyectos
a futuro que todavia podemos concretar, cierro este «Diario de viaje maragato» con un
infinito agradecimiento y respeto.
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LLAS REDES SOCIALES COMO HERRAMIENTA
PARA ENTENDER LOS PROCESOS DE
PATRIMONIALIZACION SOCIAL EN PAISAJES
COTIDIANOS: EL MUNICIPIO DE VALDERAS
(LEON) EN INSTAGRAM

IDENTIFICATION OF SOCIAL HERITAGE VECTORS IN
EVERYDAY LANDSCAPES AT LOCAL SCALE THROUGH
INSTAGRAM: THE CASE OF VALDERAS MUNICIPALITY

Daniel Herrero Luque
Universidad de Burgos

Eugenio Baraja Rodriguez
Universidad de Valladolid

RESuMEN

En las dos ultimas décadas, desde la disciplina geografica se ha realizado un notable
esfuerzo conceptual y metodoldgico para interpretar los procesos de patrimonializa-
cion territorial. En este proceso, conceptos como los paisajes patrimoniales y nociones
asociadas, como los vectores de patrimonializacion, han ido adquiriendo un protago-
nismo notable. En este contexto, la presente aportacion propone subrayar el papel que,
para este fin, supone hacer uso de nuevas herramientas y fuentes de datos de caracter
masivo, como los que proporciona la red social Instagram. Como ambito de trabajo y
experimentacion se ha elegido el municipio de Valderas, representativo de la comarca de
Tierra de Campos, como asi lo hizo el profesor Alonso Ponga hace dos décadas (1999a).
El valor patrimonial de muchos elementos materiales e inmateriales presentes en estos
paisajes cotidianos ha quedado demostrado en el amplio y sélido trabajo de Alonso Pon-
ga, que atiende aspectos que van desde el poblamiento de origen medieval (1981), las
fiestas y religiosidad popular (1992, 1999b), hasta la arquitectura del tapial y el adobe
(1990, 1994). El objetivo principal de este capitulo es afianzar esa labor dando a conocer
en qué grado Instagram, y en especial las fotografias con informacién espacial de sus
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perfiles publicos, pueden ser un instrumento util para la identificacion de los elementos
que orientan la identidad local en paisajes cotidianos.

PaLaBrAs cLavE: redes sociales; procesos de patrimonializacion; vectores patrimonia-
les; paisaje cotidiano; patrimonio vernacular.

ABSTRACT

In the last two decades, a large conceptual and methodological effort has been
made from the geographical discipline to interpret the processes of territorial heritagi-
zation. In this process, concepts such as heritage landscapes and associated notions,
such as heritage vectors, have acquired a notable role. In this context, this contribution
proposes to underline the role of new tools and massive data sources, such as those
provided by Instagram. The municipality of Valderas, representative of the Tierra de
Campos region, has been chosen as the field of work and example, as Professor Alonso
Ponga did two decades ago (1999a). The heritage value of many material and immaterial
elements that make up these everyday landscapes has been demonstrated in the broad
and solid work from the settlement of medieval origin (Alonso Ponga 1981), the festivi-
ties and popular religiosity (1999b), to the mud-brick architecture and earth structures
(Alonso Ponga 1990, 1994). The main objective of this work is to know to what extent
Instagram, and especially the photos with spatial information of their public profiles,
can become an instrument for the identification of local identity vectors in everyday
landscapes.

Kevworps: social media; heritagization; heritage vectors; everyday landscape; Tierra
de Campos.

1. INTRODUCCION

La densa y solida produccion cientifica del profesor Alonso Ponga pone en evidencia
su constante preocupacion por el patrimonio cultural de Castilla y Ledn. De su amplio
legado bibliografico, cabe destacar el constante deseo de aportar datos sobre la dinami-
ca de los espacios cotidianos, especialmente aquellos de dominante agraria, a traveés del
analisis tanto de su realidad fisica como de sus manifestaciones culturales. Las aporta-
ciones de Alonso Ponga, ademas de referencias imprescindibles para los investigadores
sobre patrimonio, son, en ocasiones, las unicas que de manera rigurosa abordan el estu-
dio de elementos y manifestaciones culturales de numerosos municipios y comarcas, lo
que le hace merecedor de un especial reconocimiento por su labor en favor de una cul-
tura vernacula que es sabia viva de nuestros paisajes. Una tarea a la que modestamente
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queremos contribuir desde la disciplina geografica con la incorporacion de la dimension
territorial al nuevo paradigma del patrimonio. Esto significa, grosso modo, desplazar
el foco de atencion desde el objeto hasta el sujeto (agente de patrimonializacion). Se
trata, en definitiva, de una nueva mirada de la que la Geografia participa en su empefio
por aportar herramientas para el analisis de los paisajes desde un enfoque patrimonial.

En este sentido, asistimos a la aparicion de nuevas herramientas repletas de posibi-
lidades, como los datos masivos que proporcionan las redes sociales (Gutiérrez Puebla,
Garcia Palomares y Salas Olmedo 2016). Entendemos que son fuentes complementarias,
pero necesarias para el enriquecimiento de otros métodos tradicionales, especialmen-
te el trabajo de campo y de archivo, a los que el profesor Alonso Ponga se refiere, de
manera reiterada, como premisa basica de toda investigacion, y que, como gedgrafos,
los autores del presente trabajo comparten plenamente. Esta aportacion parte de la
siguiente hipotesis: la generalizacion del uso de dispositivos méviles con camara vy el
alcance global de redes sociales donde la fotografia es su referente (como es el caso de
Instagram), ha convertido en una practica comun fotografiar y compartir publicamente
lo cotidiano, lo que le convierte en una importante fuente de datos para los estudios
de las ciencias sociales. En la red social Instagram se almacenan numerosas fotografias
con informacion espacial (etiqueta y ubicacion), temporal (fecha de publicacion) y de
contenido (usuario, titulo y likes) que tras su descarga, georreferenciacion y clasifica-
cion nos permiten responder a las siguientes preguntas: /desde donde se mira y qué se
fotografia? Y, desde esa posicidn, rastreando la intencion, jcuales son los elementos
patrimoniales de identidad local?

Como se ha indicado, este trabajo tiene como objetivo aproximarnos a Instagram
para conocer en qué grado puede ser utilizada como herramienta a escala local para la
identificacion de aquellos elementos que, presentes en los paisajes cotidianos, poseen
un valor identitario para la poblacion local y son resaltados por la poblacién vinculada'.
Seleccionamos el municipio de Valderas como dmbito de estudio al ser representativo
de un paisaje de honda raigambre geografica y de notable valor patrimonial como el de

1 El Instituto Nacional de Estadistica (INE) define la poblacion vinculada de un municipio como «el
conjunto de personas que tienen algun tipo de vinculacién con él, ya sea porque residen alli, porque trabajan
o estudian alli o porque suelen pasar en é| ciertos periodos de tiempo (vacaciones, fines de semana...) durante
el afion. En este caso, identificamos la poblacidn residente con la poblacion local, considerando el resto de las
situaciones que contempla la definicion como poblacién vinculada.
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la Tierra de Campos?; y también porque el nimero de fotografias publicadas por parte
de poblacion local y vinculada es suficiente, reproduciendo patrones de interés para su
analisis.

Como fuentes de informacién se han utilizado los articulos resefiados en la biblio-
grafia, las fotografias publicadas en Instagram por usuarios con perfiles publicos (clasi-
ficados como poblacion local y poblacion vinculada) acompafadas de la etiqueta #Val-
deras o de |a ubicacion Valderas, Spain, y el trabajo de campo, que ha permitido verificar
la localizacion del punto de toma de las fotografias y los elementos representados. Con-
viene precisar que en esta aportacion no se aborda la caracterizacion y valoracion del
paisaje en el municipio de Valderas, ni se pretende realizar una exhaustiva identificacion
de atributos que nos permitan hablar de paisajes merecedores de reconocimiento algu-
no. Tampoco pretendemos hacer una revision detallada de las distintas redes sociales ni
ahondar en las caracteristicas técnicas de Instagram. Si se pretende en cambio, conocer
en qué grado Instagram puede ser considerada una fuente de datos en los estudios de
los procesos de patrimonializacion a escala local.

2. LA NECESIDAD DE ATENDER EL PAISAJE COTIDIANO PARA DIGNIFICAR LOS
TERRITORIOS RURALES

En un estudio reciente, Silva Pérez y Fernandez Salinas (2017) subrayaban que «una
nueva metamorfosis paradigmatica esta en marcha centrada en el [...] desplazamiento
de la atencion patrimonial desde el objeto (o bien patrimonial) hasta el sujeto (o agente
de patrimonializacion)» y que dicha «traslacion epistemoldgica ha impregnado el dis-
curso de algunas disciplinas como la antropologia» (2017: 131). También en los estudios
geograficos se abre paso la dimension patrimonial del territorio, que tiene su mejor
plasmacion en una idea de paisaje alejada del escenario idilico o cuadro excepcional
de la naturaleza (Molinero Hernando 2017), pasando asi, el paisaje, a formar parte del
patrimonio cultural (Ortega Valcarcel 1998: 36), al ser entendido como el «resultado de
la relacion sensible de la gente con su entorno percibido, cotidiano o visitado» (Mata
Olmo 2008: 155).

2 Como ya lo hiciese el profesor Alonso Ponga hace dos décadas para el trabajo titulado «Romerias
agropastoriles en la Tierra de Campos leonesa» (1999a). En otra publicacion, aludiendo a Valderas afirma: «Es
dificil encontrar en toda Tierra de Campos un lugar como éste donde la riqueza patrimonial, estoy aludiendo
en este caso al patrimonio global -histérico, tradicional, artistico, religioso, gastronémico, paisajistico...- sea
tan completor (2009a: 96).
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Es en la relacion de las personas con su entorno familiar (lugar), con su espacio
vivido, con los paisajes cotidianos, en definitiva, donde resulta mas legitimo apelar a
la calidad de vida, pues es en ellos donde transcurre la existencia de la mayor parte de
los ciudadanos. La carga identitaria de los paisajes cotidianos es esencial, pues mien-
tras que un paisaje excepcional puede asimilarse con un escenario y estar protegido
como expresion de una construccion social en un momento de la historia, los paisajes
cotidianos son producto del normal aprovechamiento y ocupacion del territorio, de su
organizacion, percepcion y representacion. Son paisajes que evolucionan, que estan vi-
vos, Y, por ello, estan sujetos a continua transformacidn. Los paisajes excepcionales han
focalizado la atencion, a pesar de que todos los paisajes, incluidos los cotidianos, poseen
valores patrimoniales. Para la cualificacion de los paisajes se ha partido tradicionalmen-
te de métodos y enfoques que priorizan la asignacion de valores patrimoniales «desde
arriban, proceso mediante el cual la valoracion e institucionalizacion patrimonial proce-
den de decisiones del poder politico y refrendos normativos. El otro sentido en el que los
procesos de patrimonializacion pueden actuar es «desde abajon, cuando es la sociedad
civil la que incita a la patrimonializacion (Clark y Drury 2002).

Sea tanto «desde arriba» como «desde abajo», lo cierto es que el proceso de patri-
monializacion no se ejerce sobre todos los componentes del paisaje (Silva Pérez y Jover
Baez 2016), sino que se aglutina en torno a elementos de especial valor patrimonial,
que se denominan vectores de patrimonializacion. Estos vectores, entendidos como los
atributos en torno a los que se condensa la identificacion institucional (desde arriba) y
social (desde abajo) de los paisajes, pueden ser piezas aisladas de caracter natural y/o
cultural a las que se asigna un especial valor (como por ejemplo riscos, oquedades, ma-
nantiales, castillos, ermitas, monasterios); ejes de comunicacion (vias pecuarias, itine-
rarios culturales); actividades economicas con una potente proyeccion espacial y parti-
cularmente valoradas (enclaves mineros, huertas, vifiedos, dehesas); practicas culturales
(«saber hacer», manifestaciones folcldricas), etc. (Fernandez Salinas y Silva Pérez 2015).

La identificacion de los elementos de patrimonializacién de tipo institucional, por su
naturaleza, no presenta grandes dificultades, pues Unicamente requiere la consulta de
estudios especializados, inventarios, catalogos y registros de los organismos implicados.
Es la identificacion de los vectores de patrimonializacion social o «desde abajo», la que
requiere de avances en planteamientos metodoldgicos y en fuentes novedosas, espe-
cialmente en paisajes comunes donde el alcance de los procesos de patrimonializacion
es mas limitado. En su propuesta analitica, Silva Pérez y Fernandez Salinas (2017: 138)
sefialan que «para la patrimonializacion de abajo arriba, resulta util la identificacion de
los agentes que la generan, con su tejido asociativo y su visibilidad en las redes socia-
lesn. No tenemos referencia de estudios que hayan utilizado |a red social Instagram para
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conocer procesos de patrimonializacion social®, y mucho menos en paisajes cotidianos,
donde precisamente este tipo de herramientas pueden ser de especial relevancia. Uno
de los valores esenciales que portan los paisajes cotidianos es la carga identitaria de la
que le dotan sus habitantes, y que es visible a través de las fotografias publicadas en la
red social Instagram. Por banales que parezcan, poseen una carga emocional poderosa
que, por lo general, se traduce en un reconocimiento social «desde abajo». Puede ser
esta una herramienta que, junto a estrategias territoriales y locales, logren reconocer la
riqueza del patrimonio vernacular que singulariza los paisajes cotidianos.

3. LA RED SOCIAL INSTAGRAM COMO HERRAMIENTA PARA IDENTIFICAR LOS
ELEMENTOS DE IDENTIDAD LOCAL

La nocion de «redes sociales» aparecia en 2004 para hacer referencia a aplicaciones
cuyos contenidos podian ser modificados a través de la participacion y la colaboracion
(bidireccional), en contraposicion a los contenidos creados, preparados y publicados por
un unico usuario (unidireccional) (Kaplan y Haenlein 2010). Hasta ahora, el contenido
textual ha dominado la investigacion a partir de las redes sociales, en parte por la
facilidad de recopilacion y procesamiento de texto en comparacion con las imagenes,
especialmente en el caso de Twitter. No obstante, el mayor crecimiento y difusién lo
experimentan aquellas especializadas en contenidos visuales (fotografia y video), como
Instagram®. Sin embargo, a pesar del potencial de estas herramientas para los analisis
geoespaciales, solo un pequefio numero de estudios recientes ha aprovechado sus capa-
cidades para comprender los valores del paisaje. Dunkel (2015) utiliza Flickr como base
para una propuesta de integracion de la percepcion del paisaje en procesos de planifica-
cion, y Chen, Parkins y Sherren (2018) utilizan Instagram para identificar los valores del
paisaje en procesos de planificacion hidroeléctrica. Estos y otros estudios (Chen, Caese-
maecker, Rahman y Sherren 2020) estan estrechamente relacionados con los «servicios
ecosistémicos culturales»®, pero es en las investigaciones sobre turismo donde las redes

3 Encontramos analogias metodoldgicas en estudios de turismo, que se circunscriben a areas
urbanasy espacios naturales, y en estudios relacionados con los «servicios ecosistémicos culturales» (traducido
de cultural ecosystem service) en entornos de ecosistemas acuaticos.

4 Instagram cuantifica en mas de 1000 millones sus usuarios mensuales activos y 500 millones de
usuarios diarios activos en enero de 2020. La distribucion de usuarios por edad en enero de 2020 revela que
el 65 % de ellos tiene una edad comprendida entre los 18 y los 34 afios.

5 Los Cultural Ecosystem Services - CESs hacen referencia a los beneficios no materiales que las
personas obtienen de la naturaleza. https://www.iucn.org/downloads/urbes_factsheet_08_web_1.pdf.

300

LAS REDES SOCIALES COMO HERRAMIENTA PARA ENTENDER LOS PROCESOS DE PATRIMONIALIZACION
SOCIAL EN PAISAJES COTIDIANOS: EL MUNICIPIO DE VALDERAS (LEON) EN INSTAGRAM

sociales de fotografia han tenido mayor acogida y desarrollo®. Estos estudios revelan las
fortalezas de Instagram y otras redes sociales como complemento a las herramientas
comunmente utilizadas para recabar la opinion de la poblacion, como pueden ser los
procesos de participacion publica en sus diferentes formas. Las razones que explican las
ventajas de utilizar las redes sociales radican, en primer lugar, en el bajo coste de la re-
copilacion de datos masivos; en segundo lugar, en su elevado potencial para segmentar
busquedas por distintos criterios, como el espacial; y, por ultimo, porque pueden eludir
el contacto directo entre el investigador y el usuario o participante (Chen et al. 2018:
284). Ademas, otros autores abundan en el interés de las redes sociales para conocer las
preferencias de la «emayoria silenciosa», en contraposicion con la reiterada participacion
de grupos o colectivos que acostumbran a expresarse en procesos formales, y recogen
las percepciones y valoraciones de las generaciones mas jovenes, siempre mas dificiles
de atraer a investigaciones o procesos de participacion publica (van Zanten et al., 2016).

4. AREA DE ESTUDIO

Valderas es un municipio situado en las campifas del sureste de la provincia de Leon,
en el limite con las provincias de Zamora y Valladolid. Le atraviesa el rio Cea de noreste
a suroeste, cuyo lecho mayor, de apenas 900 metros de ancho, configura la Vega del
Cea, espacio de regadio y huertas a una altitud media de 725m (Figura 1). Esta franja, a
modo de bisagra, ejerce de limite entre dos paisajes contrastados. El primero, al sureste,
comprende abiertas llanuras arcillosas de vocacion cerealista, pertenecientes a la co-
marca de Tierra de Campos. Este espacio es conocido localmente como «la loman, pues
en €él, junto a las amplias vaguadas de los vallejos, destacan las anchas y pandas lomas.
El sequndo paisaje, al noroeste, es popularmente conocido como «la piedra», apelativo
bien expresivo de un espacio dominado por los cantos rodados de cuarcita que, asen-
tados sobre arcillas, conforman la base del conjunto de terrazas fluviales del Cea. Estas
se suceden de forma escalonada hasta la culminacién del interfluvio Cea-Esla a 810

6 Los estudios que han utilizado como herramienta las redes sociales desde el turismo han tenido
como objeto de monitorizar visitas (Wood, Guerry, Silver y Lacayo 2013; Tenkanen et al. 2017; Heikinheimo et
al. 2017); identificar los principales puntos de atraccion turistica y la intensidad de uso de los mismos (Popescu,
Grefenstette y Moellic 2009; Straumann, Coltekin y Andrienko 2014; Garcia Palomares, Gutiérrez Puebla y
Minguez Garcia 2015); conocer los patrones de viaje y proponer o evaluar rutas turisticas (de Choudhury et
al. 2010; Kurashima, lwata, Irie y Fujimura 2013; Orsi y Geneketti 2013; Mohino Sanz, Moya Gomez, y Garcia
Palomares 2018a; Mohino Sanz, Moya Gémez, y Garcia Palomares 2018b; Barros, Moya Goémez y Garcia
Palomares 2019); y, por ultimo, conocer el potencial turistico de determinados lugares y su promocion (Fatani
y Suyadnya, 2015; Su, Wan, Hu, y Cai, 2016; Beltran Lépez 2017; Martinez-Rolén, Tymoshchuk, Piiero-Otero
y Rend 2019).
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m aproximadamente, donde encontramos la mancha forestal de encina mas extensa y
mejor conservada del sureste leonés: el Monte del Duque y la Dehesa de Trasconejos. El
Cea a su paso por Valderas da forma a un valle disimétrico, pues se ha ido desplazando
hacia su margen izquierda, dejando notables promontorios donde encontramos vestigios
de asentamientos desde la prehistoria (Alonso Ponga 1981: 70-75). El cerro de mayor
altitud, y que mayor desnivel presenta respecto al rio, es sobre el que se asienta el case-
rio de Valderas (783 m), que sobresale en la llanura terracampina mostrando una suave
pendiente. En cambio, ese mismo cerro, visto desde la vega, desciende en accidentado
escarpe hacia el rio Cea, que le bafa por el norte.
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Figura 1: Localizacién del municipio de Valderas en el SE de la provincia de Ledn. Elaboracion propia.

La tendencia demografica regresiva es inexorable, pues de Ilegar a alcanzar los 3.999
habitantes en 1970 cuenta actualmente con 1.623 (822 hombres y 801 mujeres segun
el INE a 1 de enero de 2019), y alcanza, en los mejores momentos del estio un maximo
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estacional de 2.564 habitantes’. Afio tras afio las defunciones superan a los nacimien-
tos, justificando su declive vital y acusado envejecimiento: 214 de sus 1.623 habitantes
tienen menos de 15 afos; por el contrario, 636 tienen mas de 65 afos, y dentro de
estos ultimos 215 superan los 80 afios (datos a 1 de enero de 2019 segun el INE). Es el
signo de unos tiempos en los que, desbaratadas sus formas de vida tradicionales, sus
habitantes intentan integrarse en un contexto social y economico de dimension global.
El moderno sector agrario se orienta al cereal y las oleaginosas; cuando se beneficia del
riego, sobre todo en la vega, las posibilidades se amplian hacia el maiz y el forraje. El
ganado ovino sigue teniendo fuerte presencia pues, con cerca de 12.000 cabezas?, es el
quinto municipio de Castilla y Ledn en numero de ovejas reproductoras. No obstante, el
sector primario apenas da empleo suficiente para mantener una poblacién que poco a
poco se marcha buscando el acomodo, la relacidn social o las oportunidades laborales
adecuadas a la formacion cada vez mas especializada de los jovenes. Los servicios aun
permiten mantener una proporcion de poblacion notable. Es en este contexto en el que,
la sociedad que ha organizado histéricamente este territorio es participe del empefo,
tan de nuestro tiempo, de poner en valor el patrimonio y la gastronomia ofreciéndolo
como un producto mas a los visitantes, de lo que se espera un cierto resurgir econo-
mico. Pero también, y como en otros muchos espacios cotidianos, se encuentra con el
handicap del abandono y la falta de recursos econdmicos para acometer restauraciones
y acondicionamientos. La villa de Valderas fue declarada Conjunto Historico Artistico
en 2008, y algunas de sus piezas clave se encuentran en buen estado de conservacion,
otras, sin embargo, no tienen la misma suerte, como los dos torreones del castillo que
se ubican en lo alto del cerro, uno de los elementos de identidad local que estan a la
espera de una intervencion urgente y que parece que no va a llegar a tiempo. Hasta ese
momento, |as ruinas del castillo y de otros elementos clave de la villa focalizan la mirada
de la poblacion local y de los visitantes, transmitiendo, al igual que buena parte de la
comarca de Tierra de Campos, «una imagen de abandono y desolacién potente e impre-
sionante, que perdura en la mente del observador» (Cascos Marafa, Molinero Hernando
y Baraja Rodriguez 2018: 422).

Independientemente del reconocimiento institucional como BIC, tanto de la villa
como del castillo, o como Fiesta de Interés Turistico Provincial para las romerias de San-
ta Cruz y del Pan y Queso, el alcance de los procesos de patrimonializacion cultural ha
sido muy limitado, y ain menor el natural, limitado a la inclusion del 20% del municipio

7 Encuesta de infraestructura y equipamientos locales 2019.

8 Junta de Castilla y Leon. Explotaciones ganaderas de ovino-caprino, Datos abiertos, 2019.
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dentro de la Zona de Especial Proteccion para las Aves (ZEPA) Penillanuras-Campos Nor-
te. Por esta razén hablamos de paisajes ordinarios, familiares, alejados de una apariencia
o fisonomia excepcional. Son los paisajes en los que se desenvuelve la existencia del
ciudadano comun y donde, por su condicion dinamica, se estan produciendo las mayores
transformaciones. Es en estos espacios cotidianos donde, como se indicaba mas arriba,
resulta mas legitimo apelar a la calidad de vida, al derecho a disfrutar de un entorno
de calidad, como enfatiza el Convenio Europeo del Paisaje®, mediante una gestion te-
rritorial adecuada que integre el acondicionamiento, el respeto y la conservacion de los
elementos que aglutinan la identidad local. La labor de identificacion de esos vectores
permite emprender con garantias la seleccion de aquellos paisajes a escala local que
resulten de interés patrimonial, por ser los que mejor sinteticen y transmiten unas sefas
de identidad que la poblacion local y visitantes reconozcan y compartan.

5. METODO Y FUENTES: RECOPILACION Y TRATAMIENTO DE DATOS DE
INSTAGRAM

El procedimiento metodoldgico sequido en el proceso de identificacion de los atribu-
tos patrimoniales del municipio de Valderas parte de la seleccion de las fotografias con
informacion espacial, de perfiles publicos, que tengan asociada la ubicacion Valderas,
Spain, o que aparezcan acompafadas de la geoetiqueta #valderas. El rango temporal es
amplio, pues abarca desde agosto de 2012, cuando se publica la primera fotografia con
informacion espacial de Valderas, hasta el dia 15 de julio de 2020, y el resultado es de
un total de 4669 fotografias originales descargadas no duplicadas.

Tras la descarga, el siguiente paso consiste en la revision manual de las publica-
ciones™, seleccionando para identificar los elementos identitarios locales de caracter
material las fotografias que muestran intencionadamente el paisaje del municipio (fo-
tografias de tipo paisaje, sin personas). Seleccionamos 474 fotografias de tipo paisaje,
publicadas por tres tipos de usuarios, pertenecientes a las categorias de poblacion fo-
ranea, vinculada y local. La relacion que evidencian personas locales y vinculadas con
el paisaje constituye la via para identificar sus elementos identitarios, pues en él se
reconocen y se valoran ciertas caracteristicas que lo distinguen de otros, despertando

9 Consejo de Europa (2000): Convenio Europeo del Paisaje (version espafiola), Ministerio de Asuntos
Exteriores.

10 Han sido excluidas fotografias con caracteristicas reconocibles de otros lugares, como sucede con
algunas realizadas en barrio de San José de Valderas (Alcorcon, Madrid), asi como fotografias donde el cielo y
distintos fendmenos meteoroldgicos (atardeceres, nubes, nieve, arco iris, etc.) son los protagonistas.
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sentimientos de vinculacion al lugar. De manera concreta, la categorizacion de los usua-
rios se ha realizado a partir del analisis de la informacion disponible en sus perfiles y
publicaciones, prestando especial atencion a la localizacion de las fotografias, la fecha,
la frecuencia por localizacion y los comentarios que acompafian a las fotos. La poblacion
foranea realiza, por lo general, una Unica publicacién, que puede contener hasta diez
fotografias representativas de su estancia en la localidad. Los usuarios correspondientes
a la poblacion vinculada muestran en su perfil publicaciones de sus lugares de residen-
cia o de los lugares que frecuentan. También, aunque publiquen varias de Valderas a
lo largo del periodo definido, estas se concentran en dias o periodos vacacionales. Los
usuarios locales, por ultimo, se identifican a través del analisis de la fecha, el numero,
los comentarios y la localizacién del conjunto de fotografias de sus perfiles, presentando
las fotos de Valderas una mayor discrecionalidad temporal. Aparte de las fotografias de
tipo paisaje, que hemos seleccionado para la identificacion de los vectores materiales de
patrimonializacion, reservamos fotografias de personas, de actividades, de productos, de
interiores, etc. publicadas por la poblacion vinculada y local para identificar los vectores
inmateriales y que completan el proceso de patrimonializacion social en Valderas.

Para acometer la tarea de identificacion de elementos de identidad local de caracter
material, seleccionamos las 247 fotografias de tipo paisaje que suman las publicadas
por la poblacion local y por la poblacion vinculada. A esa seleccion le excluimos las
10 imagenes del perfil de la Oficina de Turismo de la localidad™, por lo que su nimero
desciende a un total de 237. A continuacion, necesitamos corregir el sesgo causado por
el sistema de geoetiquetado de Instagram. Sucede que las «ubicaciones» (utilizando la
terminologia de Instagram), tienen asociadas unas coordenadas en el sistema WGS84,
que, en el caso de Valderas, Spain son 42.07649 -5.442. Este hecho nos impide conocer
de forma automatica y precisa el lugar desde donde han sido tomadas las fotografias,
procediendo a georreferenciar manualmente las 237 fotografias de tipo paisaje selec-
cionadas, aunque finalmente para 8 de ellas no se ha logrado identificar el lugar de la
toma de la instantanea, descartandolas del analisis.

Seleccionadas Georreferenciadas Sin georreferenciar
Vinculado Local Total Vinculado Local Total Vinculado Local Total

Usuarios 18 19 37 18 19 37 3 2 5
Fotografias 106 131 237 100 129 229 6 2 8

Tabla 1: Numero de usuarios y de fotografias seleccionadas por tipo de usuario para la identificacion de procesos de

patrimonializacion vernacular o social

n La cuenta tiene una intencionalidad que distorsiona el objetivo perseguido en este estudio, pues
persigue la promocidn de la localidad a través de imagenes de los monumentos mas representativos de la villa.
Excluimos del analisis 10 fotografias.
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Georreferenciadas 229 fotografias para la identificacion de los elementos de identi-
dad local de caracter material, se ha procedido a incorporar para cada una la direccion
hacia la que la fotografia ha sido capturada (entre 0° y 359.99°) y las coordenadas de
la posicion del elemento fotografiado, asi como el angulo de visién de la fotografia,
calculado por defecto usando la distancia focal equivalente a 35 mm de la imagen. Esta
informacion nos permite ir mas alla del propio elemento fotografiado, identificando,
mediante la representacion de los campos visuales, los espacios que participan del idea-
rio colectivo. Nos servimos de este material para identificar los elementos y espacios a
los que la poblacion local y vinculada asigna la cualidad de condensar las claves de la
identidad local de caracter material. Son los ambitos que hemos denominado «unidades
espaciales de patrimonializacion social».

gura 2. Localizacion de los puntos de toma de las 229 fotografias georreferenciadas de tipo paisaje. Elaboracion propia.

Figura 3. Campos visuales de las 229 fotografias analizadas de tipo paisaje. Elaboracion propia.
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6. RESULTADOS: LAS UNIDADES ESPACIALES DE PATRIMONIALIZACION SOCIAL

El analisis de los patrones determinados por la localizacion de las fotografias de tipo
paisaje, y el campo visual de cada una de ellas, nos permiten identificar tres unidades en
las que poblacidn local y vinculada concentra la asignacion de valores patrimoniales de
caracter material. Desde ellas se han tomado el 88 % de las fotografias. El 12% restante,
pese a que presentan una mayor dispersion, refuerzan el valor de esta seleccion, pues
enfatizan el caracter de cada una de las tres grandes unidades de paisaje: la vega, las

terrazas fluviales de la margen derecha del Cea (la piedra) y la campifia arcillosa de la
margen izquierda (la loma).

Las unidades espaciales de patrimonializacion social, identificadas por orden de
concentracién de fotografias tomadas dentro de ellas, son las siguientes:

1. El nicleo de poblacion, que representa el 45.8 % de las fotografias analizadas.

2. El sector central de la vega de Valderas, comprendido entre el nucleo de po-

blacion, la ermita de Otero, la caflada Zamorana y la carretera Valencia, con el
22.3 %.

3. El espacio popularmente conocido como El Molino, representado por el 20 %
de las fotografias de tipo paisaje analizadas.
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Figura 4: Localizacion de las fotografias de tipo paisaje analizadas y delimitacion

de las tres unidades de patrimonializacion social. Elaboracion propia.

307



DanieL HErrero LUQUE Y EuGENIO BARAJA RODRIGUEZ LAS REDES SOCIALES COMO HERRAMIENTA PARA ENTENDER LOS PROCESOS DE PATRIMONIALIZACION
SOCIAL EN PAISAJES COTIDIANOS: EL MUNICIPIO DE VALDERAS (LEON) EN INSTAGRAM

Los promontorios de La Altafria y de Los Castillos, y la culminacion del borde
septentrional del cerro sobre el que se asienta la villa (popularmente identi-
ficado como Los Miradores).

El resto del nucleo urbano, compuesto por el caserio tradicional y las cons-

trucciones mas recientes al sur y este de la villa.
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Figura 5: Vectores materiales de patrimonializacion de Valderas identificados a partir de las 229 fotografias

georreferenciadas de tipo paisaje. Elaboracion propia.

6.1. EL NUCLEO DE VALDERAS: LUGAR DE VIDA Y CONCENTRACION DE BIENES
PATRIMONIALES RECONOCIDOS INSTITUCIONALMENTE

El nucleo de poblacion de Valderas es el lugar desde el que se toma casi la mitad de
las fotografias publicadas en Instagram. Este protagonismo se debe tanto a ser el lugar
de vida y habitacion en el que discurre el dia a dia de la poblacion, como a la concen-
tracion de elementos de valor patrimonial que justificaron en su momento la declara-
cion de parte del nucleo como Conjunto Historico Artistico. En esta primera unidad, la
distribucién por tipo de usuario revela una menor consideracion por lo cotidiano de la
poblacion local (el 37 % de las fotografias), frente al interés de la poblacion vinculada
(el 63 %). Pese a sus dimensiones acotadas, la concentracion de tomas permite diferen-
ciar ciertos espacios que suscitan particular interés:

Iglesia de San Juan y los silos de cereal. Al fondo el perfil de las lomas y tesos de Tierra de Campos, de entre los que

destaca el Teso de San Vicente (835 m). D. Herrero y E. Baraja.
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El espacio de La Altafria-Los Castillos-Los Miradores posee un protagonismo deter-
minante. Tres motivos avalan esta afirmacion: primero, desde aqui se toma cerca de la
mitad de las fotografias capturadas en el nucleo de poblacion, pues ofrece excepcio-
nales vistas panoramicas sobre la vega del Cea (al norte, figura 8) y sobre los tejados
de la villa, enmarcados por las campifias cerealistas de Tierra de Campos (al sur, figura
7); sequndo, este espacio -a veces, simplemente su perfil- aparece representado en la
mayoria de las fotografias tomadas desde el exterior del nucleo de poblacion; vy, tercero,
acoge en su interior un elemento tangibles de gran significacion colectiva, el castillo,
compuesto por dos torreones y el lienzo de muralla que los une, que ademas de estar
institucionalmente reconocido como BIC, concentra la mayor carga simbdlica y de iden-
tidad local del municipio.

Del analisis de las fotografias compartidas en la red Instagram y tomadas en el resto
del nucleo urbano se pueden hacer las siguientes consideraciones:

La poblacion vinculada tiene predileccion por las plazas monumentales (Pla-
za Mayor y Plaza Ramon y Cajal), los edificios singulares de reconocido valor
patrimonial y otros elementos puntuales como zaguanes, puertas, portalo-
nes, balcones y elementos vegetales ornamentales. Todos ellos dentro del
espacio reconocido como Conjunto Historico Artistico. El inico elemento que
aparece fotografiado en mas de una publicacion fuera del Conjunto Histérico
es el silo de cereales, perteneciente a la antigua Red Nacional de Silos que
era gestionada por el Servicio Nacional de Trigo.

A diferencia de la anterior categoria, la poblacion local desatiende la mo-
numentalidad de la villa, institucionalmente reconocida, a excepcion del
Castillo y del Antiguo Seminario, los dos unicos edificios de reconocido va-
lor patrimonial que son fotografiados en mas de una ocasién por diferentes
usuarios.

Mas alla de los elementos patrimoniales identificados, encontramos que
ambos colectivos fotografian de forma recurrente los carteles de entrada
al pueblo, que no presentan ninguna singularidad sefalética o formal, pero
tienen una marcada intencion de subrayar la primera sefia de identidad del
nucleo: su nombre.

Ademas de los elementos de identidad local identificados mediante las fotografias
de paisaje seleccionadas, cabe resefiar manifestaciones culturales y otros elementos de
gran significacion local que se concentran en el nucleo de poblacién, empezando por
el que singulariza a la villa a escala regional e incluso nacional, el bacalao «al estilo
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Valderas» preparado con ajo, aceite y pimenton y servido en la caracteristica cazuela de
barro con el aceite borboteando. Le siguen otros productos locales como el vino rosado,
el mosto «Cafon, el queso curado, «la rosca» de pan, el embutido, la reposteria e incluso
tapas que son especialidad de algunos bares como el bacalao rebozado y las patatas.
Otras manifestaciones culturales son el mercado semanal, los festejos taurinos, las ac-
tividades culturales y deportivas, los ritos de paso como los quintos, rituales liturgicos
y de bendicion de campos, carnavales, desfiles de pefias y «el tapeo» en los bares. Otra
manifestacion identificada, pero que se concentra en el borde del escarpe, es el acto
de contemplar el paisaje, la voluntad de mirar el territorio. En estos espacios tanto la
poblacion local, la vinculada, como los visitantes se detienen a valorar e identificar dis-
tintos elementos en funcién de sus inquietudes y de su relacion con el lugar.

6.2. LA VEGA DEL CEA: ESPACIO DE TRANSITO Y RELACION

La sequnda unidad esta claramente delimitada en el imaginario colectivo de la po-
blacién a partir de los siguientes elementos: el escarpe del pueblo, la ermita de Otero,
la cafada Zamorana y la carretera Valencia, cubriendo un espacio de aproximadamente
270 hectareas. Esta unidad es atravesada de este a oeste por el rio Cea, y le cruzan en
distintas direcciones una densa red de caminos (mermada tras las intervenciones de
concentracion parcelaria de 2010). En esta unidad identificamos las siguientes referen-
cias patrimoniales materiales, convenientemente categorizadas, pues es en ella donde
los patrones de los dos colectivos mas se diferencian:

La poblacién local toma fotografias desde cualquiera de las carreteras y ca-
minos que delimitan y vertebran la unidad, desde la ermita de Otero, los 5
puentes que cruzan el rio y, de forma puntual, desde vifiedos y huertas. El
campo de vision y el punto de enfoque de muchas de ellas estan situados so-
bre el perfil que dibuja la villa sobre el cerro, que rompe la horizontalidad de
la llanura y del que sobresalen los campanarios de las iglesias, los torreones
del castillo e incluso el silo de cereales. Los otros elementos sobre los que la
poblacion local pone el foco son de muy diferente naturaleza: la ermita de
Otero y las cepas de un majuelo situado cerca de ella, el complejo en ruinas
de la antigua fabrica de harinas «La estrella de Camposn, el rio, los puentes,
arboles aislados, casetas abandonadas y... hasta la cada vez mas inusual es-
tampa de un hato de ovejas desplazandose por la cafiada.

Las fotografias publicadas por la poblacion vinculada muestran que estas
personas apenas se adentran en la unidad, pues estan tomadas en su mayoria
desde las carreteras perimetrales y desde alguno de los miradores de la villa.
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En consecuencia, el campo visual de las fotografias tomadas dentro de la 6.3. EL MOLINO: LA LECTURA EN CLAVE NATURAL DE UN ESPACIO MULTIFUNCIONAL
unidad es mas limitado, enfocando los puentes, la propia calzada de las ca-
rreteras y los torreones del castillo. Las unicas fotos tomadas desde el interior
de la unidad corresponden a un mismo usuario, que, situado en el puente de
Varela, se esfuerza por no introducirlo en el encuadre de las fotografias que
hace a la [amina de agua del rio.

La tercera unidad se corresponde con el espacio de aproximadamente 3,2 ha cono-
cido popularmente como El Molino. Es una isla fluvial artificial delimitada al oeste por
el Cea y al este por el cauce molinar, que proveia agua del rio a un molino reconvertido
mas tarde en fabrica de luz y abandonado finalmente a mediados del siglo pasado. Las
condiciones naturales de la vega propiciaron que alli convergiera la funcion molinar
y energética, la ganadera y la forestal (plantaciones de chopo). Esta unidad, a la que
incorporamos el camino que le da acceso, en su conjunto, es fotografiada por ambos
grupos de usuarios en proporciones similares, pero los significados que se le asignan
difieren, como podemos apreciar mediante el analisis de los elementos fotografiados.

Figura 8: Un hato de ovejas pasta en la vega del Cea, entre la Altafria (778 m) -lugar de toma de la fotografia- y el
rio Cea (720 m), un espacio intensamente transitado por la poblacion local. Al fondo, la plataforma
del interfluvio Cea-Esla ocupada por la Dehesa de Trasconejos (790 m) y el Monte del Duque (800 m),

y entre ambos espacios la sucesion de terrazas fluviales. D. Herrero y E. Baraja.

. . . o . . Figura 9: Cauce del rio Cea superando el espacio que hasta 2017 ocupaba el azud (izquierda),
Las manifestaciones culturales identificadas para esta unidad, a partir de las foto-

grafias de personas, actividades, productos, etc. son de muy diversa indole. Destacan las
romerias de Santa Cruz y de Pan y Queso, a la que acompaia, a partir del analisis de las
fotografias, el comensalismo colectivo, baile, actos liturgicos y consumo de productos
tipicos de cada una de las romerias como son: las avellanas y el roscon para la primera, y
el pany el queso en la sequnda, acompafiando en ambas romerias del vino rosado. Tam-
bién identificamos practicas como el cultivo de huertas y el pastoreo del ganado ovino
(Figura 8) y actividades como el paseo. En relacion con esta Ultima practica, y por las fo-
tos que los usuarios publican, destacamos la especial atencion que presta la poblacién a
las plantas ruderales de los linderos y las cunetas de caminos como el de los Maragatos.
Son numerosas las fotos también de actividades que anualmente se organizan como el
«descenso del Cean en barcas de autoconstruccion o la «marcha cicloturista» que va des-
de el nucleo de poblacién hasta la ermita de Otero y regresa recorriendo la Zamorana.

dejando seco el canal de derivacion (derecha). D. Herrero y E. Baraja.

La poblacién local otorga valores identitarios a las formas heredadas de las
funciones pretéritas de este espacio (pista de acceso, puente, una chimenea,
cafio, etc.) dejando en sequndo plano los elementos de dominante natural.
Entre los elementos fotografiados por este segmento de poblaciéon encon-
tramos dos de especial significacion: el Cafio Teja y el azud. Este ultimo ele-
mento, que generaba una caracteristica caida de agua, fue derruido en 2017
por la Confederacion Hidrografica del Duero, desproveyendo a la poblacion
de un hito que concentraba en gran medida la identidad de esta unidad y del
municipio en su conjunto. Sin embargo, el numero de fotografias (tanto las
tomadas desde ese lugar, como las que lo tienen como protagonista) no se
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han visto mermado como consecuencia de su destruccion, pero si el encuadre
que, en lugar de estar centrado en la caida, se dirige ahora hacia la lamina
de agua, tanto hacia arriba como hacia abajo de los escombros resultantes
acumulados tras la operacion.

La poblacidn vinculada, en cambio, centra su atencidn en la vegetacion y la
lamina de agua casi exclusivamente, y lo hace no en el punto donde se situa
el azud, como sucede con la poblacion local, sino en un antiguo abrevadero
natural, lugar amplio y de cdmodo acceso tanto para vehiculos como para
quienes desean bafiarse en el rio. Otro aspecto muy revelador es que las per-
sonas vinculadas desplazan el encuadre ante cualquier atisbo de elemento
antrdpico, como la pista de asfalto que cruza el paraje longitudinalmente.

Los elementos que han llegado hasta nuestros dias, como el azud semiderruido, el
cauce de derivacion o los espacios abiertos que servian de pasto y abrevadero, conve-
nientemente reinterpretados en clave ambiental, estan sustituyendo las funciones tradi-
cionales por otras, identificadas de forma nitida a partir del resto de fotos descargadas.
Hablamos de nuevas funciones como el comensalismo, que es de caracter colectivo en
acontecimientos organizados por la poblacion local como son la «Feria de Abril» y «la
paelladan, y de caracter individual, especialmente en periodo vacacional. Otras mani-
festaciones claramente identificables son las del bafio y el paseo, en las que participan
por igual personas locales y vinculadas. También encontramos una foto que evidencia la
continuidad de la practica del pastoreo de ovejas en este espacio.

Pese a su indiscutible protagonismo, los elementos de identidad social no se limitan
a las tres unidades espaciales definidas. Resulta igualmente revelador conocer los vec-
tores patrimoniales del resto del término municipal a partir del 12 % de las fotografias
restantes. De ellas, solo la quinta parte han sido tomadas por la poblacién vinculada,
y en su totalidad han sido realizadas desde algunas de las carreteras de acceso a la
villa. Identificadas las actividades o motivaciones que acompafan a la fotografia, co-
rroboramos que la poblacidn vinculada realiza las capturas de forma exclusiva desde
espacios de comodo acceso, como lugares publicos del pueblo, puentes y parajes a los
que se accede por vias asfaltadas. En cambio, las fotografias de paisaje realizadas por
la poblacion local por el resto del término (las cuatro quintas partes) representan una
distribucién homogénea entre los espacios que se corresponden con la vega del Cea, la
campifa arcillosa de Tierra de Campos vy las terrazas fluviales del Cea. Todas ellas son
reveladoras del fuerte caracter e impronta de estas tres unidades de paisaje. De la vega
se toman fotografias del rio y una vista general de la horizontalidad del lecho mayor del
Cea, de los pagos de Las Nieblinas y de Rastrapajas. De Tierra de Campos, dos usuarios
locales representan la amplia vaguada del vallejo del arroyo de Valdefuentes, y alguno
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de los timidos realces de tesos que se extienden por el paisaje de campifia. En las terra-
zas fluviales, identificamos fotos de palomares, de la dehesa y de una de las casillas de
la antigua via de tren que unia Medina de Rioseco y Palanquinos. Mas alla de esa mate-
rialidad, en el resto de las fotografias que no son propiamente de paisaje encontramos
referencias a practicas como la pesca, la vendimia, el pastoreo y la caza, y celebraciones
locales como «el domingo tortilleron, que consiste en un acto de comensalismo colectivo
el domingo previo a Domingo de Ramos en cualquier parte del término acompafiado de
tortilla de patata.

7. IDENTIFICACION DE PAISAJES PATRIMONIALES VERNACULARES A PARTIR DE
LA SUMA DE LOS ELEMENTOS DESTACADOS POR ALONSO PoNGA

Las referencias bibliograficas y trabajos de divulgacion del profesor Alonso Ponga
sobre Valderas son numerosas, y en ellas atiende desde el poblamiento (Alonso Ponga
1981), las fiestas y religiosidad popular (1992, 1999a, 1999b), la arquitectura del tapial
y el adobe (Alonso Ponga 1990, 1994, 2009a), el patrimonio vitivinicola (2009b, 2009¢)
y otros campos culturales (1984, 1992). A partir de su lectura han sido identificados
(Tabla 2) y cartografiados (Figura 10) los elementos patrimoniales que de forma expresa
Alonso Ponga sefiala para Valderas. Ademas de permitirnos conocer en qué elementos
se ha fijado, la suma de éstos con las aportaciones extraidas de Instagram nos permitiria
avanzar en la identificacion de paisajes patrimoniales de especial significacion local.

Los elementos patrimoniales identificados por Alonso Ponga (Figura 10) se concen-
tran en los cerros de la margen izquierda del Cea, desde donde se puede sequir la evo-
lucion del poblamiento desde finales del cuarto milenio antes de cristo hasta la actua-
lidad (1981); el sector de la vega circunscrito al itinerario de la romeria de Santa Cruz
(1999a); y en menor medida, en el espacio de cultivo situado sobre las terrazas del Cea
(2009a). Si lo comparamos con los resultados extraidos del estudio de las fotografias de
Instagram identificamos la coincidencia en la identificacién de dos de las tres unidades
de especial significacion en la identidad local: el nucleo de poblacion y el sector central
de la vega del Cea (Figura 6).

Para el nucleo de Valderas, el profesor Alonso Ponga identifica tanto los elementos
de caracter monumental institucionalmente reconocidos, como otros elementos verna-
culares, y que de forma general son identificados por alguno de los grupos de usuarios
seleccionados. Dado que este espacio goza ya de reconocimiento institucional centra-
mos la atencion hacia los dos paisajes patrimoniales de caracter vernacular restantes: el
sector central de la vega del Cea, a la que se incorpora la parte superior del promontorio
y el escarpe; y el paraje del Molino.
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Vectores materiales
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Vectores patrimoniales y sus tipos en los paisajes de
Valderas a partir de referencias bibliograficas de Alonso
Ponga sobre Valderas.

Vectores materiales

1. Elementos de cardcter puntual

1. Elementos de cardcter puntual

Edificios de caracter defensivo: torreones deT castillo y
lienzo que los une, arco de las Arrejas y arco de Santiago

Edificios religiosos: Ermita de Otero, Iglesia de Santa
Maria del Azogue, Iglesia de San Juan, Santuario de la
Virgen del Socorro y Antiguo Seminario de San Mateo

Edificios civiles: casas solariegas construidas en piedra y
ladrillo y viviendas humildes construidas en tierra
Edificios e instalaciones de caracter industrial: antigua
fabrica de harinas de Varela y azud del molino

Edificios con funciones agropecuarias: silo, cooperativa
de vinos, caserios, palomares y casetas de huerta

Infraestructuras de comunicacion: casilla del tren burra,
el puente del molino, el puente viejo, el puente colgante,
el puente del puerto y el puente de hierro

Infraestructuras relacionadas con el agua: el cafio teja y
abrevaderos.

2. Elementos lineales

Edificios de caracter defensivo: torreones del castillo y Tienzo
que los une, arco de las Arrejas y arco de Santiago.

Edificios religiosos: Ermita de Otero, Iglesia de Santa Maria del
Azogue, Iglesia de San Juan, Santuario de la Virgen del
Socorro y Antiguo Seminario de San Mateo.

Edificios civiles: palacios blasonados, casonas de ladrillo, casas
humildes de tapial y adobes.

Estancias en las viviendas para la elaboracion del vino
(bodegas y lagares) y guardar el grano (silos).

Edificios con funciones agropecuarias: cooperativa de vinos,
unidades de explotacion agricola (caserios), palomares,
guardavifas, casetas de era.

Yacimientos arqueoldgicos: Los Villares, Altafria, Castro
(Castillo), Trasderrey, Pobladura, Monte de Pobladura y
Manzules.

Elementos aislados: cruz de los Maragatos.

2. Elementos lineales

ET curso de agua del rio Cea y cauce molinar del Molino

Ejes de comunicacion: cafiada zamorana entre Otero y
carretera de Valencia, camino de Los Maragatos,
Carrevalencia, camino del Molino, camino de los
Castillos y carreteras de La Bafieza y de Valencia entre
Valderas y la Zamorana.

3. Areas

Ejes de comunicacion: cafiada Zamorana, camino de Los
Maragatos, Carrevalencia, camino de la Reverencia.

3. Areas

Entramado urbano de la villa

La Dehesa de Trasconejos

Las huertas y regadios tradicionales
Vifiedos

Recinto del Molino

Vectores inmateriales

Entramado urbano de la villa.
Vifedos.

Vectores inmateriales

Romerias: Santa Cruz y Pany Queso.

Fiestas, celebraciones y acontecimientos populares:
Bendicion de campos por la Virgen del Socorro y
procesion del 8 de septiembre, Semana Santa, Feria de
Valderas, Fiestas del Socorro, Carnaval, Carnaval de
Verano, Toro de Cajon, encierro campestre, celebracion
de los quintos, desfile de pefias en la Feriay en el
Socorro, Descenso del Cea, Marcha Cicloturista, Paellada
del Molino, etc.

Mercado semanal de los lunes.

Gastronomia: bacalao al estilo Valderas, vino rosado,
mosto, queso, pan, embutido y reposteria
Practica del tapeo por los bares de la localidad.

El acto de contemplar la vega desde La Altafria, Los
Castillos y/o Los Miradores.

Practicas como la vendimia, la pesca, la caza, el cultivo
de la huerta y el pasto de ganado.

Romerias: Santa Cruz y Pan'y Queso.

Rogativas y bendicion de campos: San Isidro y Virgen del
Socorro.

Otros ritos: hogueras y procesiones.

Tradicion oral: leyendas y canciones populares.
Artesanias y oficios: vinculados con el cultivo de la vid y
elaboracion del vino.

Fiestas populares y mercado.

Cooperativismo vitivinicola.

Tabla 2. Vectores patrimoniales y sus tipos en los paisajes de Valderas a partir del analisis de fotografias de tipo paisaje

extraidas de Instagram y a partir de las referencias bibliograficas de Alonso Ponga sobre Valderas. Elaboracion propia.
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Figura 10: Vectores de patrimonializacion de Valderas identificados a partir de las

referencias publicadas por Alonso Ponga. Elaboracion propia.

Al primero, al sector de la vega situado bajo el promontorio de la villa Alonso Ponga
se refiere como el «Campo de Valderas», calificandolo como «un espacio simbdlico y
real», capaz de condensar la identidad local a un nivel equiparable al del propio nucleo
de poblacion para la poblacion local'?, al que hay que sumar la especial significacion

12 Encrucijada por lo tanto de senderos, tupida telarafia de simbolos profundos que debemos
desentrafiar. Lugar donde se dan la mano las propiedades eclesiasticas del cabildo con las del comun, de
Valderas y del Otero. Lugar de todos y de nadie. Espacio del que arranca o en el que mueren los caminos.
Alonso Ponga 1999a: 84.
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que otorga a los promontorios de La Altafria y Los Castillos'™ por sus componentes pa-
trimonial, visual y simbdlica™.

El paisaje patrimonial del Molino solo es identificado a partir del trabajo de ana-
lisis de las fotografias de Instagram. Sucede esto porque este espacio no participa de
ninguna manifestacion cultural vinculada a la sociedad agraria tradicional abordadas
por Alonso Ponga, ni de procesos de patrimonializacion institucional «desde arriban. El
proceso de patrimonializacion de este espacio es reciente, favorecido por la lectura en
clave natural de espacios cotidianos proximos al nucleo de poblacion. La comparacion
de los vectores y unidades de patrimonializacion, tanto extraidos de Instagram como
identificados por Alonso Ponga, demuestra que la aplicacion Instagram identifica de
forma completa los paisajes que poseen un valor identitario atribuido por la poblacion
local, o lo que es lo mismo, identifica los paisajes patrimoniales vernaculares.

8. CoNCLUSION

Las fotografias publicadas en Instagram por perfiles publicos son un recurso apro-
piado para la identificacion de los elementos de identidad local en paisajes cotidianos,
asi como para conocer la vinculacién de distintos colectivos con diferentes espacios.
Para poder aprovechar su potencial son requeridos numerosos procesos paralelos no
automatizables, como la identificacion de los elementos representados, la georrefe-
renciacion de las imagenes, la definicion del campo de vision y la clasificacién de los
usuarios entre otras tareas. Este estudio es una aproximacion que aborda Instagram
como una nueva herramienta a disposicion de los investigadores que se preguntan sobre
la espacialidad de distintos fendmenos o la relacion de los individuos con el lugar entre
otras cuestiones, que sin duda, requiere en adelante mayor detenimiento y reflexion.

13 Los cerros de la Altafria y Castillo, espacios considerados comunales, se han revalorizado con
otros edificios y lugares publicos [...]. Pero La Altafria y Los Castillos no son solo baluartes defensivos. Uno, la
fortaleza, defendia y amparaba la Villa contra los ardores guerreros de los enemigos de Valderas. El otro, La
Altafria, es la plataforma desde la que se bendicen los campos y el casco urbano en los dias de Letanias. Alonso
Ponga 1999a: 81.

14 El paisaje desde los castillos habla de la geografia y de la historia de los hombres y sus quehaceres
y cuenta la riqueza de las tradiciones de una sociedad compleja. Alonso Ponga 2009a: 100.

Desde arriba [cerro sobre el que se asienta la villa] se intuye, se ve y se revive cuando alguien lo explica,
una red de caminos ahora invisibles pero que cobran vida ciclicamente con los rituales de la «pastorcica» a su
ermita. Se pone de manifiesto el antiguo modelo de vida de los pueblos y villas de amplio terrazgo en la mayor
parte de la comunidad auténoma de Castilla y Ledn. El campo, este campo de Valderas, se puebla de leyendas
de tradicion oral que reflejan realidades histéricas de otro tiempo. Alonso Ponga 2009a: 98.
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La aproximacion sobre la herramienta presentada muestra que sirve de complemen-
to a otras técnicas convencionales para la identificacion de procesos de patrimoniali-
zacion social para el fin perseguido, asi como para delimitar y caracterizar con mayor
acierto aquellos paisajes cotidianos que contienen elementos de especial valor patrimo-
nial, que no tienen por qué estar institucionalmente reconocidos ni presentar cualidades
estéticas excepcionales. Esta cuestion se pone de manifiesto en el paisaje patrimonial
del «campo de Valderas». Este paisaje lo compone el sector central de la vega el Cea y
el escape del promontorio sobre el que se asienta la villa. En €l convergen miradas in-
ternas y externas, actividades agricolas y ganaderas, infraestructuras de comunicacion
e hidraulicas que dieron lugar a complejos industriales como el de la antigua fabrica de
harinas 0 a puentes de muy diversa factura; también acoge instalaciones defensivas y ha
sido escenario de acontecimientos historicos, pero en esencia, es un espacio dinamico,
vivido y funcional. También acoge asentamientos historicos y ejes de comunicacion con
notorio protagonismo en la construccion de dicho paisaje a lo largo del tiempo, recono-
ciéndose segun afirma Alonso Ponga, «un espacio simbolico y real». Aunque se precise y
siempre sea recomendable acudir a aportaciones de expertos como las de Alonso Ponga
en este caso, y de trabajo de campo y de archivo, Instagram permite abordar con un
notable grado de satisfaccion el estudio de los procesos de patrimonializacion social en
paisajes cotidianos.
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RESUMEN

En un mundo preocupado por la salud, el imperio greco-romano recurria para afron-
tar las enfermedades a la medicina profesional de la época, asi como a una gran ofer-
ta sanitaria vinculada a los dioses sanadores y a sus templos, especialmente Asclepio.
Dentro de este mercado sanitario, el cristianismo supo abrirse camino gracias a una
serie de propuestas competitivas, ya que su sistema simplificaba los ritos terapéuticos
y especialmente por la gratuidad de sus servicios sanitarios. Asi mismo, el mayor grado
de implicacion de los cristianos en el cuidado de los enfermos propicié que la oferta
cristiana fuera atrayente, aunque no fuera mas eficaz a nivel terapéutico que el resto
de los sistemas sanitarios.

PaLaBras cLave: Medicina, sistema sanitario, cristianismo, cuidado de los enfermos.

ABSTRACT

In a world concerned with health, the Greco-Roman empire resorted to confront
diseases to professional medicine of the time, as well as to a great health offer linked
to the healing gods and their temples, especially Asclepius. Within this health market,
Christianity knew how to make its way thanks a series of competitive proposals, since its
system simplified therapeutic rites and especially because its health services was free.
Likewise, the greater degree of involvement of Christians in taking care of the sick led
to the attractiveness of the Christian offer, although it was not more effective at the
therapeutic level than the rest of the sanitary systems.

Kev worbs: Medicine, health system, Christianity, care of the sick.
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En un mundo con una elevada tasa de mortandad infantil y con la esperanza de vida
de unos 35/40 afios entre las clases humildes, no es de extraiiar que la superacion de las
enfermedades y la salud constituyeran una de las mayores preocupaciones cotidianas de
la sociedad greco-romana. Esta, de vez en cuando, veia reducida su poblacion de forma
significativa a causa de pandemias.

Ante tal situacion, la sociedad romana desarrollo ciertos sistemas sanitarios y de
cuidado de la salud mediante la adopcion de muchos elementos de la medicina griega.
Esta fusion de la medicina griega y romana fue en parte cientifica (principalmente, pro-
veniente de los griegos) y en parte magica y religiosa (principalmente de los romanos),
lo que resultd en una combinacion a veces extrafia de tratamientos y practicas. Asi pues,
la salud y la curacion estaban, en gran medida, dentro del ambito del ritual y la practica
religiosa. Las personas que buscaban alivio de la enfermedad y el sufrimiento tenian di-
versas opciones y muchas de ellas eran lo que podriamos denominar religiosas. Asi pues,
los médicos «profesionales» constituian una opcion de atencion médica entre otras.

En este contexto, el cristianismo se caracterizara por ofrecer su propio sistema reli-
gioso «sanitarion, aunque sin renunciar completamente a los conocimientos médicos de
la época, y potenciara el cuidado de los enfermos, especialmente entre los pobres, como
parte de su mayor compromiso con la caridad, hasta el punto, que el sociélogo Rodney
Stark (2001: 87-107; Cineira 2008: 106-111) considera el cuidado de los enfermos como
uno de los factores claves que contribuyeron al crecimiento del cristianismo primitivo,
no solo por la atraccion que esta actitud supuso para el resto de la poblacion, sino inclu-
so porque demograficamente el cuidado de los enfermos contribuy6 a una menor tasa
de mortandad. Esto corroboraria la intuicion expresada por Ramsay MacMullen (1984:
41) al sefialar que el lugar mas oportuno para la conversion fue quizas «la habitacion de
alguna persona enferman.

La presente contribucidon expondra cuales fueron las ventajas del sistema sanitario
cristiano, que lo convirtieron en una opcion atractiva para muchos pacientes durante
los siglos 11'y 1 d.C. Para ello comenzaremos contextualizando y exponiendo las opciones
médicas existentes en la época greco-romana.

1. EL AMPLIO MERCADO MEDICO DURANTE EL ALTO IMPERIO ROMANO

Segun la antropologia, los sistemas de atencion de la salud de la antigliedad cons-
tituyen modelos conceptuales y culturales que los académicos construyen analizando
todos los componentes relacionados con la salud de una sociedad en un entorno social
concreto: las creencias sobre las causas de la enfermedad, la eleccidn y valoracion de los
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diversos tipos de tratamientos sanitarios disponibles para los pacientes, las relaciones de
poder e interaccion que se establecen entre los proveedores de atencion médica con los
pacientes y la naturaleza de las instituciones implicadas (Kleinman 1980). Logicamente,
no podemos abordar aqui todos estos elementos, por lo que nos limitaremos a resaltar
algunos aspectos mas relevantes del sistema romano de atencion sanitaria.

La prosperidad romana, el sistema legal y las redes de comunicacion hicieron posi-
ble la conectividad entre las diferentes regiones del Imperio, facilitando el movimiento
constante de practicas terapéuticas, ideas y personas, tanto de enfermos que buscaban
un templo, un médico famoso o unas fuentes termales con aguas curativas, como de
meédicos que viajaban a los centros académicos de Alejandria, Atenas, Pérgamo y Roma
con el objeto de ampliar sus habilidades y difundir sus conocimientos.

1.1. LA MEDICINA «PROFESIONAL»

El surgimiento de la medicina como profesion oficialmente reconocida en el mundo
romano fue el resultado directo de la influencia de la cultura y la ciencia griegas y la
tendencia creciente dentro de Roma hacia la urbanizacion. Los legisladores romanos
comenzaron a otorgar la ciudadania romana, diversos privilegios y exenciones fiscales a
los médicos, en su mayoria de ascendencia griega, con el objetivo inicial de asegurar el
tratamiento médico del ejército romano y de las élites adineradas que podian costearse
los servicios de un profesional.

La profesionalizacién de la medicina griega se vinculd a los estudios del corpus hi-
pocratico. Ante la ausencia de unas instituciones académicas oficiales que prepararan
a nivel intelectual y habilitaran publicamente para el ejercicio de la medicina, uno mis-
mo podia autodenominarse o convertirse en médico tras estudiar los tratados médicos
existentes, pasar un tiempo como aprendiz de otro médico (a menudo un miembro de la
familia) o simplemente abriendo una consulta médica y tratando de ganar reputacion,
algo que todos los médicos necesitan al margen del tipo de formacion que hubieran
tenido. La adquisicion de prestigio se lograba fundamentalmente por la experiencia,
atendiendo a clientes de la élite, mediante exhibiciones publicas de disecciones de ani-
males o publicando tratados de medicina. Una buena reputacion profesional conllevaba
el incremento de la clientela y de los honorarios por los servicios médicos prestados
(Nutton 2004).

El estado romano adoptd no solo la medicina griega y sus agentes, sino también
algunos de sus modos de organizacion y administracion. Asi, Roma asumié la praxis
existente en ciudades griegas y egipcias que tenian la prerrogativa de administrar la
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atencion médica publica mediante la eleccion de 7 o 5 médicos, dependiendo de las
dimensiones de la ciudad (Dig. 27.1.6.1-2,4). Seran las autoridades locales quienes re-
conozcan y nombren a los médicos publicos de sus ciudades. Para ello y ante la ausencia
de un organo regulador de la formacion o un mecanismo de capacitacion y titulacion
para el ejercicio de la profesion médica, la sociedad misma se doté de un atil mecanismo
informal de control de calidad para reconocer a sus mejores médicos. Este proceso de
identificacion y seleccidn funciond a muchos niveles, abarcando sistemas sociales, pa-
trones culturales y el sistema legal (Israelowich 2015); en Ultima instancia, correspon-
dia a los pacientes decidir quién era el médico adecuado conforme a sus posibilidades
econdmicas.

Desde la aparicion de los primeros tratados del corpus hipocratico, a través de la
edad de oro de la medicina cientifica en la Alejandria helenistica y hasta las obras de
los grandes autores médicos de la era romana, como Celso, Rufo de Efeso y Galeno, los
médicos parecen haber concebido su disciplina como una alternativa a los métodos
tradicionales de curacion, la terapéutica supersticiosa y la medicina de los templos. Sin
embargo, modificar el enfoque de la oferta de atencion médica a la demanda muestra
no solo que los pacientes eran reacios a abandonar las medidas terapéuticas pautadas
por la religion, sino que la misma practica de la atencion sanitaria era esencialmente
inconsciente de tal dicotomia. Ademas, los escasos resultados positivos de la medicina
profesional hacian que incluso los mas renombrados médicos de la época recurrieran
igualmente a los servicios de los dioses para encontrar remedios ante las enfermedades.
El mismisimo Galeno se declara servidor de Asclepios, quien le habia salvado la vida:

Antonino [el emperador] pretendia llevarme con él a toda costa a la guerra contra
los germanos, pero se convencié de dejarme cuando le dije que el dios patrio Asclepios,
de quien yo me habia declarado servidor desde que me salvo la vida cuando padecia un
absceso de caracter mortal, me ordenaba lo contrario. De modo que condescendié a los
deseos del dios (Galeno, Sobre mis libros, 165).

Este afamado médico tuvo que afrontar la peste «Antonina» (165-180 d.C., posible-
mente viruela) y su reaccion inicial parece haber sido la huida de Roma a su ciudad natal
de Pérgamo por temor al contagio. Este miedo e incertidumbre estaban ampliamente
extendidos (De febrium differentiis | 3 = K. VI 279). A lo largo de los textos médicos
romanos es recurrente la idea de que el control de una pandemia estaba fuera del do-
minio de la medicina, aunque a la enfermedad no se le diera una explicacion etioldgica
sobrenatural y se entendiera como resultado del contagio. Por ese motivo, proliferaron
otras opciones sanitarias complementarias.
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1.2. OTRAS OFERTAS SANITARIAS

Aunque muchos hombres y mujeres acudieron a los médicos, pocos restringieron
su busqueda de sanacion exclusivamente en los galenos. Las inscripciones y acciones
emprendidas por los pacientes sugieren que sus nociones acerca de los doctores y de la
disciplina médica no estaban del todo separadas en términos de practica, metodologia y
justificacion de sus nociones acerca de otros tipos de atencion médica, particularmente
de la ofrecida por los dioses. Los enfermos no percibian una division entre el temploy la
medicina cientifica o entre diferentes tipos de terapeutas. Desde el punto de vista de los
pacientes, todos los agentes de la salud estaban operando dentro del mismo sistema de
atencion sanitaria, con un lenguaje médico compartido. El uso extensivo del vocabulario
médico en las inscripciones votivas sugiere que los adoradores que Ilegaron a los tem-
plos en busca de sanacidn, no vieron una dicotomia entre los medios, métodos, objetivos
y logros de los médicos y los dioses.

Para establecer una buena relacion personal con una divinidad, los antiguos griegos
y romanos usaron los métodos de la oracion, el sacrificio y las ofrendas votivas. Muchos
pacientes se retiraban durante la noche al recinto del templo con la esperanza de ser sa-
nados mientras dormian o de recibir un suefio en el que el dios o |a diosa les revelara una
terapia eficaz (Cilliers-Retief 2013). Una vez sanado, el individuo solia dedicar al dios
una ofrenda votiva como expresion de agradecimiento, cuya naturaleza dependia de los
medios econdmicos del paciente. Cualquier dios podia funcionar como deidad curativa
(Apolo Medicus, Salus, Isis, Serapis y otras divinidades locales), sin embargo, en el siglo
V a.C., Asclepios (Esculapio para los romanos), junto a su hija Higia, gano popularidad
como el dios sanador por excelencia y perdurd en tiempo de los romanos (Ploeg 2018;
Wickkiser 2008: 1-9). Casi al mismo tiempo, los médicos comenzaron a adorarlo en
muchos lugares del Mediterraneo como la deidad de los doctores profesionales (Nutton
2004: 103-114), proliferando sus templos, los Asclepeia, a los que los enfermos acudian
con la esperanza de que Asclepios les restableciera la salud.

Un devoto de esta divinidad fue el sofista Elio Aristides (Israelowich 2012), quien en
el invierno del 170-171 d.C. inicié la composicion de su obra Discursos sagrados, en la
que describe, de forma muy personal, sus reacciones ante sus enfermedades, la solicitud
de ayuda y sus interacciones con los terapeutas. Se trata de una mezcla de diario espiri-
tual, informe médico, relato aretoldgico, testimonio de agradecimiento a Asclepios..., es
decir, las memorias de un hipocondriaco, que busca ayuda médica y recibe tratamiento,
y en donde se mezclan milagros, enfermedades, suefios, curas, medicinas, dietas, bafios.

La medicina profesional y sus facultativos eran figuras dignas de crédito a los ojos de
Aristides, pues €l mismo proporciono servicios médicos a varios miembros de su familia
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infectados por la peste y, cuando él se vio contagiado por la misma, se someti6 a los
dictamenes de los galenos. Sin embargo, no constituyen el tnico grupo designado como
adecuado para ofrecer atencion médica. También los masajistas (Disc Il 69: «Los médicos
y masajistas se reunieron y no podian prestarme ayuda, pues desconocian la naturaleza
de esta enfermedad de tan variados sintomas. Se pusieron de acuerdo en llevarme a
unas fuentes termales, ya que no podia soportar el aire de la ciudad») y el personal de
los templos de los Asclepeia, en particular los guardianes del Asclepeion de Pérgamo,
son reconocidos como los facultativos apropiados para atender a los enfermos. En rea-
lidad, su opcion médica, tras haber experimentado las otras, sera ponerse a disposicion
de la providencia y las revelaciones de Asclepios «como si fuera un médico y hacer en
silencio cuanto ordenasen (Disc | 4). Asclepios y Athena le prescribieron que tomara un
enema de miel atica, lo que le purgo la bilis. Después se sometid a la medicaciony a la
alimentacion adecuada hasta restablecer la salud.

Situando la historia médica de Elio Aristides en el contexto social, cultural, politico
y religioso en que vivio, demuestra que, en lugar de tratar de encontrar un remedio
excéntrico o alternativo, Aristides concibid su enfermedad y busco atencion médica en
los lugares que su mundo design6 como los mas adecuados para estos fines: médicos,
masajistas, sacerdotes y dioses. Las opciones adoptadas sugieren un enfoque erudito
y cuidadoso en lugar de uno supersticioso y esporadico. Los doctores que consulto,
incluian a algunos de los proveedores de atencion médica mas distinguidos del mundo
grecorromano y el culto a Asclepios también era una eleccion natural para un griego
en la provincia de Asia. Las opciones de tratamiento elegidas por Aristides, como el uso
de drogas, la dieta y los bafios formaban parte de la tradicion médica grecorromana.
Sus frecuentes deliberaciones sobre si sequir un régimen recomendado por los médicos
o cumplir con las prescripciones de Asclepios no fueron elecciones entre dos sistemas
excluyentes, sino opciones compatibles dentro del propio sistema de salud grecorroma-
no. Otros sistemas de atencion médica en competencia, que ofrecian habitos dietéticos,
terapias alternativas y modelos explicativos, como el de los judios y los cristianos, eran
socialmente menos aceptables. Aristides busco soluciones practicas y recurri6 a quienes
la tradicion sancionaba como los mas capaces.

La division entre la medicina cientifica y la medicina del templo no era ontoldgi-
ca. No se basaba en las personas que actuaban como curanderos, la naturaleza de los
procedimientos terapéuticos o los lugares en los que tenia lugar la interaccion entre el
paciente y el sanador. En el templo, sacerdotes y médicos interactuaban habitualmente
sin una distincion clara entre ellos. A veces, ambas fuentes de autoridad religiosa y mé-
dica se encarnaban en la misma persona, como en el caso de Asclepiacos, el guardian
del templo en Pérgamo. Tanto aquellos que buscaban atencion (es decir, aquellos que
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estaban dispuestos a pagar por ella) como aquellos que brindaban atencion (es decir,
aquellos que se ganaban la vida con ella) acudian a los templos y a sus dioses. Esta
ambigliedad se mantuvo a pesar de una clara propension por parte de las instituciones
romanas para dirigirse a los médicos como un grupo profesional distintivo y preferir sus
métodos de curacion.

2. EL SISTEMA SANITARIO CRISTIANO

Es dentro de esta variedad de opciones religiosas donde tenemos que contextualizar
la oferta sanitaria del cristianismo naciente. Al igual que lo sefialado anteriormente, los
cristianos tampoco constataron una disyuntiva entre la curacion religiosa y la curacion
por medios naturales, como han querido resaltar varios eruditos (Ferngren 2009: 13-41).
Bien es verdad que algunos cristianos (p.ej. Taciano) rechazaron el uso de farmacos y
ciertos ermitafios y ascetas posteriores mortificaron de forma extrema sus cuerpos. Se-
guin Owsei Temkin, «[las] actitudes diversas de los ascetas hacia sus propias enfermeda-
des correspondian a las actitudes ambiguas dentro del judaismo vy el cristianismo hacia
la enfermedad y el tratamiento secular» (1991: 156). Gary B. Ferngren ha argumentado
convincentemente que, a pesar de ciertos puntos de vista negativos entre los escritores
cristianos sobre la medicina y sus practicantes, la mayoria de los cristianos entendieron
la enfermedad en términos que denomina «naturalistas», rechazando asi la creencia de
que «la enfermedad comun era causada por demonios y que la curacion se efectuaba
mediante exorcismos». La mayoria de los cristianos mantuvieron actitudes positivas y de
aceptacion hacia la medicina y sus facultativos, y continuaron empleando los servicios
de estos ultimos en casos de enfermedad (Ferngren 2009: 2).

A nivel de la medicina profesional o curacion por medios naturales, el cristianismo
no aport6 ninguna novedad en los primeros siglos de su existencia. Existen pocos tes-
timonios que transmitan directamente los puntos de vista cristianos sobre la curacion.
Tampoco existen tratados médicos escritos por los primeros cristianos ni hay una dis-
cusion sistematica en el Nuevo Testamento u otra literatura cristiana temprana sobre
la medicina o sus agentes sanadores. Generalmente continuaron valorando la medicina
como un remedio para la enfermedad y el sufrimiento. En siglos posteriores se constata
la presencia de cristianos entre los profesionales médicos y un compromiso continuo
con el pensamiento médico por parte de intelectuales y teélogos polimaticos. Por otra
parte, el cristianismo no podia competir con los grandes templos dedicados a Asclepios,
Isis u otras deidades curativas, pues no disponia de santuarios. No obstante, constituyo
una oferta atractiva en el ambito médico, al margen del mayor esmero en la atencion
de los enfermos. Hector Avalos (1999: 81-119) nos ofrece algunos elementos relevantes
de esta atraccion.
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2.1. ESTRATEGIA TERAPEUTICA ALTAMENTE SIMPLIFICADA

La amplia gama de opciones dentro de los sistemas politeistas podia hacer que el
proceso terapéutico fuera complejo, frustrante y dificil de cumplimentar para los pa-
cientes, pues la cantidad de deidades que necesitaban ser contactadas o apaciguadas
complicaban los rituales. Por el contrario, el cristianismo simplificd dos aspectos funda-
mentales del proceso terapéutico. El cambio mas significativo fue el regreso a una forma
de monolatria estricta al requerir |a sola invocacion del nombre de Jesus para efectuar la
curacion, incluso proponia una monolotria mas rigurosa que la existente en otros grupos
judios que recurrieron a mas de una figura divina.

Asimismo, el cristianismo simplificd la estrategia terapéutica al enfatizar el valor de
la fe en la curacion. Tener fe en un tratamiento médico no era una invencion cristiana,
pues las tradiciones de Asclepios incluian alusiones al valor de la creencia, aunque en el
contexto de una amplia variedad de rituales, a veces complejos. Por el contrario, dentro
del cristianismo, la suficiencia de la fe simplificaba la estrategia terapéutica, pues eli-
minaba la necesidad de muchos productos farmacéuticos. Ademas, las practicas rituales
cristianas complementarias, como la imposicion de manos y el ayuno, eran bastante
simples de realizar.

La simplicidad del ritual terapéutico cristiano estaba lo suficientemente extendi-
do como para permitir que Origenes lo usara como argumento contra Celso: «Pues 'la
fuerza que parecen tener los cristianos' no la deben a encantamientos, sino al nombre
de Jesus y a la recitacion de las historias que de El hablan. Y es asi que pronunciar ese
nombre y recitar esas historias ha hecho con frecuencia alejarse a los démones de los
hombres, sefialadamente cuando los que las dicen lo hacen con espiritu sano y fe sin-
cera. Y es tanto el poder del nombre de Jesus contra los démones, que, a veces, logra su
efecto aun pronunciado por hombres malos» (Contra Celso 1,6).

La sencillez de los rituales constituyo una ventaja para la oferta cristiana. La sufi-
ciencia de la sola fe y el empleo de un solo nombre hacian innecesarios tener que recu-
rrir a muchos productos farmacéuticos, encantamientos u otras estrategias terapéuticas
que podrian volverse costosas y ritualmente engorrosas. La estrategia terapéutica alta-
mente simplificada pudo ser ventajosa para muchos pacientes, aunque ello no implicaba
que fuera mas eficaz que el resto de las opciones sanitarias grecorromanas.

2.2. VENTAJAS ECONOMICAS

El concepto de «medicina universal gratuita» no estaba en la mente de los antiguos,
por lo que los gastos directos e indirectos de la atencion médica y la solvencia econo-
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mica del paciente determinaban las opciones terapéuticas disponibles. El desembolso
directo mas obvio eran los honorarios que el paciente debia abonar al médico o al amo
del galeno (si este era esclavo) por los servicios sanitarios prestados. Aunque algunas
ciudades disponian de un nimero, muy limitado por ley, de médicos publicos, sin embar-
go estos no tenian la intencion de ofrecer atencion médica gratuita (Cohn-Haft 1956). A
nivel econémico, el arte de la medicina era muy rentable por los emolumentos exigidos
e, incluso, el mismo Galeno se lamenta que muchos charlatanes intentaban persuadir a
los ricos mediante pocimas cuyo Unico objetivo era embaucarles y sacarles el dinero (so-
bre los médicos 45). Ademas, los productos farmacéuticos también podian ser costosos.

Los templos curativos igualmente solian exigir tarifas por sus servicios para su fi-
nanciacion y el mantenimiento del personal, aunque Claudio Eliano (Fragmentos 101
=T 455; ca. 200 d.C)) sefiala que Asclepios curaba a los pobres y no recibia regalos a
cambio de la sanacion. A quienes confiaban en €l para su sanacion, se les exigia pureza
espiritual, no riqueza. Sin embargo, las excavaciones de los Asclepieia indican claramen-
te que, de hecho, contenian regalos de valor econémico variable.

Ademas de las tarifas directas cobradas por los templos y los médicos, el paciente
tenia que asumir los gastos de desplazamientos y alojamiento si tenia que trasladarse
a otra ciudad.

Los primeros escritores cristianos eran conscientes del problema que los honorarios
médicos suponian para la gran mayoria de enfermos provenientes de los estratos socia-
les humildes. La historia de la hemorroisa (Lc 8,43—44) corrobora que los médicos y sus
remedios, en muchas ocasiones, no eran eficientes y cobraban honorarios, en nuestro
caso hasta dejar arruinada a la mujer con flujos de sangre. La respuesta cristiana al
cobro de tarifas por la atencion médica es clara en Mt 10,8: «Curad a los enfermos, resu-
citad a los muertos, limpiad a los leprosos, expulsad a los demonios; gratis lo recibisteis,
dadlo gratis». Ireneo resalta el hecho de que esta renuncia a los emolumentos fue vista
como una ventaja del cristianismo primitivo frente a otros sistemas de atencion médica
(Contra las herejias 22,4). Tertuliano también sefiala que, en general, el acceso al tem-
plo cristiano es gratuito: «Incluso si hay algo de bolsa comun, no se reune a fuerza de
honorarios de una religion subastada. Cada uno aporta, si quiere y puede, una maodica
contribucién mensual o cuando lo estima oportuno. Nadie es obligado a pagar, sino que
lo hacen espontaneamente» (Apologético 39,5).

Los sentimientos expresados por los escritores del NT contra las remuneraciones
econdmicas continuaron en los siglos 11y m y formaron un argumento coherente, al
menos entre algunos apologistas, en nombre de las practicas cristianas de la salud y en
contra de las practicas de muchas tradiciones grecorromanas. Es razonable concluir que
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muchos pacientes pobres, y quizas algunos ricos, podrian sentirse atraidos por un siste-
ma de atencion médica gratuita. Incluso si los sanadores cristianos no eran mas eficaces
que los no cristianos, al menos el paciente no perdia dinero.

2.3. LA ACCESIBILIDAD GEOGRAFICA

A la hora de elegir entre las ofertas médicas existentes, un aspecto importante a
tener en consideracion era la localizacion y la accesibilidad geografica de los lugares de
sanacion. Los centros de asistencia sanitaria consistian principalmente en las tabernae
medicae, los templos y los balnearios. Muchas ciudades disponian de algunas tabernae
medicae, es decir, los consultorios médicos de la época donde se atendia a los pacientes.
Por otra parte, los romanos fueron famosos por la construccién y promocion de los ba-
fios termales. No obstante, los lugares mas visitados por los enfermos eran los templos
dedicados a una deidad curativa, entre los que destacaban los consagrados a Asclepios,
que disponian de edificios anexos (asclepieia) destinados a alojar a los pacientes y pro-
porcionar los medios necesarios para su tratamiento. Si bien, algunos de los famosos
Asclepieia eran de facil acceso, es probable que muchos de ellos se ubicaran en lugares
de dificil acceso para los enfermos. Los templos mas famosos podian estar saturados
de pacientes (p.ej. Epidauro con su famoso templo dedicado a Asclepios, se encontraba
siempre lleno de enfermos segun Estrabon, Geografia 8.6.15) y lejos de sus hogares, lo
que implicaba los gastos de desplazamiento, en caso de que el enfermo estuviera en
condiciones de emprender dicho viaje. En el invierno de 149 d.C., el orador Elio Aristides
fue enviado por el dios Asclepios en peregrinacion a Quios, en el mar Egeo oriental,
para la curacion corporal. Posteriormente relata la dificultad del viaje en condiciones
climaticas adversas y las diferentes etapas y alojamientos en las ciudades a lo largo del
camino, lo que testimonia las dificultades que los enfermos tenian que afrontar en estas
peregrinaciones curativas (Petsalis-Diomidis 2005: 183-218).

Los escritores del Nuevo Testamento parecen haber estado familiarizados con los
problemas geograficos que planteaba el acceso a la atencion médica. Sabian que los loci
terapéuticos centralizados podian estar saturados de enfermos y ser de dificil acceso
para los discapacitados fisicos. El cristianismo, que per se no disponia de templos, parece
haber proporcionado una solucidn mas atractiva al problema de la distancia geografica
al eliminar la necesidad de los loci terapéuticos centralizados, enfatizando para ello
la curacion a distancia (Mt 8,5-10; Jn 5,2-9): ya no es necesario trasladar al paciente
a un centro de asistencia médica, ni el terapeuta necesita estar cerca del enfermo. La
geografia no suponia un obstaculo para la fe y esta trascendia la necesidad de un lugar
terapéutico. Entre los grecorromanos, esto habria suprimido la exigencia de viajar a
lugares caros y distantes. Sin embargo, la fe no elimino el hecho de que los sanadores
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cristianos visitaran a los enfermos, lo que constituira un elemento importante en su
estrategia misionera.

En el mundo greco-romano, el enfermo no siempre necesitaba desplazarse para re-
cibir los servicios médicos. La existencia de médicos itinerantes que visitaban a los
enfermos en sus hogares, evitaba su desplazamiento hasta los centros sanitarios. No
obstante, estos médicos itinerantes no siempre estaban disponibles ni dispuestos a la
itinerancia si tenian suficientes pacientes en su lugar de residencia. Ademas, la itine-
rancia constante de algunos galenos no constituia precisamente una buena carta de
presentacion ni un certificado de calidad. Al contrario, para Galeno este modus vivendi
de deambular ocultaba una licencia para escapar de su mala reputacion: «Un vagabundo
que visita muchos lugares no tiene derecho, excepto a ser llamado impostor con una
habilidad especial en este asunto» (de optimo medico 93). Se necesitaba discernir el
buen médico del impostor.

De forma semejante, dentro del cristianismo también existieron médicos itineran-
tes, que ampliaron a los gentiles los parametros de atencion médica ofrecidos por el
judaismo tradicional (Mt 10,8; EvTom 14,2: «Si vais a cualquier tierra y, al marchar por
las regiones, os reciben, comed lo que os pongan delante y sanad los enfermos de entre
ellosn). La visita a los enfermos gentiles form¢ parte de la estrategia misionera cristiana
durante los primeros siglos. Al mismo tiempo, la evidencia sugiere que el cristianismo
intentd proporcionar métodos para solucionar la cuestion que Galeno tenia en mente al
abordar la reputacion de los sanadores itinerantes: ;como saben los pacientes que estan
interactuando con sanadores de buena reputacion? La certificacion de los sanadores
itinerantes era un problema generalizado que el cristianismo busco superar al propor-
cionar una especie de «franquicia», en la medida en que ciertas afiliaciones y practicas
indicaban reputacion. Tales «franquicias» existian igualmente entre los galenos greco-
rromanos cuando afirmaban que estaban vinculados a las tradiciones de Hipdcrates y
de otros meédicos famosos. Dentro del cristianismo y a tenor del texto lucano de Hechos
19,13-20, el paciente podia identificar al verdadero sanador cristiano frente a los frau-
dulentos mediante la relacion adecuada con Jesus. Por lo tanto, era necesaria su afilia-
cion al grupo apropiado y no simplemente el uso de técnicas cristianas.

No obstante, el rasgo mas caracteristico para reconocer al genuino terapeuta cris-
tiano consistia en la renuncia a los honorarios por los servicios sanitarios prestados
(Mt 10,8; Hch 8,20). Los cristianos de los siglos i1 y i continuaron usando los signos de
discernimiento para reconocer a los auténticos apostoles y profetas itinerantes confor-
me a las pautas alentadas en el NT. La Didajé, de finales del siglo |1 d.C., expresamente
establece que si un profeta «pide dinero, es un falso profeta» o si dijere: «'dame dinero’ o
cosas semejantes, no le escuchéis» (11,3.12) y la comunidad podra discernir entre el ver-
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dadero y el falso profeta si su vida es conforme a las costumbres del Sefor o si practica
lo que ensefa. Esto muestra que algunas comunidades cristianas estaban estableciendo
criterios para identificar a los auténticos sanadores cristianos itinerantes de otros em-
baucadores. Sin embargo, la importante innovacion cristiana, su marca distintiva, fue
sin duda alguna la ausencia de honorarios médicos. Por lo tanto, en igualdad de eficacia
terapéutica, la asistencia sanitaria gratuita eliminaria la queja mas recurrente entre los
escritores grecorromanos: el peligro de ser estafados por sanadores itinerantes.

2.4. EL TIEMPO

En el mundo judio existian prohibiciones religiosas especificas que impedian la ad-
ministracion de atencion médica en ciertos dias de la semana o que determinaban el
tiempo que los médicos itinerantes tenian disponible para los pacientes. Las restric-
ciones y preferencias temporales no se limitaron al mundo judio. Algunas tradiciones
grecorromanas seculares también mostraban preferencias por un tiempo adecuado para
la curacion. Hablando del momento propicio para realizar un diagnéstico, Galeno sefala
un «periodo habitual de observacion de tres dias segun muchos médicos que siguen a
Tésalo y otros» (de optimo medico 89; sobre el prondstico 12). Ademas, los templos de
Asclepios no siempre estaban abiertos y los sacerdotes a veces estaban ocupados en
otras tareas. Este caso acontecia particularmente en los pueblos pequefos.

Las implicaciones de los aspectos temporales en la prestacion de servicios sanitarios
son significativas. En la fase aguda de ciertas enfermedades, los médicos no dispondrian
de tanto tiempo para tratar a todos los pacientes o si emigraban a las ciudades con la
expectativa de obtener mas pacientes, entonces algunas areas de ambito rural habrian
quedado desatendidas.

El cristianismo respondid al problema de las restricciones temporales de varias ma-
neras. Quizas la mas significativa fue la abolicion completa de las restricciones legales
temporales, como se ilustra Mt 12,9-15, haciendo que todos los dias de la semana fue-
ran habiles para prestar atencion médica. Asimismo se enunciaba un principio: la resti-
tucion de la salud humana tenia prioridad sobre las prescripciones religiosas referentes
a las fiestas o tiempos sagrados. Ademas, la oracion y la fe no trasgredian la normativa
judia del Sabbat o de los dias festivos para realizar sanaciones. En este sentido, el cris-
tianismo puede considerarse como una secta judia que preconizaba una reforma del
sistema judio de atencion médica basado en la legislacion del Levitico.

Igualmente relevante, el cristianismo aboli¢ las restricciones temporales vigentes
en las tradiciones grecorromanas. Tanto el diagndstico como la terapia eran inmedia-
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tos. Los sanadores cristianos no esperarian los tres dias mencionados por Galeno para
hacer un diagnostico. Esta caracteristica habria sido atractiva para los pacientes que
buscan el alivio inmediato de su sufrimiento. Incluso si la terapia cristiana no era mas
efectiva desde el punto de vista médico que la de otras tradiciones, al menos la atencion
inmediata prestada al paciente, incluso en sabado, ofrecia un tipo de alivio que no se
encontraba en otras ofertas sanitarias.

2.5. LA IMPLICACION DE LOS CRISTIANOS EN EL CUIDADO DE LOS ENFERMOS

Desde los inicios, el cristianismo mostré un marcado imperativo filantrépico que se
manifesté tanto en la preocupacion personal como corporativa por las personas con
necesidades fisicas, exhortando al cuidado de los enfermos y estableciendo algunas
formas de asistencia organizada. Aunque su nimero y recursos eran muy limitados, los
cristianos estaban equipados, incluso en las circunstancias mas adversas, para empren-
der una considerable actividad caritativa hacia los enfermos. Debido a una combinacion
de motivacién interna, autodisciplina y liderazgo efectivo, las comunidades domésticas
y posteriormente la Gran Iglesia crearon en los primeros siglos de su existencia una or-
ganizacion, unica en el mundo clasico, que atendio6 a sus enfermos de manera efectiva y
sistematica. El mundo clasico, por su parte, carecia de un impulso religioso para que la
caridad tomara la forma de una preocupacion personal por aquellos que se encontraban
en apuros. Existian grupos, como gremios y sociedades funerarias, que mantenian cierto
grado de comunion y apoyo mutuo, pero habia muchos habitantes urbanos que estaban
fuera de cualquier red de apoyo familiar o social.

Ese compromiso personal y comunitario mas radical del cristianismo hacia la aten-
cion médica de los enfermos se constata en la actitud mostrada por las comunidades
cristianas ante los brotes de plagas que acontecieron en el imperio, como sucedio en la
plaga de los Antoninos (166-172 d.C.) o de Cipriano (250-270 d.C.). Ante estas situa-
ciones de emergencia sanitaria, las autoridades municipales rara vez tomaban medidas
drasticas para afrontar la situacion, limitandose en muchos casos a ofrecer sacrificios
y suplicas a los dioses, pues atribuian la peste a los dioses, quienes castigaban a los
hombres por haber violado algin tabu o desagradado a las divinidades. Solo el sacrificio
publico o la purificacion podrian apaciguar la ira de los dioses. La responsabilidad de
los magistrados como representantes religiosos de la ciudad era determinar el motivo
de la plaga y suplicar a los dioses para que llegara a su fin, pero la asistencia sanitaria
se consideraba una cuestion personal o privada, no publica, excepto en el ambito mi-
litar. Antes del surgimiento del cristianismo, no existia la idea de que los funcionarios
publicos fueran responsables de prevenir la enfermedad o tratar a quienes la padecian.
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Sin un concepto de caridad publica, los individuos, las organizaciones filantropicas
o los templos no realizaron ninguna actividad para mejorar la condicion de los enfer-
mos, y ellos y sus familias tuvieron que valerse por si mismos, a menudo con recursos
inadecuados. «En pocas palabras», escribe Rodney Stark, «los cultos paganos no lograron
que la gente hiciera nada... Y en el fondo de esta debilidad esta la incapacidad de las
religiones no exclusivas para generar pertenencia» (2001: 223). Fue la creencia cristiana
en la filantropia personal y corporativa como superacion de los conceptos cristianos de
agape y el valor inherente de las personas que portaban la imagen de Dios que intro-
dujo en el mundo clasico el concepto de responsabilidad social en el tratamiento de la
enfermedad epidémica.

Un ejemplo de respuesta cristiana proviene de Cartago, donde Cipriano era obispo.
La peste asedio la ciudad en el afio 252, causando estragos. Las calles estaban Ilenas de
cadaveres, que la gente tenia miedo de tocar. Los paganos abandonaron a sus muertos
y moribundos, mientras que los inescrupulosos aprovecharon la situacion para robar a
los enfermos. En contraste con la forma en que actuaron los gentiles, la actitud de los
cristianos, aunque en ocasiones presentada de forma idealizada, parece mas exitosa
y atractiva: el biégrafo de Cipriano, Poncio, describe panegiricamente el buen trabajo
organizativo realizado por el obispo durante el estallido de la plaga para atender tanto
a cristianos como a gentiles (Vit. Cipr. 9s). A través de la ayuda material y el esfuerzo
personal, los cristianos de Cartago, a pesar de ser culpados del brote de la epidemia, se
destacaron frente a sus conciudadanos gentiles. Poncio insiste en la diferencia funda-
mental: mientras todos los paganos huyeron por miedo al contagio y abandonaron a sus
familiares enfermos, los cristianos no solo se dedicaron al cuidado de los enfermos, sino
que también enterraron a los difuntos (vit. Cipr 10). Segun el mismo Cipriano (mortal
16), la peste exponia el déficit moral de los gentiles: no solo no tienen misericordia con
los afectados por la plaga, sino que al mismo tiempo su codicia se dirige hacia la fortuna
del difunto (Demetr. 10). De forma semejante, en una carta conservada en Eusebio (HE
VIl 22,2-10), Dionisio, obispo de Alejandria, presenta la actitud contrapuesta de gentiles
y cristianos ante un brote de peste en Alejandria: Mientras que los cristianos (presbi-
teros, diaconos y laicos) en amor abnegado cuidaban de los afectados por la epidemia,
a menudo infectandose ellos mismos, los paganos incluso repelian a sus parientes mas
cercanos que estaban afectados por la enfermedad y los arrojaban medio muertos a las
calles y los dejaban sin enterrar, con la esperanza de evitar ellos mismos la muerte.

Rodney Stark argumenta que, debido a que la cosmovisién pagana carecia de un
concepto de servicio social y solidaridad comunitaria, mientras que los valores cristianos
del amor y la caridad desde el comienzo se tradujeron en normas de servicio social y co-
munidad solidaria, «cuando llegaron los desastres, los cristianos estaban mas dispuestos
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a hacerles frente, lo que resultd en tasas sustancialmente mas altas de supervivencia»
(2001: 88). La filantropia médica cristiana proporciono cuidados paliativos, que estaban
dentro de la capacitacion de quienes no disponian de formacion médica especializada.
Estos cuidados paliativos, incluso la simple provision de agua y alimentos a los enfer-
mos, habrian reducido considerablemente la mortandad.

No solo sobrevivio un numero considerable de cristianos, sino que, dado que los
paganos también recibieron atencién sanitaria de parte de los cristianos, la gratitud
probablemente tuvo un efecto poderoso en las actitudes publicas hacia el cristianismo.
El numero de cristianos aumentd durante la plaga como resultado de la disminucion de
los lazos sociales tradicionales y la creacidn de nuevos lazos entre los paganos sobrevi-
vientes y los cristianos, lo que resultd en un gran numero de conversiones. Fue la gran
plaga de mediados del siglo i la que proporciond a la iglesia su mayor oportunidad para
ampliar la caridad médica.

El genio de la iglesia al adaptarse a las crecientes demandas de sus actividades cari-
tativas, especialmente en el cuidado de los pobres y los enfermos, radicaba en el elevado
grado de implicacion comunitaria y personal, para lo que se definieron cuidadosamente
los deberes de sus lideres y la participacién de los laicos.

3. CoNCLUSION

El cristianismo de los origenes no aportd ningun descubrimiento en el ambito de la
medicina cientifica. Sin embargo, pronto se presenté como un sistema sanitario que en
los siglos 11y 1 competia con el culto de Esculapio, el dios sanador por excelencia. Este
hecho se constata en la polémica de Origenes contra Celso en torno a cual de los dos
dioses, Jesus o Asclepio, era el verdadero dios sanador (Origenes, Contra Celso |1l 22-25).
De la exposicion de Origenes se constata la alta veneracion que gozaba el culto a Escu-
lapio, asi como la importancia del tema de la salud en la sociedad de la época. Lejos de
constituir un tema marginal, la atencion médica formaba parte del nucleo de la mision
y estrategia cristiana para obtener conversos a este nuevo grupo judio.

En un contexto de mercado sanitario plural, tanto religioso como «cientificon, la
oferta sanitaria cristiana fue atrayente hasta el punto de eclipsar paulatinamente a
otros cultos y religiones sanadoras, convirtiéndose en lo que A. von Harnack (1986:
82) denomind en su dia «religion de la saludy. El cristianismo mostraba no solo una
preocupacion por la salud espiritual o sanacion de los pecados, sino que tenia una gran
sensibilidad hacia los problemas de la atencién médica, tal y como se entrevé en los
relatos neotestamentarios de sanaciones y terapias de Jesus, asi como en los preceptos
y disposiciones practicas referentes a la asistencia sanitaria de los enfermos.
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Respecto a este Ultimo aspecto, Jesus habia prescrito la visita a los enfermos: «esta-
ba enfermo y me visitasteis» (Mt 25,36). Fieles a este precepto, los cristianos lo pusieron
en practica (Lactancio, Div Inst VI 12) y en diversas ocasiones encontramos exhortacio-
nes en esa direccion (1 Tes 5,14; 1 Clem 59; Const. Apost. VIII 10). La comunidad tenia
la obligacion de atender a los enfermos: «;Que uno de vosotros cae enfermo? Llame a
los ancianos de la comunidad para que recen por €l y lo unjan con aceite invocando el
nombre del Sefior» (Sant 5,14). Este mismo requerimiento de visitar a todos los enfermos
viene exigido a los ancianos unas décadas mas tardes en la carta de Policarpo (6,1).
Justino es mas preciso al respecto, pues en su 7 Apologia (67) informa que los cristianos,
cada domingo en el servicio religioso, realizaban aportaciones econdmicas que venian
depositadas a los pies del supervisor, quien a su vez las empleaba en socorrer a los huér-
fanos, a las viudas y a quienes, por enfermedad o por cualquier otra circunstancia, se
encontraban en necesidad. También los enfermos recibian parte de las aportaciones en
especie que realizaban sus correligionarios (Disdas apost 9; Tradit apost 24 B).

El cuidado de los enfermos constituyd desde los inicios una de las tareas de los
dirigentes de la comunidad. En este sentido se puede afirmar que la Iglesia cred y or-
ganizé una cierta institucion para la asistencia de los enfermos y los pobres, siendo
la comunidad la responsable de estas obras asistenciales, al frente de la cual aparece
el obispo en colaboracion con los diaconos. Probablemente el cuidado de las mujeres
enfermas estaba confiado desde los inicios a mujeres, en primer lugar, a las viudas,
quienes constituian no solo objeto de cuidado de la comunidad, sino que ellas mismas
asumieron y desempefiaron tareas caritativas (en un documento del s. Il se dice que en
cada comunidad se elija al menos una viuda para la asistencia de las mujeres enfermas,
cf. Harnack, 1888: 23). Ello subrayaria la gran relevancia de las tareas caritativas dentro
de las comunidades y tendria un sentido practico dado que una cierta administracion
centralizada garantizaria el mejor aprovechamiento de los recursos limitados. Siglos
mas tarde, esa organizacion eclesial del cuidado y atencion a los enfermos se plasmara
en la creacion de hospitales (Nutton 2014).

Pero antes de esa «profesionalizacion» del cuidado de los enfermos, la propuesta
sanitaria cristiana constituyd una opcion atrayente, convirtiéndose en un medio mas
para obtener nuevos sequidores. Quizas el aspecto mas significativo del cristianismo es
que simplificd los requerimientos de la atencion médica frente a otras formas existentes
en el judaismo y en las tradiciones grecorromanas, mucho mas complejas, al enfatizar
la suficiencia de la fe y el nombre de Jesus. Esta simplificacion hacia innecesarias las
procesiones terapéuticas a templos distantes y concurridos, por lo que el enfermo se
ahorraba los desplazamientos, en caso de que estuviera en condiciones de desplazarse.
La fe, por el contrario, podria funcionar a distancia.
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El cristianismo elimino todas las restricciones temporales sobre la atencion médica
que se encontraban en otras formas de judaismo, pues administraban atencion sanitaria
en sabado o cualquier otro dia de la semana, ni observaban las restricciones temporales
para emitir los diagndsticos, pues tanto el diagndstico y como la terapia eran inmedia-
tos. Igualmente importante es la eliminacion de todas las tarifas en la atencion médica
cristiana. El cobro de emolumentos era, quizas, la caracteristica mas comun tanto de
las tradiciones grecorromanas religiosas como de los galenos. Los templos de Asclepios
podian exigir costosas ofrendas de accidn de gracias, mientras que los médicos preten-
dian hacer rentable su profesion mediante el requerimiento de pingues honorarios. El
cristianismo no solo buscd que la atencién médica fuera gratuita y asequible, sino que
también ayudd a neutralizar una de las quejas mas recurrentes acerca de los curanderos
en el mundo greco-romano: la vulnerabilidad de los pacientes ante los profesionales de
la salud inescrupulosos, no cualificados y codiciosos. Independientemente de la eficacia
de las practicas terapéuticas cristianas, la eliminacion de los honorarios médicos pro-
picié que el sistema sanitario cristiano fuera mas atractivo para muchos pacientes que
no disponian de recursos econdmicos (Tertuliano, Apologético 37,9; Eusebio, HE 5,7,4s),
al tiempo que eliminaba la sospecha de embaucamiento ante los sanadores itinerantes
cristianos.

La actitud primigenia cristiana hacia al cuidado de la salud no perduréd mucho en
el tiempo, pues paulatinamente se volvié compleja. A finales del siglo tercero y cuarto,
la atencion médica convencional habia adquirido carta de naturaleza dentro del mismo
cristianismo, ante la resignacion de que el cristianismo no podia erradicar la enfermedad
o incluso tratarla de manera mas eficaz que cualquier otro sistema de atencion médica.
No obstante, la actividad caritativa organizada de la comunidad cristiana, entre la que
se encontraba el cuidado de los enfermos, constituyé la caracteristica determinante
con la que habia logrado su popularidad, tal y como nos constata el emperador Juliano
el Apostata (t 363), quien, para resurgir su nuevo paganismo, intentd dotar a la nueva
religion de un sistema paralelo al de la caridad cristiana. Se les debia emular y superar
en este rasgo filantropico: «Pues ha sucedido, creo, que los pobres, despreciados por los
sacerdotes [paganos], no han recibido atencion, y los impios galileos, comprendiéndolo,
se han dado a esta filantropia y han reforzado la peor de las acciones bajo la apariencia
de sus practicas... comenzando también los galileos por lo que ellos llaman agape, hos-
pitalidad y servicio de mesas, pues entre ellos la accién es tan variada como su nombre,
han llevado a una gran muchedumbre el ateismon (305 C). Este mismo emperador es-
cribe en una carta a Arsacio, supremo sacerdote de Galacia: «Es vergonzoso que entre
los judios ni uno mendigue y que los impios galileos alimenten ademas de a los suyos,
también a los nuestros, mientras que los nuestros estan faltos de nuestra ayudan» (Cartas
y fragmentos escritos en Antioquia 429C-430).
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Por consiguiente, muchos elementos pudieron contribuir al éxito del cristianismo en
el mundo greco-romano y la caridad con los enfermos fue un elemento mas que con-
tribuyd a este auge, no tanto la eficacia de sus terapias. Supongo que la mejor terapia,
como se dice en la actualidad, es la prevencion y la vida sana y natural, que sin duda
José Luis Alonso Ponga tiene en consideracion.
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/. AMORA BETWEEN 1751 AND 1850
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RESUMEN

En los 100 afios que trascurren entre 1751 y 1850, la Semana Santa zamorana sufre
una fuerte crisis y un profundo proceso de transformacion. Pese al progreso demografico
y economico de Zamora, las cofradias tienen que enfrentarse a avatares politicos, a los
intentos de depuracidn, a la represion de la religiosidad popular, a situaciones bélicas o
a las distintas desamortizaciones. Tras esta etapa, vendra un periodo de progreso.

PALABRAS CLAVE: Zamora, Semana Santa, Religiosidad Popular, Cofradias, Ilustracion,
Guerra de la Independencia, Desamortizacion.

ABSTRACT

In the 100 years that elapse between 1751 and 1850, the Holly Week in Zamora suf-
fers a severe crisis and a profound process of transformation. Despite the demographic
and economic progress of Zamora, the confraternities have to face political vicissitudes,
attempts at purification, repression of popular religiosity, war situations or various dis-
entailment. After this stage, a period of progress will come.

Kev worns: Zamora, Semana Santa, Popular Religiosity, Confraternities, Enlighten-
ment, Spanish War of Independence, Disentailment.

En 1737 se asientan en Zamora la Capitania General de Castilla con su Estado Ma-
yor, la Superintendencia de Rentas y Millones y otra serie de oficinas, cuya inauguracién
fue presidida por el general Pierre Bosseau, marqués de Chateaufort; dos afios mas tarde
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se construira un nuevo cuartel de infanteria, que se uniria a los ya existentes. La ciudad
reafirmaba asi el caracter militar que habia ido adquiriendo desde la guerra de Sucesion
y que se iria incrementando en los afios sucesivos por su proximidad a Portugal y por
instalacion de la Real Academia Militar de Matematicas (Pérez-Bustamante 1991, Il
364-365 y 394).

Estos hechos trajeron consigo un gran programa de edificaciones civiles y un mode-
rado incremento de la poblacion, que no se vio atenuado pese a las crisis agrarias, como
la de 1761-1763 o la epidemia de paludismo de 1785-1787 (Pérez-Bustamante 1991,
Il: 366-367).

En torno a 1750, de Domingo de Ramos a Domingo de Resurreccidn, se celebraban
ocho desfiles procesionales, organizados por la Tercera Orden de Penitencia y las co-
fradias de la Santa Vera Cruz, de la Cruz de San Frontis, de la Cruz del Calvario, de la
Congregacion de Nazarenos, del Santo Entierro, de Nuestra Madre de las Angustias y de
la Resurreccion.

La Tercera Orden de Penitencia, con sede en el convento de San Francisco, llevaba a
cabo desde fines del siglo xvi o principios del xvii, una procesion, inicialmente denomina-
da del Santo Ecce Homo y mas tarde de la Borriquita, en |a tarde del Domingo de Ramos,
con un largo recorrido ya que, tras atravesar el rio Duero, entraba en la ciudad, donde
hacia estacion en varios templos, para mas tarde volver a su sede (Ferrero Ferrero 2004).

Aunque la primera referencia documental de la cofradia de la Santa Vera Cruz de
Disciplina es del afio 1508, todo parece indicar que fue fundada en el siglo xv. Nacio
ligada al convento de San Francisco, pero desde principios del siglo xvi adopta el de
Santo Domingo como segunda sede, al anexionar a la cofradia de la Sagrada Pasion,
formada fundamentalmente por judios conversos; razon por la que, desde entonces,
iniciaba desde ambos su desfile de forma alternativa. Participaban en su procesion, en la
noche del Jueves Santo, un gran nimero de disciplinantes. En el siglo xviil se le unieron
las hermandades de San Miguel y Animas Viejas, San Benito y San Bartolomé, por lo que
pasé a denominarse Archicofradia (Lorenzo Pinar y Ferrero Ferrero 1997).

La cofradia de la Cruz de San Frontis también se denominaba del Sefor y de la Santa
Cruz. Sus miembros se dividian en hermanos de luz, de pica o disciplina y jubilados. Sus
funciones principales se celebraban el Jueves Santo, en que realizaban una procesion
ya anochecido, y los dias de la Invencion y de la Exaltacion de la Santa Cruz (Ferrero
Ferrero1997).

La de la Cruz del Calvario, también conocida como de la Cruz del Cuadrado, era una
hermandad de disciplina, cuya celebracion principal se desarrollaba el Jueves y el Vier-
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nes Santo. La noche del Jueves Santo sus miembros la pasaban en la denominada Casa
Santa, que reproducia la iglesia del Santo Sepulcro de Jerusalén, rezando vy, en la ma-
drugada del Viernes, acompafaban a la Congregacion de Nazarenos, desde el momento
en que ésta nacid, en el rezo del viacrucis; mas tarde celebraban su propio sermén y
procesion (Ferrero Ferrero 1997).

La Congregacion de Nazarenos vio la luz dos veces en el mismo siglo. La primera fue
creada en 1610, y sus cofrades salian en procesion en el amanecer del Viernes Santo
hasta el monasterio de San Benito, desde donde -tras adorar la bendita Cruz de Carne,
una de las reliquias mas veneradas de la ciudad- se dirigian al raso de las Tres Cruces,
en el que se llevaba a cabo el encuentro entre la Virgen y su Hijo en el lugar que, desde
entonces, fue llamado de la Amargura. Sobre 1630, desapareceria. No habia pasado
mucho tiempo, cuando, un grupo de personas decidio refundar la antigua Congregacion,
cosa que hicieron en 1651, Su procesion se iniciaba a las 5 de la mafana del Viernes
Santo (Casquero Fernandez 2001).

La del Santo Entierro fue creada en 1593. Inicialmente todos sus miembros eran
sederos, pero en 1626, ante la fuerte caida de dicha industria, pierde el caracter gremial
y comienza una apacible vida hasta mediados del siglo xvii. Su procesion se realizaba la
tarde del Viernes Santo, tras el sermén del Descendimiento, en que se llevaba a cabo un
Desenclavo (Ferrero Ferrero 2013).

La de Nuestra Madre de las Angustias, que era de disciplina y celebraba su procesion
la noche del Viernes Santo, segun la tradicion, fue fundada en 1412 por San Vicente
Ferrer bajo la denominacion de Dolores y Angustias. Sin embargo, los primeros datos
extensos que poseemos son los estatutos de 1579. En 1602, ante las graves dificultades
econdmicas para concluir su capilla, pasa a depender del patronazgo de la familia que
en 1760 alcanzaria el vizcondado de Garcigrande, lo que marcara su futuro y dara lugar
a numerosos pleitos (Ferrero Ferrero y Martin Marquez 2012).

La cofradia de la Resurreccion de La Horta tiene fue creada a mediados del siglo
Xxvl, aunque con antecedentes a fines de la Edad Media. Su procesion se realizaba en la
mafiana del domingo de Resurreccion, en la que se llevaba a cabo el Encuentro entre el
Resucitado y su Madre (Moreno Prieto 1987).

LA GRAN CRISIS DE MEDIADOS DEL SIGLO XVIII

Sin embargo, pese a la prosperidad de la ciudad, en los afios centrales del siglo xvi,
fundamentalmente a partir de 1750, comienza a hacerse patente una profunda crisis en
la Semana Santa de Zamora.
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Las cofradias, desde 1759 hasta 1816, sufren grandes dificultades, con numerosas
desapariciones y transformaciones.

Y figura clave para entender este proceso es la del obispo don Antonio Jorge Galvan,
que ocupo la sede zamorana de 1767 a 1776, y que, con un espiritu ilustrado, intentd
limpiar determinadas practicas no muy ortodoxas en cofradias y procesiones, mediante
los decretos del Sinodo de Zamora de 1768', en el que se acordo suspender la disciplina
publica y se regularon los horarios de salida y entrada de las procesiones, prohibiéndose
que se iniciaran antes que «sea de dia claro» y obligando a que finalicen «antes del toque
de las Ave Marias»?.

De las 33 constituciones aprobadas en el Sinodo, seis estan dedicadas a las cofra-
dias, y cuatro afectan directamente a las de Semana Santa: La V, Sobre Cofradias; |la VIII,
Sobre Procesiones; la Xll, Sobre extincion de Cofradias; y la XXII, Sobre excesos en fiestas
de Cofradias (Casquero Fernandez 2017: 198-200 y 203).

A ello se unia, a nivel nacional, la critica a la degeneracion a la que habian Ilegado
muchas hermandades, mas preocupadas de fiestas y diversiones profanas que de su
actividad religiosa, y la existencia, de acuerdo con varios autores, de una una auténtica
«represion de la religiosidad popular» durante este periodo®.

La aplicacion especifica de este pensamiento tuvo su maximo exponente, aunque su
efecto fue contradictorio, en la elaboracion de un censo de hermandades y cofradias el
denominado Expediente General de Cofradias- promovido por el Consejo de Castilla,
cuya presidencia por entonces era ostentaba por el conde de Aranda, y al que mas tarde
nos referiremos.

A pesar de la hostilidad mostrada hacia las hermandades, la repercusion real de
todas estas medidas encaminadas a la supresion y extincion de muchas de ellas pare-
ce que no fue tan rigurosa, en parte temiendo una reaccidn popular; pero lo que si es
representativo es que el panorama general no era nada favorable al mundo cofrade y
debia serlo menos para aquellas que se habian visto inmersas en complejos procesos

1 Fue mandado ejecutar por Real Orden de 14 de octubre de 1769 vy ratificado por Real Cédula de
1777. AHPZa, Municipal de Fuentesauco, caja 20.

2 AHDZa, Sinodo de don Antonio Jorge Galvan, constituciones V y VIII.

3 Arias y Lopez 2002; Casquero 1984; Ferrero y Martin 2012.
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judiciales. No en vano, Campomanes si ejecutd algunos afos después estas medidas
contra aquellas hermandades envueltas en litigios. La politica ilustrada, en definitiva,
debio acelerar ese debilitamiento.

Un ejemplo claro de la crisis fue la cofradia del Santo Entierro, que, desde inicios del
siglo xviii, se ve envuelta en una lenta pero constante caida del nivel de cofrades y rentas,
que hacen inviable su supervivencia. Y aun siendo varias las soluciones buscadas para
evitarla, todas fueron infructuosas (Ferrero Ferrero 2013: 20-22).

Se suprimen cuotas, unas veces; se permite redimirlas saliendo a pedir, otras; se
alteran los sufragios; se aumenta a dos el numero de mayordomos; se reducen los cultos
al minimo posible; se incrementan los gastos de mayordomia, en ocasiones, y en otras
casi se eliminan, etc.; pero todo fue inutil; la crisis se fue haciendo insostenible, hasta el
punto que desde 1743-1744 ya ni se dan las cuentas; y lleva a que, en marzo de 1750,
el escribano Pedro Losada de Bafios ponga su baja en la cofradia porque «no se cumple
con dar quentas, porque no ai cera, porque no se dicen misas, porque no quieren asistir a
la funcidon los cofrades de San Pedro segun estilo ynmemorial, y por hallarse perdida...»*

Se llega a afirmar que «La cofradia en ese tiempo llegd a su total desaparicion, pues
solo quedaron dos cofrades, y éstos no eran capaces de cumplir con todas sus obli-
gaciones, manteniéndose solamente la procesion, que era sacada a la calle por fieles
devotos»®. Circunstancia ésta que nos permite intuir la importancia que la misma tenia
ya en la ciudad, pues la procesion sequia saliendo a la calle sin cofrades, y nos refleja
que lo Unico que interesaba eran los aspectos externos procesionales y no los internos
de la hermandad.

De gran interés para conocer este periodo es el testimonio notarial, incompleto, del
afio 1768, dando fe de las diligencias practicadas en el oficio del notario apostélico An-
tonio Diaz de Oca a instancia de Antonio Cuadrado, cura de San Antolin y San Estebans,
y de Atilano Estévez, mayordomo de la fabrica e iglesia citada en ultimo lugar, para que
Francisco Caldevilla y Maria Antonia Pérez, herederos de Bernardo Pérez, les entregasen
«todas las alajas que obraban en su poder correspondientes a el adorno de los santuarios

4 LCV, f. 452r; marzo 1750.

5 Ibidem.

6 En la iglesia de San Esteban tenia su sede esta cofradia.
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que salen en la Procesion del Viernes Santo de el Santo Entierro de Christo» (Ferrero B
. Aprobacion con | Gastosen | Gastos en
Ferrero 2013: 21-22)". , Parroquia o ) ) ) Gastos
COFRADIA la que estan funciones | funciones
] ] ) ] Convento o . totales
Por él sabemos que el licenciado don José Velazquez de Bancos, provisor del obis- erigidas religiosas profanas
pado, el 17 de octubre de 1766, mando6 hacer dicha entrega de los bienes de la misma?®: Cruz del Calvario San Torcuato Eclesiastica 514 rs 388 rs 902 rs
De bestiduras i demas alajas correspondientes a dicho ministerio; lo qual tubo efecto, Resurreccion La Horta Eclesiastica 2001 ors 200rs
i dicho Caldebilla hizo la entrega a dicho cura i mayordomo. Y por éstos, en el dia veinte Vera Cruz de Penitencia | San Juan Eclesiastica 356 1s 16215 518rs
siete de julio pasado de este presente afio, pedimiento en qual salieron exponiendo Congregacion de A
Y ) ) ) P p. ) P ) . g ) P greg San Juan Eclesiastica 5.189 rs 106rs| 5.295rs
se habia sequido entre los susodichos la instancia que arriba va mencionada para la Nazarenos
entrega de dichas vestiduras correspondientes a dicha cofradia del Santo Entierro; que Angustias San Vicente Eclesiastica 2.627 rs ors| 2.627rs
oy existe su celo i debocion tan solamente de los fieles debotos para la concurrencia de Cruz San Frontis Eclesidstica 275 rs Ors 275 rs
Sl:l procesi(’)n,’ y q.ue. res;.)ecto. hab.er mé.s de veinte y quatro afios a.e:sta parte qu'e’ se halla Tercera Orden de Convento de San —
dicha cofradia distinguida sin asistencia de los cofrades a la funcion de Procesion dicha, . . ] Pontificia 150 rs 50rs 200 rs
Penitencia Francisco

por haberse despedido de ella todos excepto dos, que estos no habian procurado hacer

aquellas jestiones correspondientes a tales desde dicho tiempo para que no llegase el caso No debe extrafiarnos que no aparezca la del Santo Entierro, dado que, en el momento

de semejante decadencia i menos dar lugar a que sus rentas i demas efectos padeciesen de realizarse el informe, y como ya hemos sefialado, podia darse casi como extinguida.

como estan padeciendo; en cuia atencion se sirbiese haber por distinguida dicha cofradia
i a pregon los bienes i efectos que a ellas correspondiesen a dicha fabrica. Como puede observarse, tres de las siete cofradias de Semana Santa que aparecen
. . . en el informe —-Resurreccion, Angustias y Cruz de San Frontis- no destinaban ninguna
La situacion de la hermandad era desesperada, a punto de desaparecer no sélo ella . ) -
cantidad de su presupuesto a fiestas profanas; la Congregacion de Nazarenos, que era

—pues ya en la practica lo estaba- sino también sus bienes. .
pues'y P la presentaba mayores gastos, solo destinaba a lo profano el 4'08%; por su parte la

Sin embargo, el impulso popular, que consiguio que la procesion siguiera realizando- Tercera Orden de Penitencia gastaba un 259%, la Cruz de Penitencia un 31'27% y la Cruz
se sin la cofradia, logré que pronto volviera a tomar fuerza. del Calvario un 43'01%.

Por lo que se refiere al Expediente General de Cofradias, el censo zamorano se acom- Pero lo mas interesante del informe del Vizconde de Valoria es la defensa que hace
pafié de un breve escrito, firmado por el vizconde de Valoria, intendente de Zamora, en las hermandades de Semana Santa, tanto en la ciudad como en las poblaciones de sus
el que exponia cuales eran las hermandades que a su entender debian mantenerse y, por Tierras.

tanto, no suprimirse. . N , , .
P Tras indicar que en los pueblos pequefios todas las cofradias debian reducirse a una

En lo que se refiere a las de Semana Santa de la ciudad, solo tiene en cuenta las siete «con el Titulo de Santisimo y Nuestra Sefiora», no duda en sefalar: «En los Pueblos gran-
que aparecen en el cuadro siguiente: des me parece sera preciso que, a mas de la Cofradia del Santisimo y la del Santo Titular
de la Parroquia, existan aquellas que ocasionan las Procesiones de Semana Santa. En
esta ciudad también pueden subsistir las Sacramentales de todas las Parroquias las de

Animas; y las que hacen las Procesiones de Semana Santa»®.

A esta relacion sigue otra en que hace una revision de algunas parroquias de la ciu-
dad en que existian cofradias que debian conservarse por sus especiales caracteristicas o

7 LCV, f. 452v, 3-8-1768. la gran devocion que suscitaban sus imagenes titulares, Es el caso de la de las Angustias:
8 Ibidem. Posteriormente, el 3 de agosto de 1768 dictd un auto para resolverlo, del que solo se
conserva el encabezamiento. 9 AHN, Consejos, leg. 7098, exp. 29 y libro 2699.
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«En la de San Vicente la de las Angustias, por la singular devocién que ay en esta Ciudad
a su Ymagenn»'™.

La insistencia del vizconde de Valoria en citar a esta cofradia pensamos que se debe
al grave peligro de desaparicion que presentaba en esos momentos a causa del largo
pleito que mantenia con el vizconde de Garcigrande, principalmente por la titularidad
de la capilla. Y un aspecto que hace preciso destacar es que, de las 63 intendencias que
enviaron sus informes, solo la de Zamora hace una mencién expresa a las cofradias de
Semana Santa™.

Solo la intendencia de Valladolid presentaba una referencia a ellas al sefalar los ex-
cesos de algunas cofradias, «principalmente de cinco intituladas Penitenciales, existen-
tes en dicha ciudad», de las cuales se incluyen ademas sus estatutos'. Por su parte, en el
informe del intendente de Alicante, aparece una referencia a otras dos, cuyos nombres
no cita, relacionadas con el Jueves Santo'.

Pero, pese a la sequridad que proporcionaba el informe del vizconde de Valoria a las
cofradias de Semana Santa de Zamora, el resultado final fue muy curioso: la del Santo
Entierro, que no figuraba en el mismo por considerarse extinguida, siguié, como hemos
visto, con una renovada fuerza; y la de las Angustias, que era la segunda con mas ingre-
sos y sin ningun gasto profano, fue poco después suprimida.

Como consecuencia, posiblemente, del auto del provisor episcopal y del informe del
vizconde de Valoria, en 1771, pese a que, como hemos visto y era l6gico, no se citaba, se
produce el restablecimiento de la cofradia del Santo Entierro™. Lo que se va a realizar

10 Ibidem.

1 De las 28 Intendencias de la Corona de Castilla, solo dejaron de responder las de Madrid,
Salamanca, Ciudad Rodrigo, Cuenca, Granada y Jaén. Por su parte todas las 41 de la Corona de Aragon
respondieron.

12 AHN, Consejos, leg. 7098, exp. 27, n° 2y 3.

13 AHN, Consejos, leg.7090, n° 1, f. 217r-v. Se corrija que «dos paguen, la una, los gastos de cera,
de la renovacion y procesion de Jueves Santo de la Colegial; y la otra, la cera del Monumento del Convento
Agustino, respecto ser del cargo del Cavildo de la primera, y no dejar de pedir los Religiosas por lo tocante a
la sequndan.

14 DSAS, Notas, 1771.
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con un caracter eminentemente «moderno», con la aprobacion de unos nuevos estatu-
tos, la reforma en sus drganos de gobierno, juntas generales, etc.; a la vez que se realiza
un fuerte cambio en sus aspectos externos o procesionales, para lo que va a tomar de
modelo la procesion del Corpus, variandose el itinerario, introduciendo danzas, adorno
de conventos, y otros varios aspectos que mas tarde desarrollaremos.

Al mismo tiempo se consigue un rapido ingreso de cofrades, aunque su nimero va a
quedar limitado, y se estructura una seccion de cargadores. Y se logra la participacion
economica, para la mejora de la cofradia, tanto de los hermanos -que en 1776 donaron
3.524 reales- como de otros colectivos zamoranos, como el gremio de zapateros que
dio una limosna de 150 reales. Dinero con el que se compra una nueva urna, se dora
y platea, con un coste de 783 reales, se ponen los cristales, y se arregla «el Cristo de
mobimientos que serbia después decho el descendimiento para sacarlo en la Urna en
procesion», se encarna la imagen, y se emplean 127 reales de plata para mejorar la
corona; simultaneamente se arregla la mesa, se hicieron tres peanas para poner en la
iglesia el paso del Crucificado, se compré una cortina grande para el descendimiento, y
se adquirieron varios angeles de talla para la Urna y la Virgen. Y se reciben grandes do-
naciones como la nueva Virgen, estrenada en 1776, regalo de los mayordomos (Ferrero
Ferrero 2013: 65-66)".

Pero la reorganizacion de la cofradia supuso también el iniciar una serie de pleitos
para recuperar objetos, derechos y propiedades: con la de Nuestra Madre por el sermon;
con el cura de San Antolin por el foro de una cortina sita junto a dicha iglesia y que fue
recurrido, por lo que se vio también en Salamanca y en Valladolid; con €l mismo, sobre
la propiedad de la capilla de la hermandad en San Esteban; por el uso de la capa pluvial,
etc'®. Y todo ello, con casi nulas propiedades, que en total, cuando la cofradia podia
cobrar sus rentas, sélo le proporcionaban 11 reales™.

En el mes de agosto de 1776 se ponia fin al pleito que habia mantenido la cofradia
de Nuestra Madre de las Angustias durante mas de tres décadas con don Cristdbal Espi-
nosa y Castillo Portocarrero y, a su muerte, con don Alonso de Espinosa y Castillo, desde
1760 vizconde de Garcigrande (Fernandez Prieto 1953: 697). La sentencia reconocia
los derechos y preminencias del patrono sobre la capilla de las Angustias, pero a su

15 DSAS, Notas, 1773-76.

16 DSAS, Notas, siglos xvii y xix.

17 Ibidem.
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vez también ordenaba que tales honores no supusieran un detrimento de la asistencia
y concurso de los fieles a la misma en consideracion a la devocion que el vecindario
profesaba a la imagen. Este aspecto es importante, puesto que la sentencia no habla en
ningin momento de disolucion (Ferrero Ferrero y Martin Marquez 2012).

Es cierto que un proceso de estas caracteristicas debid suponer un elevado coste
para la cofradia y, por consiguiente, un debilitamiento, pero del texto de dicha sentencia
no se desprende ningun motivo de extincion. Sin embargo, tan sélo unos meses mas
tarde, el 5 de febrero de 1777, una Real Orden emitida por el Consejo de Castilla si se
refiere ya a su disolucion.

¢Qué pasd en esos meses? Es una pregunta a la que no podemos responder. La falta
de actas en las que con seguridad se debid recoger todo el proceso nos impide saber cual
es la respuesta. Por otro lado, la Real Orden a la que nos referimos sélo la conocemos
por informaciones indirectas, puesto que nuestros esfuerzos por localizar el texto origi-
nal han sido hasta el momento infructuosos. Desde nuestro punto de vista, la extincion
de 1777 debe entenderse como el ultimo paso de un periodo de decadencia, no tanto
provocada por factores internos sino mas bien externos y que marcaron el final de mu-
chas cofradias espafiolas. Los ideales ilustrados fueron especialmente duros con estas
asociaciones de fieles (Ferrero Ferrero y Martin Marquez 2012).

No olvidemos que la cofradia era de disciplinantes desde su fundacién, por lo que es
facil intuir lo que podria haber supuesto su prohibicion para la esencia de la misma, si no
fuera porque ya practicamente no habia ningun cofrade de sangre en esos momentos. A
mayores, el contexto de la politica nacional fue determinante. El pensamiento ilustrado
no criticaba la propia existencia de las cofradias o el ejercicio del culto, sino la degene-
racion a la que muchas de ellas habian orientado sus fines, mas preocupadas de fiestas
y diversiones profanas que de su actividad religiosa'®.

Fuera cual fuese la razon ultima de la extincion de la cofradia de las Angustias, lo
cierto es que la Real Orden de 5 de febrero de 1777 se refiere a la misma, indicando que
«desde luego cese la cofradia de Nuestra Sefora de las Angustias, sita en la capilla de la
iglesia parroquial de San Vicente Martir de esta ciudad, y que los abades y demas cofra-
des ni se juntasen ni congregasen para ninguno de los ejercicios de ella... dio poder para
que se liquidasen los fondos de la citada cofradia y apliquen las dos tercias partes a la
fabrica de la dicha iglesia de San Vicente y la otra tercia para los pobres de la carcel»'™.

18 Ferrero Ferrero y Martin Marquez 2012: 134.

19 AHDZa, Parroquiales, Parroquia de San Vicente de Zamora, caja 38/19.
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Tal disposicion aparece de forma parcial precisamente en el acta notarial levantada para
hacer efectivo el reparto de bienes de la cofradia y en la que se expresaron al detalle
cada uno de los foros, censos y rentas de las que disfrutaba (Ferrero Ferrero y Martin
Marquez 2012).

En la Relacion de ingresos y gastos de la fabrica de San Vicente, efectuada en ese
mismo afio de 1777, ya aparecen incorporados los dos tercios correspondientes a la
cofradia extinguida de Nuestra Sefora de las Angustias, que se limitan a unos ingresos
de 350 reales anuales y 192 reales de gastos®.

Era el final de un proceso de decadencia que ya duraba mas de medio siglo y el inicio
de una etapa en que los zamoranos mantuvieron viva la devocion a Nuestra Sefiora de
las Angustias, Nuestra Madre, logrando que su procesion se mantuviera en la noche del
Viernes Santo. Pero esos afios fueron a su vez de sumo interés por los conflictos entre
ambas cofradias.

La supresion del sermon de la cofradia del Santo Entierro durante unos afios a causa
de la crisis que sufrié a mediados del siglo xvii hizo que la de Nuestra Madre sustituyera
el de la Soledad, angustias y dolores de Virgen por el del Descendimiento, pasando ade-
mas a realizarlo por la mafiana.

Sin embargo, al restablecerse la hermandad del Santo Entierro, en 1771, surgieron
graves inconvenientes®'. Para paliar el problema se llegdé a un acuerdo entre ambas
hermandades el 2 de febrero de 1773, en virtud del cual la cofradia de Nuestra Madre
resolvio «que el Sermdn del Descendimiento que acostumbraba zelebrar en la mafana
de Viernes santo se predique de Soledad en la tarde del mismo dia, se guarde, cumpla
y observe en todo dicho acuerdo interin subsista el Sermén de Descendimiento que la
cofradia del Santo Entierro de Christo ha de predicar en la misma en la iglesia de San
Esteban, pues, si zesase éste, bolbera a ser a cargo de la Cofradia de Angustias», que-
dando sin efecto desde ese mismo momento la reclamacion judicial que habian hecho
dos cofrades®.

20 AHPZa, Desamortizacion, caja 161.

21 En una invitacion al Ayuntamiento hecha por el cura de San Antolin y San Esteban a mediados
del siglo xvi, para que asistan a los actos de la cofradia, no se cita para nada el sermén. AHPZa, Municipal de
Zamora, Fondo Nuevo, 22 parte, leg. 9.

22 AHDZa, Parroquiales, 281-12, leg. 39. Transaccion entre la cofradia de Nuestra Madre y el Vizconde
Garcigrande s.f. (10-10-1774). Ferrero Ferrero y Martin Marquez 2012 y Lorenzo Pinar y Ferrero Ferrero 1997.
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Sin embargo, este acuerdo no fue real. Aunque tanto en 1773 como en 1774 la
cofradia del Santo Entierro realiz6 a primera hora de la tarde su sermén del Descendi-
miento, la de las Angustias volvié a celebrar el suyo con igual asunto por la mafianay,
por la tarde, al menos en 1774, el de la Soledad.

Las protestas y amenazas del Santo Entierro de volver a los tribunales no se hicieron
esperar, hasta el punto que una serie de cofrades de las Angustias decidieron celebrar
una junta general en febrero de 1775%.

Dicha junta, con posterioridad denunciada judicialmente por los dos mayordomos
del afio anterior, fue convocada por una serie de cofrades «que tienen voto en ella» y por
otros que no lo tienen «por no haber servido la mayordomian.

En ella se acordd por 14 personas, «abolir la funcion que annualmente tiene en la
nominada iglesia de Descendimiento desde el establecimiento de la referida cofradia,
reduciéndola a sermon de Soledad»?.

Las razones que alegan los denunciantes para mantener por la cofradia de las An-
gustias el sermén del Descendimiento era que se hacia desde tiempo inmemorial, que al
hacerse por la mafiana le era «mas facil al pueblo asistir», y que, aunque la cofradia daba
280 reales para ayuda de costa, lo pagaban los mayordomos.

En la peticion final de los denunciantes de esa junta general, que lo que pretendia
sobre todo era el mantenimiento del sermdn del Descendimiento, afiaden un nuevo ele-
mento que no deja de sorprender porque no tenia relacion con el asunto: Que se prohiba
«que en la prozesion de la noche de el Biernes Santo Ilebe insignia entre los maiordomo
o el distintibo de un estandartillo el vizconde de Garcigrande, pues denota singularidad
particular demostratiba de patronato»®®. Se enlazaba asi con el pleito que la cofradia
litigaba con el vizconde, tal vez porque el promotor del mantenimiento del sermon de
la Soledad fuera él.

23 AHPZa, Mitra, 1170-1.

24 Ibidem. De las 14 personas que aprobaron el acuerdo cuatro no tenian derecho a voto. Aunque se
sefiala que se hacia desde que se fundo la cofradia, ya hemos visto como no era asi.

25 1bidem.
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Aunque no conocemos la sentencia al pleito de anulacion de la junta y si se volvid a
plantear la posibilidad de sequir haciendo el sermon del Descendimiento por la mafana,
la realidad es que muy pronto la hermandad desapareceria y se terminaria el problema.

Con anterioridad, las cofradias del Santo Entierro y de Nuestra Madre de las Angus-
tias habian tenido ya enfrentamientos por el sermén y procesion del Viernes Santo, por
lo que tuvieron que llegar a un acuerdo en la primera mitad del siglo xvi. Todo tenia su
origen en la similitud de los actos y horas en que ambas celebraban sus cultos.

La importancia del acuerdo era tal que en la hermandad del Santo Entierro, en los
inventarios de los bienes entregados a los mayordomos, se sefiala una caja «de latdn con
los papeles de Salamanca en razén de la procesion con la de las Angustias»®.

Curiosamente, en 1777, afio de la supresion de la de Nuestra Madre de las Angustias,
por un pleito surgido en razon de quien debia llevar la capa pluvial en la procesion, los
cofrades del Santo Entierro «despidieron el sermén, y retrajeron la cera del archivo que
estaba en la yglesia para que no saliera la procesion, como en efecto no salié dicho
afion?; siendo posible que el sermon se suspendiera por el obispo, alegando desordenes,
como veremos, hasta 1814.

DE LA GUERRA DE LA INDEPENDENCIA A LOS PROCESOS DESAMORTIZADORES

En el transito de los siglos xvi-xix las cofradias zamoranas comienzan a experimen-
tar una leve mejoria, consecuencia a su vez de la que estaba experimentando la propia
ciudad. La cofradia de la Vera Cruz de Penitencia se centro en esos afios en mantener las
imagenes en buen estado y en mejorar las ropas de la Virgen. Asi, en 1800, la cofradia
encargd al escultor Manuel Alonso y al pintor José Gonzalez, que intervinieran en varias
imagenes: En la de Jesus Nazareno, posiblemente, se elimind la corona de espinas origi-
nal y se renovo la policromia; en la Oracion del Huerto, reformé y policromo el Angel; y
en la Flagelacion se llevo a cabo un importante trabajo en los tres sayones, cuyo importe
fue de 450 reales «por estar sumamente deteriorados». La Virgen Dolorosa, por su parte,
en 1803, pudo estrenar para lucir en su capilla un vestido nuevo, regalo de las camareras
(Casquero Fernandez 2009: 91, 94 y 101-104).

Como sefala Casquero Fernandez, la cofradia de Jesus Nazareno, vulgo «Congrega-
cionn, ante la falta de recursos para hacer frente a las obligaciones que le imponian los

26 LCV, f. 154r, 16-2-1651.

27 AHDZa, Parroquiales, Parroquia de S. Esteban, Visitas 1530-1882, f. 310 v.
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estatutos de 1768, tuvo que |levar a cabo una fuerte reforma en 1791, a la que se deno-
mind Manifiesto, posiblemente para de esa forma no necesitar la aprobacion episcopal o
del provisor, quienes sin duda podian haberse opuesto a ella. En dicho Manifiesto se re-
formaba el sistema de cuotas, se suprimian y reducian gastos, pago de estipendios a los
capellanes, gobierno de la procesion o forma de actuar en caso de Iluvia (2001: 27-28).

Respecto a la lluvia se sefialaba (Casquero Fernandez 2001: 98-99):

Siempre que en la noche del Viernes Santo esté el tiempo lluvioso o con una intempe-
rie de que resulte la incomodidad de la procesién, con detrimento de las santas imagenes
y salud de los hermanos, ni los mayordomos por si, ni otros oficiales tendran facultad de
mandar salir la procesion, pues en caso supradicho los mayordomos, abades, cuatros de
cabildo, con los mayordomos antiguos deben hacer junta en la sacristia de la iglesia u
otro sitio comodo, y comisionando a dos cuatros, estos habiendo salido fuera informaran
del estado del temporal y con su informe resolvera la junta salir o no la procesion, y en
caso de salir hasta donde, y cdmo ha de volver, y de esta suerte se obvia el disgusto de
este afio y otros en que han llegado los hermanos a la iglesia mojados poco o mucho, y
las imagenes con quiebras.

En 1798, el obispo Zamora intentd Ilevar a cabo una reorganizacion del desfile pro-
cesional, en el que los penitentes pasarian de desfilar en una sola fila a hacerlo en dos.
Lo que no se produjo ante el rechazo de la cofradia, que alegd ante el obispo que la pro-
cesion «no iria con la decencia que se debe por razdn de que en los pasos no se pueden
hacer las reverencias sequn el método»; lo que ademas constituye la primera referencia
a la tradicional Reverencia que hacen los grupos escultéricos a la Virgen de la Soledad
en la calle de La Amargura (Casquero 2001: 93 y 103).

La aportacion mas importante en lo que respecta al patrimonio de la cofradia se
produjo en 1802, cuando Antonio Montero, Francisco Garcia Paton y Manuel Gonzélez
de Dios, en esos momentos secretario, donaron una nueva imagen de Jesus Nazareno,
para sustituir a la titular antigua. Lamentablemente, al ser una donacion, no ha quedado
reflejado ninglin documento sobre su autoria; tampoco se conserva ningun testimonio
grafico conocido, pese a ser vendida a fines de 1895 o principios de 1896 (Casquero
Fernandez 2001: 141-142 y 144).

El primer problema al que tuvo que enfrentarse la cofradia del Santo Entierro en este
periodo fue el de la titularidad de su capilla en la iglesia de San Esteban. Aunque en el
Catastro del Marqués de la Ensenada se declaraba que era de su propiedad y se indicaba
que el beneficio curado de dicha iglesia era titular de un foro anual de 100 maravedis?,

28 «Fuero de 100 mrs que en cada afio paga la cofradia del Santo Entierro de Christo, sita en la
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entre 1786 a 1804, se produjo un pleito con el cura de San Antolin sobre la propiedad
de la misma, que fue ganado por la cofradia, sin que se conozca nada de su desarrollo®.

Por lo que se refiere a las mejoras en la hermandad, en 1782, se compraron para el
Barandales®™ un nuevo ropdn por 91 reales y unas esquilas, que costaron 114 reales®,
las cuales fueron sustituidas, una, en 1815 y, otra, en 1828%: En 1786 se realizd una
reparacion de la urna en que desfilaba el Cristo Yacente, se adquirieron cuatro angeles
nuevos para colocarlos en el paso —que alcanzaron un valor de 120 reales-, y se puso
un galdn dorado en la colcha o sabana que cubria al Cristo®; poco después se procedio
a un nuevo dorado de la urna «por el gran agua que le cogi6 en la procesion del referido
afion**; y, entre 1806 y 1807, realizd una nueva «cama de madera» para la misma*®,

Debido a la supresion de las danzas en las procesiones, a la que ya nos hemos
referido, la cofradia del Santo Entierro, se dirigio al Ayuntamiento, lamentandose de su
desaparicion, por medio de un memorial. En él se da cuenta que los comisarios de fiestas
encargaron a la cofradia la preparacion de las danzas de la procesion del Corpus, como
modo de ayudarla econdmicamente, ya que con lo que obtenia de ellas podia sufragar
los gastos del Viernes Santo; danzas que ademas repetian su actuacion dicho dia. Ante

parroquial de San Esteban sobre una capilla que dicha cofradia tiene en dicha iglesian. AHPZa, Catastro del
Marqués de la Ensenada, Relaciones de Eclesiasticos de Zamora, sig. M: ZA 1010, f. 82.

29 DSAS. Realizaciones en 1876-1804.

30 El Barandales es un mufidor, que, tafiendo dos campanas, abre, al menos desde principio del siglo
xvil las procesiones de las cofradias de la Santa Vera Cruz de Penitencia, del Santo Entierro y de Nuestra Madre
de las Angustias. Desde el siglo xx abre también otras procesiones (Ferrero Ferrero 2014: 26).

31 DSAS. Mejoras 1777-82y 1782.

32 Las nuevas campanas, de 2'5 kilos de peso, Ilevan las inscripciones: «JHS MARIA JPH ANO DE 1815y
y «COFRADIA DEL STO INTIERRO DE CHRISTO 1828».

33 DSAS. 1783-85.

34 DSAS. 1786-1804.

35 DSAS. 1806-7.
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la supresion real, solicitaban una ayuda economica®®. Solicitud que se vuelve a repetir en
1784 y 1785, no dudando en calificarse entonces de /a cofradia pobre del Santo Entierro
de Christo®. También en el inicio de la década de los ochenta de ese siglo xviil se compro
un «tablero» nuevo para el paso de Longinos®, que es sustituido pocos afios después por
otro regalado por una devota®.

El asentamiento, en los primeros meses de 1801, de mas de diez mil soldados en
Zamora, de ellos 3.000 franceses, con la finalidad de atacar a Portugal en la que fue
denominada Guerra de las Naranjas, significd un revulsivo econdmicos para la ciudad,
asi como la primera estancia en ella de tropas francesas®.

Gras y de Esteva no duda en sefialar que «las tropas francesas habian sido objeto de
entusiasta recibimiento y finas atenciones en todas las antiguas ciudades del reino de
Ledn por donde habian transitado, y en las que hallaron cortés alojamiento y esmerado
trato por parte de todas las clases sociales, singularmente las elevadas» (1913: 16). Afir-
macion corroborada por el propio general de las tropas francesas, el barén de Marbot*':

Nous flimes aussi trés bien dans ces autres villes, surtout a Zamora, ou je logeai chez
un riche négociant dont la maison avait un superbe jardin, dans lequel une nombreuse
société se réunissait le soir pour faire de la musique et passer une partie de la nuit a
causer au milieu des bosquets de grenadiers, de myrtes et de citronniers. Il est difficile de
bien apprécier les beautés de la nature lorsqu’on ne connait pas les délicieuses nuits des
pays méridionaux!

36 AHPZa, Municipal de Zamora, LA. 154, f, 67 v.

37 AHPZa, Municipal de Zamora, LA. 157, f. 62 v. y 158, f. 36r-v.

38 DSAS. 1773-81.

39 DSAS. 1783-85.

40 Junto a los efectos econdmicos positivos, hubo otros muy negativos, como consecuencia de los
extraordinarios servicios de utensilios, bagajes y alojamientos, y sobre todo, con el consumo de granos y carnes
existentes. Las tropas espafiolas estaban compuestas por 7.292 hombres y las francesas por 3.000. Las tropas
permanecieron en Zamora desde principios de afio hasta el mes de junio (Fernandez Duro 1883, IIl: 225-226).

4 Marbot, Jean-Baptiste Antoine Marcellin, Baron de: Mémoires du général baron de Marbot, cap.
xv. http://www.gutenberg.org/files/36909/36909-0.txt (Consultado 27/10/2019). El general bardn de Marbot
volvi6 a pasar por Zamora a comienzos de 1802, tras la retirada de sus tropas de Portugal.
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La ocupacion de la ciudad por las tropas espafiolas y francesas, coincidié con la
celebracion de la Semana Sana, cuyas celebraciones se desarrollaron con normalidad*.

Como sefala Gras y de Esteva, siete afios mas tarde, la ciudad volveria a recibir otros
3.000 soldados franceses y 600 caballos durante unos meses, que pese al perjuicio que
pudieran causar, fueron recibidos tanto por el ayuntamiento como por la clerecia con
grandes agasajos (1913: 18-19). Las tropas francesas abandonaron la ciudad el 15 de
marzo, casi un mes antes de que comenzaran las procesiones de Semana Santa® (Gras
y de Esteva 1913: 19). La declaracion de guerra contra Francia, mes y medio después,
significd un cambio de actitud de los zamoranos.

El 31 de mayo, el 1y el 2 de junio se produjo en Zamora un alzamiento popular con-
tras los franceses, que concluyé con la creacion inmediata de una Junta de Gobierno,
Armamento y Defensa, dirigida por Pignateli, y de la formacion, en los dias siguientes,
de dos batallones: Los Nacionalesy los Voluntarios de Zamora. Tras un nuevo alzamiento
popular el 14 de junio, a mediados de julio, la Junta de Armamento y Defensa de Zamora
decidio no oponer resistencia a los franceses si decidian tomar la ciudad; a la vez que se
comenzaban a organizar Milicias Urbanas.

Tras unas escaramuzas y enfrentamientos de los zamoranos con los franceses en
Monfarracinos y en el puente de Villagodio, el 6 de enero de 1809, el ejército napo-
lednico tomo posiciones frente a la ciudad y la cercaron. Finalmente, las tropas de los
generales Lapisse y Maupetit tomaron Zamora, el 10 de enero.

No debe extrafiarnos que la ciudad no opusiera ninguna resistencia a su toma, dado
el acuerdo tomado por la Junta de Gobierno, Armamento y Defensa, mas cuando Tibur-
cio Francos, Gobernador Militar, habia huido con el pretexto de perseguir a los france-
ses*. El clima de tranquilidad en la ciudad fue favorecido por la carta pastoral del don
Joaquin Carrillo Mayoral, obispo de Zamora, publicada el dia 14 de enero®.

42 El Domingo de Ramos fue el 30 de marzo.

43 El 11 de abril fue Domingo de Ramos.

44 Una curiosa nota puesta por el notario Pascasio Pérez en su protocolo del afio 1809, nos da cuenta
de la entrada de los franceses en la ciudad: «En 10 de Enero de 1809 entraron en Zamora las tropas Francesas a
las 11y media de su manana (sic) después de 4 dias de sition. AHPZa, Notariales, leg. 2812-B, f. 407.

45 Dicha carta pastoral, dado que era de gran importancia para los intereses franceses, fue publicada
en la Gaceta de Madrid, n° 21, pp. 135-136, el sdbado 23 de enero de 1809.
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En el mes de marzo, la celebracion de la onomastica del rey José | Bonaparte, sirvid
de nuevo para congraciarse con el invasor desde todos los estamentos ciudadanos, me-
diante unas grandes fiestas*: Salvas de artilleria y repique de campanas de todos los
templos; desfiles civicos y militares; misa solemne presidida por el obispo y Te Deum de
accion de gracias; luminarias y fuegos artificiales; cena de gala y bailes de sociedad.

El obispo, siguiendo la linea de su carta pastoral, no dudo en hacer una homilia «re-
cordando a sus feligreses las obligaciones de sumision y respeto a su Soberano, el amor
a la tranquilidad y al trabajo, y la fraternidad que debe reinar entre ellos y las tropas
francesas, de cuyo buen orden y disciplina tienen repetidas pruebas». Por su parte las
autoridades francesas pusieron en libertad a numerosos detenidos*. La consecuencia
mas inmediata de estas actuaciones fue que la Semana Santa se desarrollara con total
normalidad®.

El decreto de 18 de agosto de ese mismo afio por el que se suprimian todas las
ordenes religiosas, si parecia suponer un grave peligro para la Semana Santa Zamora,
pues tanto la tanto la Vera Cruz de Penitencia como la antigua del Ecce Homo estaban
establecidas en los conventos de franciscanos y dominicos, pese a que a la vez se esta-
bleciese la conservacion de todos los bienes de esos conventos in situ*; o que, tres dias
después, se decretase que los arzobispos y obispos pudiesen establecer que sus templos
siguiesen abiertos al culto®™.

Como ya hemos sefalado, aunque la cofradia de la Santa Vera Cruz de Penitencia
tenia su sede oficial en los conventos de San Francisco y de Santo Domingo, desde
donde salia en afios alternos, y mantenia los tableros de sus pasos, la realidad es que
su ubicacion oficiosa era la capilla de San Miguel de la iglesia de San Juan de Puerta
Nueva, al menos desde mediados del siglo xvi.

46 Gaceta de Madrid, n° 95, pp. 467-468. Miércoles 5 de abril de 1809.

47 Ibidem.

48 Fue Domingo de Ramos el dia 27 de marzo.

49 Gaceta de Madrid, n° 234, 21 de agosto de 1809, pp. 1043-1044.

50 Gaceta de Madrid, n° 236, 23 de agosto de 1809, p. 1052.
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Mas problematica podria ser la situacion Tercera Orden de Penitencia que se encar-
gaba de la procesion de la Borriquita, sita en el convento franciscano. Las tropas france-
sas una vez decretada la exclaustracion, lo ocuparon para alojar una parte de sus tropas,
mientras que la iglesia del de Santo Domingo permanecid abierta al culto.

El duro atraque a Zamora, con el propdsito de recuperar la ciudad, realizado por el
denominado Ejército de la Izquierda, el 1 de octubre, con la ocupacion de los conventos
de los dominicos y de los descalzos, desde donde atacaron las murallas, supuso un nuevo
jalon en la represion a la ciudad (Largo Martin 2020: 58-60).

Como consecuencia de este ataque, inmediatamente comenzo la demolicion total
del convento de los descalzos, situado frente a la puerta de Santa Clara, pues repre-
sentaba un serio peligro para la defensa de la ciudad; y la parcial del de los dominicos,
conservando la iglesia, por la amenaza que presentaba para la proteccion de la muralla
en el lado norte de la ciudad (Largo Martin 2020: 58-60).

La actuacion de fray Manuel Rodriguez, logrando sacar alguna imagen del convento
y dando 6rdenes a alguno de los obreros que estaban procediendo al derribo, ocasiono
que, el 14 de octubre, el comandante de la plaza prohibiera la entrada de cualquier per-
sona en el recinto conventual y, sin duda, su arrasamiento (Largo Martin 2020: 58-60).

Pese a estos hechos y al odio creciente de los zamoranos hacia las tropas france-
sas, la Semana Santa se siguié desarrollando con una cierta normalidad en los afios
siguientes.

Los cambios fundamentales fueron que la cofradia de la Cruz de San Frontis, por el
casi arrasamiento de la ermita en que tenia su sede tuvo que llevarlas a cabo desde la
iglesia parroquial de dicho arrabal®' (Casquero Fernandez 2018: 1174); por su parte |a
Santa Vera Cruz de Penitencia, dejo de efectuar sus procesiones desde los conventos
franciscano y dominico, para efectuarlas desde la iglesia de San Juan de Puerta Nueva®2.

La Tercera Orden de Penitencia, destruido el convento de San Francisco por los fran-
ceses y habiéndose trasladado su comunidad al de Santa Marta hasta que en 1831
en que se concluyo la reedificacion, saco su procesién de la capilla de la Concepcion,

51 AHDZa, Secretaria de Camara, caja 163.

52 La procesion se iniciaba un afio en el convento de San Francisco y concluia en el de Santo
Domingo; y al afio siguiente hacia el recorrido inverso. Desde el siglo xvii, tenia capilla en la iglesia de San
Juan de Puerta Nueva.
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perteneciente a monjas franciscanas, y de ésta volvio a salir desde 1835, en que fueron
exclaustrados los frailes. En 1838 se trasladé al convento de Descalzas de Corpus Christi,
y de alli paso después a la parroquia de la Magdalena (Fernandez Duro 1883, IV: 266).

La salida definitiva de las tropas francesas de la ciudad, el 31 de mayo de 1813,
podia hacer creer que vendria la tranquilidad definitivamente a la Semana Santa, pero
no fue asi®.

Tras la finalizacion de la guerra, la Semana Santa tomé un nuevo impulso. El sermén
del Descendimiento de la Cofradia del Santo Entierro fue autorizado nuevamente en
1814, tras la correspondiente solicitud de la cofradia y peticion de informes, que por
otra parte no fueron muy positivos, sobre todo el del parroco de San Antolin y San Es-
teban (Ferrero Ferrero 2012: 69)%*:

El ynfraescripto parroco de dichas yglesias, en cumplimiento del decreto anterior, ex-
pone que por las muchas yrreverencias que en dicha yglesia se cometian en la celebracién
de la expresada funcion como también [otros] dafos y perjuicios que resultavan a la ygle-
sia. Los sefiores obispos de ésta tuvieron a vien el prohivir el mencionado Descendimiento.
No obstante, el parroco esta pronto a obedecer los preceptos superiores, confiando en el
celo del sefor provisor, que, asistiendo a la solicitud de dicho mayordomo, obligue a dicha
cofradia a la responsabilidad de los dafios que se sigan a mi yglesia de dicho acto, como
también el que haya de evitar toda yrreverencia en la casa de Dios, tomando todas las
precauciones necesarias.

En conciencia no deve permitirse por los sefiores superiores el referido Descendimien-
to por los escandalos que he notado en la yglesia asi en el afios.

La Tercera Orden de Penitencia mando hacer una mesa para el paso de la Borriquita,
en 1816, que sustituiria a las antiguas andas (Fidalgo Gonzalez 2018)%®

53 Las tropas francesas abandonaron por primera vez la ciudad el 29 de agosto de 1812, pero
regresaron dos meses después, en los primeros dias de noviembre. Los franceses minaron el arco central del
puente de la ciudad en agosto de 1812, sin volarlo; cosa que hicieron los ingleses el dia 4 de noviembre de ese
afio, ante la inminente nueva ocupacion de la ciudad: «E/ 4 de noviembre de 1812 un ingeniero inglés vold la
boveda central... Al afio siguiente se habilité un paso provisional de maderan» (Chias y Abad 2004: T. | 90).

54 AHDZa, Parroquiales. Parroquia de San Esteban, Visitas 1530-1882, f. 338r-v.

55 Durante mucho tiempo se penso6 que ese afio se habia realizado un nuevo paso. Fidalgo Gonzalez
ha puesto de relieve lo sefialado y, tras haber participado en la restauracién del grupo escultérico, ha llegado
a la conclusion que es obra de José de Lara Dominguez, que trabajo en Zamora entre 1712y 1716 (2018).
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La Vera Cruz realizd en 1818 un nuevo vestido para el Angel de la Oracion del Huer-
to; y dos afios mas tarde llevo a cabo uno de los proyectos mas importantes de princi-
pios del siglo xix: La construccidn un paso que representase la Santa Cena, pues como
sefialo lldefonso Bugallo, oficial de la hermandad, «falta en ella el principal paso de su
instituto, cual es el de la Cena que jamas se ha conocido en esta cofradia». El encargado
de realizarla fue el escultor Blas Gonzalez, quien cobro por ella 4.455 reales (Casquero
Fernandez 2009: 106-107).

El Santo Entierro emprendio la restauracion de sus pasos, centrandose fundamen-
talmente en los de Longinos, el Descendimiento y el Descendido, como consecuencia del
gran numero de figuras en cada uno de ellos y su deterioro por el gran peso que tenian
(Ferrero Ferrero 2012).

La Congregacion de Nazarenos también puso un cuidado especial en la restauracion
de sus grupos escultoéricos; pero su obra principal fue la sustitucion, en 1814, de las sim-
ples cruces de piedra que marcaban sus estaciones por otras de gran calidad (Casquero
Fernandez 2001: 49 y 90)*.

El Trienio Liberal, a diferencia de otras ciudades, no tuvo grandes consecuencias
en la Semana Santa zamorana. Asi, por ejemplo, en Sevilla, el Lunes Santo de 1820, el
Ayuntamiento publicé un bando en que se sefialaba que, en virtud de lo legislado por el
Consejo de Castilla en 1777, las procesiones no podian salir de madrugada ni recogerse
de noche, lo que supuso que todas las hermandades decidieran no llevar a cabo las
procesiones, como ya habia hecho la Borriquita el Domingo de Ramos. Y al afio siguien-
te las autoridades politicas prohibieron taxativamente y por tiempo indefinido que se
celebraran procesiones en la calle; prohibicion que siguié activa hasta 1825 (Chaves
Rey 1825)%.

En Zamora no hay constancia de que las autoridades pusieran trabas a las proce-
siones y mucho menos que intentaran prohibirlas. Sin embargo, cuando en 1836 los
liberales volvieron a llegar al poder si se produjeron esos intentos. Casquero Fernandez
ha sefialado como, en la Junta General de la Congregacion de Nazarenos de ese afio, se
leyé un oficio del obispado en que se daba cuenta del bando del gobernador civil por el

56 Dichas cruces marcaban en lugar en que, en su momento, los Patronos de la «Casa Santa» habia
levantado unos «pasos» que, en 1779, mandd derribar el obispo ante su mal estado.

57 Recientemente Julio Mayo ha publicado un trabajo que sigue casi linealmente el de Chaves Rey
citado (2020).
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que prohibia la «reunién de muchas personas», esperando que no se hiciera la procesion
de la madrugada del Viernes Santo. Aunque inicialmente se decidié acatarlo, tras una
reunion con el gobernador, se acord6 celebrar la procesion en la forma que habian im-
puesto las autoridades civiles: los cofrades irian descubiertos y se salida se retraba a las
siete de la mafnana (2001: 95).

En 1837 se volvid a repetir la prohibicién, acordando la Cofradia no realizar la pro-
cesion, aunque finalmente, y tras diversas negociaciones, se llevo a cabo de forma tradi-
cional, aunque retrasando su salida dos horas (Casquero Fernandez 2001: 95)%.

Este periodo es casi coincidente con la prohibicion de inhumacion en las iglesias y
la creacion de un cementerio a gran distancia de la ciudad, lo que iba a crear un grave
problema a las cofradias, que tenian como uno de sus fines el acompafar el cuerpo de
los hermanos difuntos en sus entierros. Algunas de ellas cambiaron hasta el nombre
de su junta de gobierno, que paso a denominarse Junta de entierros y demds servicios
(Ferrero Ferrero 2012: 477).

Las desamortizaciones del siglo xix tuvieron un largo desarrollo y diferentes conse-
cuencias para las cofradias desde la de Canga Argiielles hasta la de Madoz, pasando
por la del Trienio Liberal, la de la restauracion de la anterior, la de Mendizabal y la de
Espartero (Burrieza Mateos 1996).

Diez Espinosa, en relacion con el proceso desamortizador, no sefiala datos concretos
para cada cofradia, limitandose a indicar practicamente los del conjunto de toda la
provincia en que se vieron afectadas 1.592'5 hectareas con un valor de 998.773 reales
(1989: 101). La desamortizacion que mas afecto a las cofradias fue la de Mendizabal, y
si podemos hacer un calculo bastante preciso de lo que afecté a las de Semana Santa.

Una de las mas perjudicadas fue la Congregacion de Nazarenos. Como ha estudiado
Casquero Fernandez, la venta de sus bienes comenzd en septiembre de 1841 y se pro-
longdé mas de 30 afos. Los bienes nacionalizados fueron en su totalidad foros impuestos
sobre propiedades urbanas y censos cargados sobre fincas rusticas, cuyo capital sumaba
82.409 reales y producian una renta anual de 2.071 reales. Pérdida que agudizo la crisis
econdmica que padecia, hasta el punto de no poder hacer frente al renuevo de la cera
de los entierros (2001: 179-180).

58 En Sevilla, en esos dos afos, la situacion fue semejante, hasta el punto de que solo hicieron
estacion de penitencia dos hermandades (Gonzalez de Ledn 1852: 204).

368

UN SIGLO CONVULSO. LA SEMANA SANTA DE ZAMORA ENTRE 1751 Y 1850

La Vera Cruz por la supresion de los ingresos que le producian los censos y foros
tuvo unas pérdidas en sus rentas de cerca de 2.600 reales anuales. La cofradia del Santo
Entierro no se vio afectada porque carecia de rentas y sélo se mantenia mediante las
cuotas de los hermanos y las donaciones (Ferrero Ferrero 1987); e indudablemente la
de Nuestra Madre de las Angustias, que se encontraba disuelta, aunque se seguia rea-
lizando su procesion, no existia oficialmente (Ferrero Ferrero y Martin Marquez 2012).
De las restantes cofradias de Semana Santa, por sus escasos bienes, Unicamente se vio
afectada la de la Cruz de San Frontis que perdid sus fincas rusticas, con una capacidad
aproximada a las 35 hectareas.

El duro golpe de la desamortizacion fue paliado por las nuevas circunstancias que
iban surgiendo desde 1851: la mejora de las comunicaciones por el avance del ferroca-
rril, que llegd a Zamora en 1864, el inicio del movimiento de viajeros, el desarrollo de
un fuerte comercio y el impulso que la burguesia local ofrecié a la Semana Santa. Al
mismo tiempo se dotan las hermandades de nuevos estatutos, se simplifican y reducen
los cultos y funciones religiosas, se realizan procesiones extraordinarias, se crean co-
fradias auxiliares o de hermanos de paso y se eliminan elementos contradictorios de las
procesiones.

Circunstancias que coinciden con el auge creativo de un imaginero autéctono -Ra-
mon Alvarez Prieto-, que fue capaz de plasmar grandes escenas de la Pasion, sustitu-
yendo y aumentando los antiguos grupos escultéricos; con la aparicion de una serie de
personas al frente de cofradias e instituciones capaces de transmitir a la ciudad la nece-
sidad de apoyar la Semana Santa; y, en ocasiones, con la toma de modelos del exterior
a la hora de modernizar los desfiles procesionales.

Es el momento en que las procesiones comienzan a estructurarse como las cono-
cemos: itinerarios, tunicas, pasos, etc. Se tiende a una normalizacion de los desfiles, lo
que obliga, ademas de la creacion de nuevos itinerarios, a la requlacion de las paradas
o fondos, colocacion de cofrades y asistentes en la procesion o ubicacion de las bandas
de musica.

Fruto de esas preocupaciones son los desfiles procesionales actuales, aunque para
lograrlo las cofradias tuvieran que hacer grandes esfuerzos no sélo organizativos, sino
también economicos, que financiaron mediante cuestaciones, cuotas extraordinarias,
rifas, e, incluso, corridas de toros.

De 1857 a 1902, la Vera Cruz de Penitencia incorporaria un paso nuevo; la Congre-
gacion y el Santo Entierro sustituyeron cinco grupos escultéricos la primera y seis la
segunda y afiadieron otros tres y dos nuevos respectivamente; Nuestra Madre estrend
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nueva imagen titular lo mismo que hizo la Resurreccion. En tan solo 45 afios se estre-
naron 19 pasos. Se perderian dos cofradias -la de Cruz de San Frontis y la de la Cruz
del Cuadrado- pero se restauraria la de Nuestra Madre de las Angustias de la mano de
los servitas.

Un hecho a destacar en la fase final de este periodo es la creacidn, en 1897, de
la Junta de Fomento de la Semana Santa, a instancias del alcalde, y que va a reunir a
los mas importantes estamentos ciudadanos, teniendo como propésito la atraccion de
turistas mediante la potenciacion de la religiosidad, de la austeridad y de los elementos
autoctonos, no dudando para ello contratar incluso a los hermanos Lumiére para que
filmaran las procesiones de 1898.
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RESUMEN

Este articulo analiza la fiesta de San Juan en la ciudad de Valladolid (Espafia), desde
la originaria feria agricola y la fiesta comunal del barrio que ostenta su nombre a la
fiesta oficial, surgida en el comienzo de la etapa democratica. San Juan ha ido reflejando
los cambios y el desarrollo de la ciudad hasta mostrar de manera explicita la confronta-
cion sociopolitica existente en el aflo 2000. Ademas de los trece barrios que la celebran
como su fiesta vecinal, la hoguera de San Juan se enciende en dos espacios festivos
diferentes: el espacio oficial propuesto desde el Ayuntamiento y el espacio alternativo
autogestionado y proclamado tradicional. En 2007 el Ayuntamiento claudica ante la
fuerza de la fiesta paralela y, desde entonces, la Noche de San Juan no ha dejado de
crecer en afluencia de participantes de categorias socioeconémicas y generacionales
muy diversas, a quienes los organizadores de la Noche dan respuesta multiplicando es-
cenarios musicales variados que confluyen en torno a la hoguera que arde a medianoche
en la playa.

Palabras clave: San Juan, Valladolid, fiesta urbana, hoguera.

ABSTRACT

This article analyzes the San Juan festivity in the city of Valladolid (Spain), looking
from the original agricultural fair and the communal festivity of the neighborhood that
bears its name to the official festivity, which emerged at the beginning of the demo-
cratic period. San Juan has been reflecting the changes and development of the city
until showing in an explicit way the socio-political confrontation that existed in 2000.
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In addition to the thirteen neighborhoods that celebrate it as its own neighborhood
festival, the bonfire of San Juan is lit in two different festivity spaces: the official space
proposed by the Town Hall and the alternative space self-managed and proclaimed tra-
ditional. In 2007 the Town Hall claudicated due to the force of the parallel festival and,
since then, the Night of San Juan has not stopped growing in the influx of participants
from very diverse socioeconomic and generational categories, to whom the organizers
of the Night respond by multiplying the varied musical scenarios that converge around
the bonfire that burns at midnight on the beach.

Key words: San Juan festivity, Valladolid, urban festivity, bonfire.

San Juan es la fiesta asociada al solsticio de verano, la celebracion mas conocida
dentro de su ciclo. En la actualidad, el verano se relaciona directamente con las vacacio-
nesy el ocio y, dado que este articulo pretende ser mi pequeiio homenaje al que ha sido
mi referente en el ambito de la Antropologia Social, el Dr. José Luis Alonso Ponga, creo
que no existe fiesta mas acorde que esta con su porvenir mas proximo de liberacion de
las obligaciones profesionales y el disfrute del tiempo en su plenitud.

Esta percepcion de la fiesta de San Juan como preludio de un tiempo vacacional
responde a una concepcion muy actual y estrechamente relacionada con el calendario
escolar que ha estado vigente durante décadas —aunque en los ultimos afios estemos
viviendo un tiempo de cambio-. La investigacion y las conclusiones que voy a desarrollar
a lo largo de estas paginas van a situarse en la percepcidon general que creo que aln
prevalece: la fiesta de San Juan celebrada al final del curso escolar, ya como bienvenida
al descanso del verano. Es una noche llena de practicas ancestrales de caracter curativo,
profilactico, adivinatorio, purificador, donde se vive una explosién de energia emotiva
y catarquica, de exaltacion de la vida y las emociones. En el ciclo liturgico, el 24 de
junio la Iglesia conmemora el nacimiento de San Juan Bautista, considerandose esta
celebracion de las mas antiguas y de mayor significado del mundo cristiano. Desde el
punto de vista del ciclo agrario, la llegada de San Juan significaba el cambio de faenas
agricolas y el ajuste de mozos para realizarlas (Alonso Ponga 1982: 80-81). Voy a centrar
este articulo en el estudio etnohistorico y etnografico del desarrollo de esta fiesta en la
ciudad de Valladolid desde principios del s. xx hasta la actualidad, ya en los albores de
la segunda década del s. xx.

La investigacion etnografica se ha basado en la observacion participante a lo largo
de varios afios (desde 1997 hasta 2013) y, para la investigacion etnohistdrica, he recu-
rrido a las fuentes hemerograficas existentes, centrada sobre todo en realizar el expurgo
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exhaustivo del diario local E/ Norte de Castilla, en su edicion impresa durante el s. xx y
hasta 2010 y en su hemeroteca digital hasta el afio 2019. A través de sus cronicas se
pueden seguir los procesos organizativos, los rituales de celebracion y, directa o indi-
rectamente, también las distintas corrientes de opinidn de las que se va haciendo eco
en cada momento enriqueciendo los datos oficiales; ofreciendo una informacién de la
que carecen las fuentes de caracter institucional (Encinas Rodriguez 2016: 23). Testigo
excepcional de la vida cotidiana de Valladolid, es un referente imprescindible para el
caracter de esta investigacion, interdisciplinar entre la Antropologia Social y la Historia.

Valladolid no es comparable con la localidad soriana de San Pedro Manrique y su
«paso del fuegon; pero vamos a ver que la celebracion tiene también su historia y pre-
senta un gran interés etnografico en cuanto al reflejo que la fiesta proyecta de la reali-
dad sociopolitica de la ciudad. Hoy San Juan se vive en la ciudad en numerosos espacios
diferentes: esta la celebracion institucional y multitudinaria —con sus luces y sus som-
bras desde su aparicidn al inicio de la etapa democratica- y diferentes celebraciones de
San Juan en distintos barrios de la ciudad, distribuidos por toda el area urbanay con una
gran trayectoria histdrica en el caso de su barrio homoénimo.

SAN JuaN ANTES DE LA NOCHE DE SAN JUAN. PINCELADAS DE HISTORIA

San Juan se asocia en primer lugar con una feria de caracter agricola que anuncia la
recoleccion y el verano. Su origen se establece en el privilegio por el que se instauraban
en la villa dos ferias francas de quince dias que Alfonso X el Sabio otorgd en 1263 a la
entonces villa de Valladolid (ampliando la feria que ya existia desde 1156, creada por
Alfonso I11). Sin ser de las mas importantes de Castilla, ambas ferias, fijadas finalmente
en San Juan y finales de septiembre, se van manteniendo a lo largo de los siglos (Ben-
nassar 1989: 101-108). La «Feria de San Juan» es una feria eminentemente agricola -de
dos dias de duracion- en la que los labradores se proveen de aperos para hacer frente a
la cosecha estival, es el caracter estacional de esta celebracion plasmada en el aspecto
social (Alonso Ponga 1999: 142-143). Hay momentos, como en el afio 1880 durante
la alcaldia de Miguel iscar, en que el Ayuntamiento publicita un programa de actos
mucho mas completo; pero la ampliacién de la feria sanjuanera de intercambio econd-
mico a concentracion ludico-festiva no llega a consolidarse. La «Feria de Septiembre» en
cambio va creciendo, multiplicando sus actividades, y acaba convirtiéndose en la fiesta
mayor de la poblacion (Olcese Alvear 2003: 41-42 y Ortega Zapata 1984: 126-127). En
San Juan, la feria de aperos de labranza esta colocada en el paseo alto de Las Moreras:
trillos, horcas, bieldos, varales, palas, etc.; la feria de ganados que lleva asociada va
variando su ubicacion a tenor de las reformas urbanisticas que experimenta la ciudad
(Fernandez del Hoyo 1981: 83-87). En 1942 esta en auge, los precios han subido con
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respecto a los afios anteriores y predomina la ganaderia nacional —estamos en pleno
periodo de autarquia propiciada por la Guerra Civil y la Il Guerra Mundial-. Con el desa-
rrollo econdmico de los afios sesenta se va convirtiendo en feria de maquinaria agricola;
pero pierde importancia y va languideciendo hasta desaparecer, sobre todo tras la in-
auguracion en 1965 de la Feria de Muestras, un recinto que acoge los distintos ambitos
profesionales y donde el sector del campo tiene un gran protagonismo’.

Por otra parte, el barrio de San Juan, situado en el corazén de la ciudad, honra a su
patrdn iluminando sus calles y adornando sus negocios y balcones con colgaduras® Se
celebra fiesta religiosa: misas desde el alba hasta la solemne de las diez y procesion por
la tarde con banda de musica, seccion de municipales, la participacion del vecino Cole-
gio de los Ingleses e incluso asistencia del Consistorio. En 1906 leemos®:

[..] comienzan las fiestas con la inauguracion de la fuente instalada en la plaza, el
disparo de cohetes y la actuacion de una banda de musica situada en el templete. Por la
noche la verbena tuvo gran animacion y concurrencia. De nuevo musica en el templete,
organillos en las calles, hogueras, un «Tio Vivo», columpios y puestos de churros y bu-
fiuelos, rosquillas y caramelos. Las tabernas adornan sus portadas con follaje y bombillas
eléctricas y ofrecen limonada y ‘morapio’.

Adaptandose a los tiempos y superando distintas vicisitudes historicas, este barrio
ha seguido celebrando a su patrén y continta hoy encendiendo una hoguera, su propia
y vecinal hoguera de San Juan*.

La NocHE DE SAN JUAN EN DEMOCRACIA

Después del largo periodo de dictadura, en 1979 se estrenan nuevos consistorios, es
un afio de cambios importantes en todo el pais. En la ciudad de Valladolid, el Ayunta-
miento elegido en las primeras elecciones democraticas constitucionales tiene mayoria

1 «La feria de San Juann, El Norte de Castilla (en adelante, ENC), 25.06.1900, pagina 3, columna 1;
«Ferian, ENC, 26.06.1934, p.2, c.5; «La tradicional feria de San Juan», ENC, 27.06.1942, p.2, cc.5-7 y «Ferial de
ganados», ENC, 25.06.1968, p.2, cc.1-2.

2 «San Juan», ENC, 25.06.1900, p.2, c.2.
3 «Valladolid hace 50 afios. 24.06.1906. Las fiestas del barrio de San Juan», ENC, 24.06.1956, p.2, c.3.
4 Notas. Observacion participante. Cuaderno de trabajo de campo, 23.06.1998, por la tarde. Pira

preparada para la hoguera frente a la iglesia San Juan.
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del PSOE y su programa prioriza las cuestiones sociales: fomenta la participacion ciu-
dadana potenciando las distintas asociaciones (de vecinos, culturales, juveniles), apoya
las fiestas populares de la ciudad (las romerias de San Isidro o el Carmen Extramuros)
y organiza otras, bien con el calificativo de la «recuperacionn festiva (como los Carna-
vales) o basandose en el calendario tradicional para adaptarlo a la ciudad: el caso de la
Noche de San Juan. Las iniciativas surgen desde la Comision Municipal de la Juventud,
mas tarde reconvertida en la Fundacion Municipal de Cultura. Esta institucion, pese a
sus continuos cambios y crisis iniciales, ha coordinado la actividad municipal desde los
primeros afios en democracia y sigue funcionando en la actualidad (Encinas Rodriguez
2016: 250-253). El apoyo institucional a las distintas manifestaciones festivas no es
desinteresado; no hay que perder de vista que, participando en las fiestas -hitos del
calendario- se busca adquirir mas protagonismo publico. En este periodo, la transicion
democratica, en el que la sociabilidad informal en los espacios publicos va normalizan-
dose después de décadas de control durante la dictadura, el nuevo Consistorio debe
promocionarse e irse consolidando en la ciudad y las fiestas ofrecen una magnifica
oportunidad para conseguirlo.

La Noche de San Juan en Valladolid empezé celebrandose en los terrenos contiguos
del viejo estadio de futbol José Zorrilla, actual Plaza de Austria, en el propio afio 1979,
dos meses después de constituirse el primer ayuntamiento democratico constitucional.
Segun la reseia de E/ Norte de Castilla, los vecinos colaboran ante la demanda de apor-
tar materiales y combustibles para quemar: «aunque la respuesta no es mucha, si se
lograron reunir maderas y tablones suficientes para formar dos hogueras». La asistencia
es un éxito -se cifra entre ocho y diez mil personas- y el baile Ilega hasta casi las cinco
y media de la madrugada. Ya en esta primera edicidon hay un intento de lectura de un
comunicado por parte de un «grupo homosexual» para difundir la Jornada del Orgullo
Gay del domingo siguiente: «Los organizadores de la fiesta les hicieron ver que se trata-
ba de una verbena popular y el grupo guard6 su comunicado y se incorpor¢ al festejon.
El diario también refleja que durante la celebracion no se registran incidentes®. Al afio
siguiente el programa se amplia, en el apartado musical se aflade musica popular y
grupos de rock —ademas de la verbena- y se convoca un concurso de monigotes entre
los que destaca uno que representa al propio alcalde, Tomas Rodriguez Bolafios. Asi la
practica carnavalesca tradicional de ruptura del orden establecido se traslada a San
Juan, el fin es la expulsion o prevencion de males o espiritus, el pelele se construye para
ser quemado al llegar la medianoche (Caro Baroja 1979: 63-65 y Caro Baroja 1982:
237). La hoguera se enciende a las once de la noche, y ya muchas personas atienden

5 «Miles de personas en la verbena popular del sdbado», ENC, 26.06.1979, p.5, cc.4-5.
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el requerimiento municipal para aportar enseres y maderas para el fuego. En la crdnica
leemos: «El éxito de la convocatoria induce a pensar que el intento de rescatar la ver-
bena popular de la noche de San Juan esta logrado, que este festejo, en el solsticio de
verano, puede prender mas en afios sucesivos entre los vallisoletanos»®.

Hoguera de San Juan en la playa. Aiio 2013.

El traslado al escenario del paseo bajo de Las Moreras —conocido como «la Chopera»
por los arboles alli plantados- junto a la playa fluvial del rio Pisuerga, se produce en
1981. Es la tercera edicion de la fiesta «organizada por el Ayuntamiento de Valladolid
como viene siendo tradicional»’. El cambio de espacio se considera un gran acierto;
parece que es el mas propio para la fiesta ya que en €l confluyen los elementos mas
importantes que habitualmente se asocian a esta celebracion: fuego y agua (ademas de
tierra y aire). El agua presente por el rio y el fuego en la hoguera situada en la playa y

6 «La verbena popular de la noche de San Juan fue un éxito», ENC, 26.06.1980, p.5, cc.1-2.

7 «Verbena popular en la noche de San Juan», ENC, 21.06.1981, p.8, c.6 y «Esta noche, verbena de
San Juan», ENC, 23.06.1981, p.7, cc.4-5.
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encendida con los enseres viejos y la lefia que se sigue solicitando a los vecinos. Apor-
tando «lo viejon, lo que sobra, se sigue pidiendo la participacién directa y se activa el
sentido de renovacion, el inicio de un nuevo ciclo. Costumbres purificadoras a través del
fuego o el agua que, despojadas de su simbolismo rustico antiguo, conservan algunos
de sus principios en la sociedad posindustrial: la destruccién de lo viejo parece asegurar
una vida renovada, el contacto con el agua parece fortalecer la salud y la suerte. La sola
experiencia estética del fuego junto al agua ya invita a su contemplacion y al disfrute,
ya incita a gozar, a participar, a emocionarse (Lison Tolosana 2000: 18-19). Vemos como
este nuevo espacio conjuga los elementos principales de la fiesta desde el punto de
vista social, estético o antropoldgico, aunque, desde un punto vista meramente técnico,
no posee la infraestructura necesaria para acoger todo lo que conlleva la celebracion
de una fiesta con asistencia de un gran numero de personas. Ya en 1988 se indica ex-
plicitamente que la mayor parte del presupuesto lo gasta la dotacion de la instalacion
eléctrica necesaria y que podria buscarse otro lugar que tuviera esa infraestructura para
abaratar los costes; pero es una idea que se desecha apelando a lo descrito mas arriba®.
Mas adelante describiremos como este aspecto va a volver a cobrar protagonismo y se
convierte en el simbolo de una lucha que enfrenta al Consistorio con las asociaciones
mas reivindicativas y contrarias a su gestion.

La fiesta en 1982 empieza mas pronto, a las ocho de la tarde ya se programa un ta-
ller de monigotes, caretas y mascaras coordinado por dos grupos de teatro locales, cuyo
fin es quemar las producciones que se realizan en la gran hoguera, que se enciende con
una gran traca de bombas y cohetes después de que las fanfarrias llegan hasta la pira
de madera «en procesionn, seguidos de los monstruos fabricados y la gente coreando la
musica. Se sigue solicitando la colaboracién de los vecinos para conseguir combustible
para la hoguera®. La cronica ya describe la presencia de familias con nifios, matrimonios
maduros y, sobre todo, jovenes; segun el diario, unas diez mil personas. Atin no hay ba-
rra ni chiringuitos montados. Hay que destacar que se cita «al vigilante», Carlos Daniel
Casares, el delegado de la Juventud del Ayuntamiento que esta presente «largo tiempo
recorriendo la chopera expectante y serenon™. En este caso la presencia de autoridades

8 F. Mafoso: «Las actuaciones de la noche de San Juan, limitadas por la escasez de presupueston,
ENC, 22.06.1988, p.9, cc.1-4.

9 «Hoy, verbena-hoguera de San Juan en la Chopera de la playa», ENC, 23.06.1982, p.7, cc.5-6.

10 «Miles de personas acudieron a la playa en la noche de San Juan», ENC, 25.06.1982, p.5, cc.1-4.
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en la fiesta se constata no como participantes destacados de la misma, sino como su-
pervisores responsables de su organizacion y desarrollo.

La planificacion de la Noche de San Juan es similar a partir de entonces. En 1984
ya se instalan numerosas casetas de refrescos y bocadillos -se afade la parte de co-
mensalismo a la fiesta- y aparece también la nota reivindicativa que va a caracterizarla
desde entonces: diversos colectivos culturales y politicos aprovechan la celebracion para
publicitar sus demandas'. Cada afio se intenta que el espectaculo que rodea la hoguera
sea llamativo y diferente aprovechando el rio: barcas con gigantes y cabezudos, islas
pobladas de brujas y monstruos, géiseres de agua... y también se programan toros de
fuego por la Chopera, en pases nocturnos para intentar evitar accidentes. La partici-
pacion siempre es importante y a veces sorprende incluso a los propios organizadores
(como en 1986, afio en que la fiesta «cae» en lunes, después de que el domingo se hayan
celebrado elecciones nacionales -resaca electoral- y ademas se esté trasnochando para
ver los partidos de futbol del Mundial que se juega en México').

Los talleres y espectaculos teatrales son sustituidos en 1987 por la musica™. Los
escenarios se multiplican para acoger los mas variados estilos musicales: musica
folk-tradicional, rock, orquestas verbeneras vy, a partir de finales de los afios noventa,
musica disco y actuaciones de disc-jockeys'. Se busca satisfacer todos los gustos y
se abre el abanico a todas las edades, el objetivo es que cada persona encuentre su
propio ambiente y disfrute de la Noche. La cifra de asistentes se eleva a mas de 40.000.
En 1993 se afladen mas elementos: cuatro fanfarrias, teatro de animacion, grupos de
danzas y dulzaineros, ademas de los mas de treinta colectivos juveniles y culturales que
instalan mesas informativas, bares y chiringuitos en la Chopera. Se habla de «riada de

1 «La hoguera de San Juan, en la Chopera del Pisuerga», ENC, 21.06.1984, p.6, cc.4-5; «De ayer a hoy.
Noche de hogueras», ENC, 23.06.1984, p.4, cc.1-2; «Noche de mascaras, noche de San Juan», ENC, 24.06.1984,
p.5, cc.4-5y «Las brujas no encendieron la hoguera de San Juan», ENC, 26.06.1984, p.8, c.5.

12 «Una gran fiesta, con brujas incluidas, para la Noche de San Juan», ENC, 22.06.1985, p.7, cc.4-5y
«Noche de San Juan multitudinaria», ENC, 25.06.1986, p.7, cc.1-3.

13 «Toros de fuego, orquestas y grupos de rock amenizaran la noche de San Juan», ENC, 23.06.1987,
p.7, cc.1-6 y F. Mafioso: «Las actuaciones de la noche de San Juan, limitadas por la escasez de presupueston,
ENC, 22.06.1988, p.9, cc.1-4.

14 «Las Moreras afronta el Ultimo San Juan antes de la remodelacion», ENC, 19.06.1998, p.4, cc.1-2;
S. Quintana: «45.000 personas celebraran la noche de San Juan en la playa de Las Moreras», ENC, 20.06.1998,
p.5, c.1-4.
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personas que no para, incluso para contemplar el fuego magico de la hoguera habia
que hacer cola»'. Al afio siguiente, 1994, se esperan 50.000 personas. El Ayuntamiento
deja instalar sesenta chiringuitos y casetas, ha recibido mas de 300 solicitudes. Aparece
una falla entre las novedades del programa’®. La participacion es tan numerosa que los
periodistas Ilegan a decir que «va camino de convertirse en la noche mas festiva de la
ciudad»'; para mi, como estudiosa de las fiestas en Valladolid, es una afirmacion que
corroboro después del trabajo de campo realizado y la vision global del universo festivo
vallisoletano, de ahi su eleccidn para el desarrollo de este texto-homenaje a José Luis, la
persona que, desde el principio, siempre me ha animado durante mi especializacion en
esta pequefia parcela de saber.

LA NocHE DE SAN JUAN BICEFALA. FIESTA COMO REFLEJO DE LA TENSION
SOCIOPOLITICA

El afio 2000 es un afio clave en la celebracion de esta fiesta por los incidentes que
se registran, con eco en los principales telediarios nacionales por su singularidad. Sin
embargo, el conflicto ya se genera el afio anterior.

En 1999 la Corporacion Municipal decide cambiar el escenario habitual de la noche
de San Juan -la playa y sus alrededores, recién remodelados- por el Recinto Ferial,
situado junto al estadio José Zorrilla. Para solventar la distancia que separa este lugar
del centro urbano, la empresa de autobuses municipal organiza un servicio especial de
transporte'. Las opiniones a favor y en contra se suceden, el recinto del Real de la Feria
se ha disefiado como lugar abierto que reune las condiciones 6ptimas para acoger even-
tos: amplio espacio asfaltado que puede congregar miles de personas e instalaciones
adecuadas de luz, agua, sanitarias y servicios de asistencia. Desde su construccion, hasta
ese entorno se han trasladado los carruseles de feriantes y la Feria de la Gastronomia
de las fiestas patronales de la ciudad -instalados hasta ese momento en el barrio de la

15 «Valladolid recibira el verano con fuego y musica», ENC, 19.06.1993, p.10, ¢.5y «San Juan llend la
chopera de luz y musica», ENC, 25.06.1993, p.12, cc.1-5.

16 J. Bombin: «La noche de San Juan reunira a 50.000 noctdmbulos en la playa de las Moreras», ENC,
21.06.1994, p.10, cc.1-4.

17 «San Juan llend la chopera» (pie de foto), ENC, 24.06.1994, p.11, c.5.

18 Nota oficial: «La fiesta de la noche de San Juan se traslada de Las Moreras al Real de la Ferian,
ENC, 17.06.1999, p.8, cc.1-2.
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Rubia-, los fuegos artificiales —desde la orilla del Pisuerga- y, por ultimo, el mercadillo
dominical, que ha ido cambiando su ubicacion en razon de las remodelaciones urbanis-
ticas efectuadas (Cantarranas, Portugalete, Rubia y aparcamiento de Usos Multiples).
Distintos casos que ejemplifican que la decision municipal del cambio de escenario no
es improvisada, que responde a la politica que sigue el Consistorio en estos afios y que
ya se critica por despersonificar el nucleo urbano tradicional y pretender uniformar
cualquier manifestacion ciudadana al situarlas todas en el mismo espacio; un emplaza-
miento alejado del centro que no facilita la participacion y el disfrute de la fiesta; pero,
€so si, garantiza el derecho al descanso de los vecinos e intenta evitar actos vandalicos
en los lugares recién embellecidos'. Curiosamente, el afio anterior a esta decision, 1998,
la Policia Local destaca en su informe el «especial grado de civismo» de la celebracion, en
la que no se registra ninguin desperfecto de importancia®. En el afio 1999 se viven dos
fiestas multitudinarias en la ciudad, puesto que la gente acude tanto al nuevo recinto
convertido en el oficial de la celebracion como a la playa, como protesta por el cambio o
por simple desconocimiento del mismo. Hay un amplio dispositivo policial; pero la fiesta
se desarrolla de manera tranquila®'.

El conflicto se hace patente en la siguiente edicion, puesto que dias antes aparecen
carteles y panfletos por las zonas de bares de la ciudad en los que se alienta a celebrar
una fiesta alternativa y se anima a acudir a la playa con litronas, bocatas y lefia para
vivir la Noche en su espacio habitual. Desde el Consistorio se insiste en que este feste-
jo no cuenta con autorizacion y advierte de que varias dotaciones policiales vigilaran
que no se enciendan hogueras y no se produzcan destrozos en el entorno. «Sortea los
controles policiales, no les gustan las fiestas populares», concluyen los promotores de
esta iniciativa, agrupaciones juveniles y culturales de izquierdas apoyadas por algunos
sindicatos y partidos politicos®’. Esgrimen una Unica razon para alentar el «boikot»: en

19 M. Rodicio: «De ayer a hoy. A la hoguera en autobus», ENC, 17.06.1999, p.4, cc.1-5; «EI PSOE
rechaza el traslado de la fiesta de San Juan al Real de la Feria», 19.06.1999, p.3, cc.1-3 y «Los vecinos del
centro recogen firmas en apoyo al traslado de la hoguera», ENC, 22.06.1999, p.4, cc.1-4.

20 S. Quintana: «San Juan concluye con dos quemados graves y varios intoxicados por alcohol», ENC,
25.06.1998, p.7, cc.2-4.

21 J.B.: «El traslado de la Noche de San Juan al Real de la Feria resté afluencia de publico», ENC,
24.06.1999, pp.2-3, cc.1-5.

22 Segulin declaraciones publicas del Alcalde, solo una formacién politica es responsable de esta
fatidica noche: Izquierda Castellana, que tradicionalmente esta contra el sistema. Ademas, aparecen citados:
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el espacio oficial elegido
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Cartel original de la convocatoria del afio 2000. Hecho a mano. Biblioteca y la fiesta alternativa, que
Antorchas (Pajarillos). Fuente: https://valladolorentodaspartes.blogspot. empieza con fuerte Vigi—

com/2018/06/valladolid-por-la-memoria-la-fiesta-y.html. lancia y termina con car-

gas policiales en Las Mo-
reras, donde agentes municipales y nacionales, con porras y escudos, reparten golpes,
reciben pedradas y se reviven imagenes de otra época que muchos de los alli presentes
solo conociamos de oidas®.

PSOE, Grupo Municipal Izquierda Unida, Tierra Comunera, Candidatura independiente, Partido Comunista de
los Pueblos de Espafa y los sindicatos CGT y CCOO.

23 E. Garcia de Castro: «Una fiesta alternativa tomara Las Moreras en San Juan pese a la oposicion
del Ayuntamienton, ENC, 20.06.2000, pp.2-3, cc.1-5.

24 «La Policia carga en Las Moreras», ENC, 24.06.2000, portada, cc.1-4; E. Garcia de Castro: «A palos
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El Ayuntamiento moviliza una treintena de agentes municipales y una Unidad de
Intervencion de la Brigada de Seguridad Ciudadana del Cuerpo Nacional de Policia ante
la prevision de incidentes, después de denegar el permiso para la fiesta, lo que se inter-
preta desde el principio como el deseo de demostrar su fuerza frente a otras soluciones
mas dialogadas. Desde primeras horas de |a tarde colocan vallas a lo largo de todo el pe-
rimetro de |a playa con el objetivo de impedir el acceso a la arena y evitar la celebracion
alternativa que, se insiste, no cuenta con la autorizacion del Consistorio. Reproduzco la
nota de mi observacion participante:

Noche de San Juan, afio 2000. He ido paseando hasta la playa, a dar una vuelta. No
me ha gustado el ambiente, no estoy acostumbrada a ver a policia desplegada luciendo
cascos, escudos y porras en la mano. Tampoco muchos coches y furgones con las rejas
elevadas protegiendo sus cristales. Son imagenes que asocio a otros lugares, que afor-
tunadamente solo veo a través de la television. Me he decidido por la playa, no por el
Real, porque es el lugar habitual, porque me gusta el espacio natural y no soy de grandes
concentraciones de musica discotequera; prefiero los pequefios grupos, la sensacion de
pisar arena y la comodidad del acceso a pie, sin depender de coche o autobus. Pero no me
he quedado mucho tiempo. La prudencia y la educacion recibida me instan a abandonar el
lugar. La fiesta y la represion no conjugan bien, segiin mi punto de vista, aunque muchas
veces vayan de la mano como maximo reflejo de una situacion latente de confrontacion
social mas o menos publica y conocida®.

En el paseo bajo de Las Moreras se vive lo que se define como una «batalla campal»:
Los agentes policiales «protegidos con cascos y escudos y armados con porras, se en-
frentaron a cerca de sesenta personas que lanzaron piedras y botellas llenas de arena y
gasolina. Hasta las dos de la madrugada, la playa no recobro6 la tranquilidad»?.

Una secuela de heridos, cuatro detenidos y multiples destrozos en el mobiliario ur-
bano que ahonda el enfrentamiento entre el partido en el poder, que se justifica alu-
diendo a la «premeditacion, la nocturnidad y la alevosia» de los hechos, y los miembros
de la oposicion politica, que piden la dimision del Alcalde como Ultimo responsable de

en San Juany, ENC, p.4, cc.1-5y R.T.: «Magia y baile en Parquesol», ENC, 24.06.2000, p.5, cc.1-5.

25 Notas. Observacion participante. Cuaderno de trabajo de campo, Chopera, noche de San Juan, 2000.

26 E. Garcia de Castro-N. Caballero: «La batalla campal de Las Moreras deja una secuela de 41
heridos y 4 detenidos», ENC, 25.06.2000, pp.2-5, cc.1-5.

384

LA FIESTA DE SAN JUAN EN LA CIUDAD DE VALLADOLID

los disturbios vividos junto a la del Delegado del Gobierno?. Los sucesos saltan al pa-
norama nacional, la noticia es relatada por las principales cadenas de television en sus
informativos y llegan al Parlamento: una diputada socialista presenta al ministro del
interior una pregunta sobre la actuacion de la Policia Nacional durante los incidentes®.
En la ciudad se suceden demandas de los ciudadanos por agresion policial, denuncias
de la Policia municipal por haber sido empleados en asuntos para los que no tienen ni
la preparacidn ni los medios necesarios, opiniones y debates. La respuesta de los orga-
nizadores de |a fiesta de Las Moreras es formar una plataforma ciudadana, denominada
Asamblea Ciudadana contra el Fascismo y la Represion, y convocar una manifestaciéon
sreivindicativo-festiva» para dos semanas después, el 15 de julio, en la propia playa®.
Por otro lado, la asociacién de vecinos San Benito-Zona Centro instala una mesa para
recoger firmas en apoyo a la actuacion del Alcalde y la Policia®. Finalmente, el Tribunal
Superior de Justicia rechaza el recurso de los organizadores contra la denegacion del
acto y avala la facultad del alcalde para prohibir la fiesta en Las Moreras sin vulnerar
el derecho fundamental de reunién, aludiendo a «motivos de seqguridad e inadecuacion
del recinto»®'. El eco de las actuaciones judiciales de unos y otros va a tener una larga
resonancia en la ciudad®

27 «La noche de San Juan deja una secuela de 41 heridos y 4 detenidos», ENC, 25.06.2000, port., cc.1-
4y «70 personas fueron atendidas por agresion en la Noche de San Juan», ENC, 27.06.2000, portada, cc.1-4.
En cifras publicadas se citan, evidentemente, los casos registrados por recibir atencion hospitalaria o presentar

denuncia; damos por hecho que el numero de contusionados fue mas numeroso.

28 «El alcalde dice que estudiara 'con objetividad' si autoriza el acto del 15 de julio en la playa», ENC,
30.06.2000, p.8, cc.3-4.

29 J. Moreno: «15 ciudadanos presentan demandas por agresion policial en Las Moreras»; F
Bravo: «Policias municipales denuncian que fueron sometidos a un grave riesgo» y E. Garcia de Castro: «Los
convocantes de la fiesta de Las Moreras inician una campafia contra el alcalde», ENC, 26.06.2000, pp.5-6,
cc.1-5.

30 «Los organizadores de la fiesta de Las Moreras convocan una manifestacion el 15 de julio», ENC,
29.06.2000, p.8, cc.1-5.

31 «Los jueces avalan la facultad del alcalde para prohibir la fiesta en Las Moreras», ENC, 01.07.2000,
portada, pp.2-3, cc.1-5.

32 J.C. Ledn: «El Ayuntamiento dice que no vulneré el derecho de reunién en Las Moreras», ENC,
28.06.2000, p.4, cc.1-5; J. G. Calzada: «El alcalde dice que atacaron a los policias cuando ya se retiraban de
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El editorial de E/ Norte de Castilla nos ofrece diversos planos de reflexion que com-
partimos. Por un lado, que la autoridad esta legitimada para imponer, incluso de manera
coercitiva, las decisiones que adopte legalmente vy, por otro, que el ejercicio del poder
legitimo debe exigir un derroche constante de moderacion y templanza y que, cuando
el conflicto se hace inevitable, no necesariamente debe restablecerse el imperio de la
ley con formas de desafio si existen otras alternativas menos contundentes®. La reafir-
macion de la autoridad a través de la demostracion de poder se vive también en otros
aspectos de la vida ciudadana y eleva el clima de confrontacion ideoldgica entre los par-
tidarios de una y otra alternativas politicas. El tono beligerante del alcalde va subiendo
y algunas decisiones van acentuando el enfrentamiento entre los colectivos sociales de
la ciudad; destacamos aqui sobre todo la organizacion de las fiestas, donde se prioriza el
mantenimiento del orden y el respeto al descanso de los vecinos mas que la celebracion
en si*%. En este estudio se ve esta situacion en el intento de traslado del escenario de la
fiesta de San Juan; pero durante estos afios aparecen multiples episodios que muestran
la polarizacidn vecinal y |a falta de consenso en temas sociales. Un ejemplo representa-
tivo es el surgimiento de Asociaciones Vecinales paralelas a otras asociaciones ya exis-
tentes —pero de signo contrario al del Consistorio-, que originan casos curiosos como la
duplicidad de la organizacion de las fiestas de un barrio (que las dos asociaciones en liza
dicen cuidary defender), o la coincidencia de actos ludicos programados el mismo dia en
la misma plaza neuralgica: Delicias, Vadillos, Rondilla®, actuaciones que van caldeando

Las Moreras», ENC, 4.07.2000, p.3, cc.1-4; J. M. Cillero: «500 personas expresan en la Plaza Mayor su repulsa
por la carga policial de Las Moreras», 05.07.2000, p.11, cc.1-4 y J. Sanz: «El Ayuntamiento se persona como
acusacion particular por los incidentes de Las Moreras», ENC, 06.07.2000, p.5, cc.1-4.

33 «Editorial. Fiesta y violencia», ENC, 25.04.2000, p.31, cc.1-5.

34 Un testimonio recogido en la seccion del Teléfono del Lector me parece representativo de la
filosofia que prevalece, en €l se hace referencia a que si el alcalde lo fuera de Pamplona sacaria los toros del
centro porque manchan mucho y estropean el mobiliario y, que si lo fuera de Valencia, quemaria las fallas en
un descampado para evitar a los vecinos las molestias del ruido y el humo. San José, Maria Angeles: «Teléfono
del lector. San Juan», 25.06.1999, p.4, c.2.

35 «La Rondilla recurre el reparto de subvenciones a colectivos vecinales», ENC, 18.06.1999, p.5,
cc.1-2; E.G.C.: «Enfrentamiento vecinal en Las Delicias por la organizacion de las fiestas», «Dos verbenas a la
vezn, ENC, 25.06.2000, p.15, c.5; C. Ocafa: «Un barrio, dos fiestas», ENC, 08.07.2000, p.6, cc.1-5 y F. Mafioso:
«La asociacion Entreparques inaugura las fiestas de Parquesol con la division de los vecinos», ENC, 23.06.2001,
p.8, cc.1-3.
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el ambiente politico, acenttan cada vez mas la fractura social y se desarrollan al mismo
tiempo que la situacion que ahora analizamos.

La Noche de San Juan a partir de 2001 se celebra en los dos escenarios descritos.
La oficial en el Real de la Feria, donde se contratan artistas consagrados®® y una oferta
variada de rock, verbena y ritmos electrdnicos con chiringuitos de comida y bebida. La
fiesta alternativa en la Chopera y la playa, con rock local, malabaristas, teatro y barras
que ofrecen bebida en vasos de plastico®. La Asamblea Ciudadana Contra la Represion,
agrupacion que promueve el festejo, lo publicita con el lema: «Que nadie nos diga como
divertirnos»®®. La asistencia de publico al Real se cifra en mas de 10.000 personas —con
ambiente principalmente juvenil- y en Las Moreras, el escenario alternativo, se citan
unas 8.000 de todas las edades, segun cifras que nos ofrece el diario. La fiesta se de-
sarrolla sin incidentes resefiables®. El cisma se ha consolidado los afios siguientes*. La
division de caracter ideologico no impide la diversion, hay miles de personas en ambos
escenarios, muchas de ellas ajenas a las trifulcas politicas; sin embargo, el numero total
de participantes se ha reducido. En 2004 el Ayuntamiento avisa un dia antes de la fiesta
a la Asamblea Ciudadana contra la Represion de que tiene prohibido instalar barras de
bar en el espacio de la playa. Hay veintitrés chiringuitos de bares y asociaciones afecta-
dos, se considera de nuevo una provocacion de la Alcaldia y los puestos funcionan; pero

36 Ariel Rot en 2001, David Civera en 2002, Camela y Naim Thomas en 2003, Mago de Oz en 2004,
Carlinhos Brown en 2005 (de pago y trasladado desde la plaza de toros en el Ultimo momento), La Guardia, La
Frontera y Los Rebeldes en 2006.

37 E. Garcia de Castro: «El rock alternativo de Las Moreras competira con Ariel Rot en San Juan», ENC,
16.06.2011, p.5, cc.1-4.

38 «La hoguera alternativa en Las Moreras contara con un seguro de cien millones», ENC, 21.06.2001,
p.10, cc.1-2.

39 G. Arranz: «Mas de 10.000 personas vieron la hoguera en el Real de la Ferian y F. Mafioso: «Las
Moreras vuelve a recobrar protagonismo en San Juan», ENC, 24.06.2001, pp.4-5, cc.1-5.

40 J. Sanz: «Miles de personas se solidarizan con la plantilla de Fontaneda en Las Moreras»; L., J.M.:
«El cantante David Civera llené el Recinto Ferial», ENC, 24.06.2002, pp.2-3, cc.1-5; J. Asua: «San Juan bicéfalon,
ENC, 24.06.2003, pp.4-5, cc.1-5 y V. Redondo: «Dos jovenes sufren quemaduras de diversa consideracion en
las hogueras de San Juan», ENC, 25.06.2003, p.11, cc.2-5.
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la sancion del Consistorio esta presente, la tension permanece*'. Se habla del botellon
mas multitudinario de la ciudad; pero de ambiente apacible y, eso si, cauce de protesta
anual contra las actuaciones del alcalde, en estos afos sobre todo la conocida como
«ordenanza antivandalismon*2. Esta situacion de confrontacion descrita no se traduce
en descontento social generalizado, una encuesta realizada por el periddico refleja que
la labor del equipo de gobierno del PP, liderada por F. Javier Ledn de la Riva, es respal-
dada en 2005 por una mayoria de los encuestados, mientras que la oposicion no tiene
demasiados apoyos®.

El espacio alternativo de Las Moreras ya es el punto de reunion masivo en 2006, unas
2.500 personas acuden a la fiesta oficial del Real de la Feria frente a las cerca de 20.000
que describe el periddico en la playa*. El presupuesto oficial es de 70.000 euros frente a
los 7000 de que disponen los 17 colectivos que organizan la Noche de San Juan paralela,
con musica independiente y ambiente desenfadado. En la zona los Servicios de Limpieza
recogen 29 toneladas de residuos en unas dos horas*. Continuan las voces a favor de
la fiesta en este espacio y en contra de la actuacion municipal; pero la tension social se
ha relajado en gran parte, puesto que empiezan a priorizarse otros asuntos ademas del
espacio de celebracion, como la limpieza de la basura generada por la fiesta.

41 «El Ayuntamiento prohibe instalar barras de bar en la fiesta de Las Moreras», ENC, 23.06.2004,
p.4, cc.4-5; V. Vela: «El alcalde multa a los colectivos y bares por las barras de la playa», ENC, 24.06.2004,
pp.2-3, cc.1-5 y V. Vela: «Cruz Roja atendié a menores de quince afios por abuso de alcohol en San Juan», ENC,
25.06.2004, p.5, cc.1-3.

42 J.S.: «Miles de jovenes reivindican la hoguera en Las Moreras», ENC, 24.06.2005, p.3, cc.3-5.

43 J. Asua: «Barédmetro de El Norte. Politica Municipal. Los ciudadanos aprueban la gestion del PPy
suspenden a la oposicions, ENC, 25.06.2005, p.5, cc.1-5.

44 V. Vela: «El Ayuntamiento pierde su apuesta frente a la fiesta alternativa de Las Moreras», ENC,
24.06.2006, pp.2-4, cc.1-5.

45 El operativo del Servicio de Limpieza merece ser desgranado en cifras: Veinte peones, un capataz
y ocho conductores, ademds de dos equipos de eliminacion de pintadas. Un tractor, dos camiones recolectores,
una pala excavadora, un camidén de retirada de escombros, una maquina de escombros y una de limpieza,
un tanque de riego y un camion de recogida de escombros. V.G. Izquierdo: «Limpieza retira de Las Moreras
29 toneladas de basura», ENC, 25.06.2006, p.5, cc.1-5. En 2010 esta operacion de limpieza se cifra en unos
14.000 euros. J.S.: «Limpieza retira 30 toneladas de basura de la zona de Las Moreras», ENC, 25.06.2010, p.6,
cc.1-5y «49 operarios de Limpieza y Parques y Jardines trabajan desde primera hora en la zona de Moreras»,
24.06.2016, 10:17h, hemeroteca digital (en adelante: hem.dig.).
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Playa del rio Pisuerga. Corros de amigos al atardecer. Noche de San Juan. Ao 2013.

VUELTA A UN UNICO ESPACIO DE CELEBRACION: LA PLAYA

En 2007 la novedad es que Las Moreras vuelve a convertirse en el Unico escenario
donde se celebra a nivel municipal la noche de San Juan, siete afios después de los
graves incidentes descritos. Los grupos que componen la Asamblea Ciudadana contra
el Fascismo y la Represion y el Ayuntamiento, después de reuniones y declaraciones
encendidas en las semanas previas, llegan a un acuerdo: unos reconocen la potestad del
Consistorio para la organizacion del festejo y los otros el legitimo derecho a reunirse,
instalar barras y mostradores y organizar actos y conciertos complementarios a los del
«programa oficial». De acuerdo al talante del edil, nunca se reconoce la vuelta como una
rectificacion; pero es constatable que el Recinto Ferial ha ido perdiendo afluencia afio
tras afio mientras que la asistencia a la playa no ha dejado de aumentar*.

46 J. Asua: «El alcalde devuelve San Juan a Las Moreras y excluye de la fiesta a los grupos alternativos»,
ENC, 07.06.2007, pp.2-3, cc.1-5 y «El alcalde rectifica y devuelve la fiesta de San Juan a la playa de Las
Moreras siete afios después de prohibirla», £/ Mundo de Valladolid, 07.06.2007, p.2, cc.1-5.
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Después de la escision de los siete afios anteriores, en la ciudad vuelve a arder una
Unica hoguera”. La afluencia se dispara, unas 70.000 personas, segun calculos de la
Fundacion Municipal de Cultura recogidos en el diario, frente a los 45.000 del ultimo
afio, sumando los dos espacios existentes. Sobre la playa se organiza un macrobote-
[16n con miles de jévenes sentados en corros con bebidas, picoteo y, en algunos casos,
pequefios fuegos en el centro, encendido no tanto con maderas sino con los apuntes
del curso que termina®. La fiesta transcurre sin incidentes, se habla de 88 atendidos
(cortes, quemaduras, torceduras, contusiones... siete de ellos por intoxicaciones), cifra
similar a la de un fin de semana normal®*. La opinidn generalizada es que la decision es
acertada, que habia que claudicar y reconocer la costumbre y la tradicion®®. Sequn Arifio
(1992), la fiesta ha sido utilizada desde siempre para afirmar prestigios, exaltar poderes
y mantener el orden establecido en la comunidad. Por ello es comprensible el interés de
la practica politica por las fiestas y los intentos de apropiacion partidista que surgen.
Pero las fiestas perduran en la medida en que pueden expresar los valores de un tiempo
y de un grupo humano, mientras su lenguaje simbdlico sirve para comunicar y conjurar
los miedos y las esperanzas de una sociedad. Si su caracter permanece ambiguo pueden
mantenerse y sequir representando al conjunto de la comunidad a pesar de las distintas
coyunturas politicas; si se perfilan politica o ideolégicamente, dejan de representar al
conjunto de la sociedad y acaban perdiendo importancia.

El afio siguiente el Ayuntamiento y la plataforma de colectivos de izquierda firman
un acuerdo previo, la fiesta se programa compartiendo espacios, ofreciendo diversion
para todas las edades (comienza a las cinco de la tarde con juegos y talleres para los
nifios) y con masica de grupos locales, djs, orquestas verbeneras y artistas consagrados.
La zona de la Chopera, la mas oscura del parque, se llena de mesas y pancartas reivin-
dicativas. Hosteleros y colectivos sociales instalan treinta barras de bebida y comida y,
en conjunto, se programan unas once horas de fiesta presidida por una gran hoguera

47 V. Vela: «Las Moreras se convierte hoy, siete afios después, en el tnico escenario de San Juan»,
23.06.2007, p.4, cc.1-5.

48 V. Vela: «Miles de personas ratifican la playa como escenario de San Juan», ENC, 24.06.2007, pp.4-
5, cc. 1-5.

49 «El personal de Cruz Roja atendio siete intoxicaciones graves por alcohol en Las Moreras», ENC,
26.06.2007, p.4, cc.1-5y J. Sanz: «Los hospitales atienden a diez jovenes con intoxicacion por alcohol cada fin
de semanav, ENC, 19.06.2007, p.2, cc.1-5.

50 F. Velasco: «En esta orilla. Claudico», ENC, 20.06.2007, p.10, cc.4-5.
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encendida al llegar la medianoche, la hora bruja®'. A partir de ahi la fiesta se ha mante-
nido; la ciudad demuestra, afio tras afio, que disfruta celebrando la Noche de San Juan®2,
La fiesta se «normaliza»: sigue manteniendo su espacio reivindicativo autogestionado
(en 2010 se cuelga una pancarta con el lema «Diez afios construyendo la alternativa»®
y en 2011 alli aparecen los jovenes del movimiento del «15M»%) y es capaz de aunar el
partido de futbol de la seleccion espafiola en las semifinales de la Eurocopa del 2012
con un apagdn general posterior en el alumbrado publico de toda la zona y sequir dis-
frutando de la fiesta®®.

En 2015 el recién investido alcalde Oscar Puente, del PSOE, visita Las Moreras vy
repite al afio siguiente®®. Ninguno de los dos alcaldes democraticos anteriores se habia
personado en esta fiesta. La fiesta ha perdido gran parte de su caracter reivindicativo®
y no debemos olvidar, como ya citamos al hablar del inicio de la etapa democratica, que
es un momento privilegiado para el acercamiento social y la consolidacion del poder po-
litico establecido, recién obtenido no por mayoria de votos, sino a través del pacto con
el resto de las fuerzas de izquierda. El acto simbdlico de este afio no es una proclama, ni
una protesta, sino que lo protagonizan los bomberos, que aprovechan el encendido de la
hoguera para hacer un homenaje a los compafieros fallecidos y colocan un ramo en lo
alto de la pira antes de prender la mecha. El dispositivo de seguridad lo componen mas
de cien personas entre Policia Municipal, Policia Nacional, Cruz Roja, Proteccion Civil,

51 «Las Moreras acoge esta noche once horas de fiesta en San Juan», ENC, 23.06.2008, p.5, cc.1-5.

52 J. Asua: «San Juan bendice el botellon», ENC, 24.06.2009, pp.2-3, cc.1-5.

53 J. Sanz: «Miles de jovenes vuelven a imponer el ‘botellon’ en un caluroso San Juan», ENC,
24.06.2010, pp.2-3, cc.1-5.

54 J. Sanz: «El calimocho tumba a la protesta», ENC, 24.06.2011, 02:49, hem.dig.

55 Observacioén participante. Cuaderno de trabajo de campo, tarde-noche de San Juan, Chopera,
2012 y F. Bravo: «San Juan arrastré a miles de ciudadanos a Las Moreras», ENC, 24.06.2012, 14:14, hem.dig.

56 A. Encinas: «Miles de vallisoletanos acuden a la cita de San Juan»,23.06.2016, 21:22, hem. dig.

57 J. Sanz: «El San Juan de la reconciliacion aparca el lado reivindicativo y da paso a una fiesta a
secas en Valladolid», ENC, 24.06.2015, 09:02, hem.dig.
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Bomberos, Asociacion de Rescate y Salvamento y sequridad privada®®. La afluencia sigue
creciendo cada afo, llega a las 67.000 personas en 2016. Por este motivo se prepara un
dispositivo de sequridad reforzado en 2017: el pais esta en «estado de alerta» por los
atentados terroristas que se han sufrido en Europa®.

Valladolid se despierta con la resaca que deja San Juan, el botelldn multitudina-
rio con el que se da la bienvenida al verano y que cada vez se refleja mas entre las
preocupaciones de los organizadores, que recomiendan el consumo responsable y, por
supuesto, entre mayores de edad®. El poder establecido siempre anhela el control del
exceso en la fiesta, ya que el caos se asocia a incidentes o violencia y acaba convirtien-
do el ambito festivo en un territorio peligroso (Delgado 1992: 59-61). En la actualidad,
la prevencion del consumo excesivo de alcohol y el reto de reducir las toneladas de
basura generada son las preocupaciones que ocupan a los organizadores de esta fiesta
en la playa de la ciudad de Valladolid, el escenario natural que acabo imponiéndose
sobre un competidor racionalmente mas preparado; pero que no consiguié generar el
apoyo popular suficiente quiza debido a su localizacion (el Real de la Feria esta aleja-
do del centro urbano), a la actitud politica (imposicion por la fuerza) o, la razon mas
escuchada, a la percepcion sensorial y estética de los asistentes (artificialidad de la
hoguera sobre el asfalto en el Real en comparacion con el escenario en la playa junto
al discurrir del rio). La fiesta de San Juan «tiene la magia y la fuerza natural que no se
resiste a ser encasillada en leyes y religiones al servicio de unos pocos dirigentes (...)

58 A. Encinas: «Miles de vallisoletanos acuden a la cita de San Juan»23.06.2016, 21:22, hem.dig. El
dispositivo especial de Cruz Roja: veinte voluntarios de transporte sanitario, personal médico y enfermera, una
UVI movil, una ambulancia asistencial de soporte vital basico, un vehiculo de apoyo y un puesto médico en
la zona del embarcadero Las Moreras: «El botiquin de la ambulancia no siempre es el mismo, hay que saber
donde se va y prevenir, a San Juan hay que traer vendas y antiquemaduras, a la Marcha Asprona, antiampollas
(...) Se trata directamente con la gente y hay que tener cuidado para que se sienta bien, por ejemplo, una
vez estdbamos alumbrando la herida de una chica y la amiga penso6 que la estdbamos grabando, hay que ser
respetuosos, ademas de profesionales». Entrevista informal a un voluntario de Cruz Roja. Cuaderno de trabajo
de campo, zona de la Chopera, noche de San Juan, 1998.

59 No se permite aparcar en la zona mas cercana a la playa, se corta el trafico en la avenida paralela,
Isabel La Catdlica, y se utilizan los propios vehiculos de la policia para cortar los accesos (los ataques se
han producido estrellando camiones o furgonetas en calles y plazas llenas de gentes, de ahi la colocacion
estratégica de los coches de policia para evitar el paso de cualquier vehiculo). A. Encinas-Agencias: «Valladolid
vive una noche de San Juan masiva y en estado de alerta», 23.06.2017, 20:30h, hem.dig.

60 J. Asua: «Miles de personas toman Las Moreras en una multitudinaria noche de San Juan de
Valladolid», 23.06.2018, 23:10h, hem.dig.

392

LA FIESTA DE SAN JUAN EN LA CIUDAD DE VALLADOLID

Por eso ha quedado ligada a todos los ambitos que han permanecido en contacto con
la Naturaleza» (Alonso Ponga 1982: 79-83).

SAN JUAN EN LOS BARRIOS. ARDE LA CIUDAD

En algunos casos son fiestas muy arraigadas, como en el céntrico e histdrico barrio
de San Juan. Bajo el epigrafe de semanas culturales o fiestas populares, otros barrios
han elegido estas fechas ya en democracia porque prima el buen tiempo, los escolares
ya no tienen colegio y la gente alin no se ha ido de vacaciones®'. Si tomamos como
referencia la mitad de los afios ochenta, hay resefias en la prensa de celebraciones de
San Juan en su barrio homdnimo y en otros siete; a ellos se van uniendo en los afios
noventa otros cinco, algunos con un fuerte peso demografico (como Huerta del Rey y
Parquesol)®2.

Los programas de festejos de los afios ochenta presentan cuatro o cinco dias inau-
gurados por el pregdn inicial. Entre los actos mas habituales aparecen: juegos infantiles
(carrera de sacos, de bicicletas, rotura de pucheros, sogatira), partidos de futbol (feme-
nino, de solteros y casados), maratones, campeonatos de mus, parchis, calva, tanga;
proyecciones de cine, actuaciones de grupos de teatro, danzas y dulzaineros, verbenas
populares y pasacalles. Como curiosidad, el pasacalles en el caso del barrio del Hospital
esta amenizado por la cofradia semanasantera de la Sagrada Cena, con sede en su pa-
rroquia de referencia®®. No suele faltar el reparto de limonada y la quema de la hoguera.
En algunos lugares se van combinando en los programas de festejos actos ludicos como
los ya citados con actos reivindicativos (fundamentalmente protestas que denuncian
carencias de tipo urbanistico: falta de locales, de instalaciones deportivas, de parques,

61 P. Fernandez: «De ayer a hoy. Fiestas por doquiers, ENC, 22.06.1987, p.4, cc.1-4; E. Garcia de
Castro: «Ocho barrios inician tres dias festivos en honor de San Juan», ENC, 21.06.2001, p.10, cc.3-5 y M.
Rodicio: «Desde las orillas del Pisuerga hasta los barrios, la ciudad es una fiesta», ENC, 24.06.1990, p.10, cc.1-
5.

62 Fiestas de barrio en: San Juan (que se extiende por Vadillos y hasta la Circular), el barrio del
Hospital, Zona Sur, Girdn, San Andrés (donde se celebra la Octava, no San Juan) y semanas culturales en el
barrio Belén, Pajarillos y Arcas Reales, que Ileva también hoguera incluida. A ellos se van uniendo en los afios
noventa Huerta del Rey, Parquesol, Arturo Eyries, Parque Alameda y Fuente Berrocal. E. Garcia de Castro: «Siete
hogueras arderan en los barrios en la Noche de San Juan», ENC, 20.06.2001, p.7, cc.1-5.

63 «Hoy comienzan las fiestas en la Zona Sur», ENC, 20.06.1985, p.5, c.5; «Hoy el barrio de San Juan
celebra el Dia del Nifion, ENC, 21.06.1985, p.12, c¢.5; «Fiestas en Huerta del Rey», ENC, 22.06.1985, p.6, ¢.5y
«Fiestas patronales en el barrio del Hospital», ENC, 21.06.1985, p.12, c.5.
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de viviendas sociales, etc.)®. En algunos barrios esta reivindicacion es el origen de su
fiesta como colectividad.

El clima de enfrentamiento que existe en la ciudad entre las dos tendencias ideo-
l6gicas predominantes —descrito anteriormente- también queda reflejada en la orga-
nizacion de las fiestas de San Juan en los barrios. Han aparecido nuevas asociaciones
de vecinos en lugares donde ya existian otras previamente, y esta duplicidad genera
situaciones anomalas, que no pasan desapercibidas en la ciudad:

Nadie diria que el movimiento asociativo de los barrios, una conquista, pudiera llegar
a convertirse en una pequefa plaga (...) La duplicacion de asociaciones se ha revela-
do como una contundente afirmacion democratica y como una devastadora manera de
destruir la unidad participativa de los barrios, una exterminadora forma de fomentar el
asociacionismo en contra de los fines que este tiene: construir un barrio mejor, luchar de
forma unida para solventar sus necesidades. Y mas de un vecino se estara preguntando
quién fue el lumbreras municipal que solté tanto conejo asociativo y, sobre todo, con qué
finalidad®s.

En 1996 el barrio de San Juan, que también ha visto duplicada la asociacion de su
zona, asiste a la publicacién de una esquela firmada por la Asociacion de Vecinos Vi-
cente Escudero en la que «La Sefiora Dofia Fiestas de San Juan» aparece como fallecida
«después de no haber recibido la subvencion del Ayuntamiento y tras una dolorosa
enfermedad de intrusismo»®. Unos afios después en el barrio de Parquesol la situacion
es similar, las dos asociaciones de vecinos existentes, Ciudad de Parquesol y Entrepar-
ques, pretenden ocupar el mismo espacio urbano para sus actividades, por lo que la
primera, con mas trayectoria en el barrio, decide retrasar sus festejos desde la semana
de San Juan a los primeros dias de julio y no organizar la hoguera habitual®. La fiesta
no representa aqui a la colectividad del barrio, sino que se ha convertido en rehén de los

64 «Los actos culturales y reivindicativos centran las fiestas en algunos barrios de la ciudad», ENC,
22.06.1987, p.5, cc.1-5.

65 R. Vega: «En esta orilla. Plaga en los barrios», ENC, 16.06.2001, p.13, cc.4-5.

66 F. Valifio: «La ‘fiesta’ va por barrios», El Mundo de Valladolid, 25.06.1996, p.9, c.6.

67 E. Garcia de Castro: «La disputa por una calle obliga a una de las dos asociaciones de Parquesol a
retrasar sus festejos», ENC, 15.06.2001, p.6, cc.1-5.
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organizadores y se utiliza para realzar a un colectivo frente a su oponente, no para el
disfrute de los vecinos de manera conjunta afirmando sus lazos de comunidad.

Junto a la polémica de estos afios asistimos también al cambio que esta viviendo
la programacion festiva segun la ideologia de quiénes forman parte de la comision de
festejos y, como no, de la evolucion que va experimentando la sociedad vallisoletana
(similar a la del resto de los nucleos urbanos del pais): de las actividades participativas
en las que prima el esfuerzo organizativo y la implicacion de los vecinos (campeonatos,
competiciones, exhibiciones, concursos, pasacalles...) se pasa a la fiesta de actuaciones
variadas; pero de disfrute principalmente pasivo, como mero espectador. Se podria decir
que se pasa de la «fiesta popular» a la «fiesta espectaculo», mas comoda de organizar
y de consumir... y que exige menos esfuerzo en la participacion. Junto a esos cambios
merece la pena destacar la aparicion de actividades nuevas en algunos barrios -Ron-
dilla, Pajarillos y Delicias— que pretenden fomentar la integracion de un colectivo de
inmigrantes cada vez mas presente en el plano social®.

Los programas de los barrios van reflejando la evolucion socioeconémica de su po-
blacion residente, asi como el crecimiento urbanistico y las prioridades de las dos corpo-
raciones municipales que han ocupado el Consistorio desde la llegada de la democracia
en relacion al desarrollo de la ciudad. La participacion en la fiesta ya no busca cumplir
un ritual tradicional y expresar y reforzar los vinculos colectivos de una colectividad en
relacion a una figura proclamada como patrén unificador y generador de identidad; la
fiesta moderna es, ante todo, una ocasion para el consumo diversificado de entreteni-
miento. Una vez mas consignamos como el estudio de una fiesta en su espacio social
propio nos ofrece multitud de elementos para analizar y entender la comunidad que la
celebra y las relaciones sociales establecidas en cada momento.

CONCLUSIONES

En mi preferencia por esta fiesta, conocida por todos pero sin duda secundaria en
el calendario festivo, puedo argiiir que en ella coinciden varios factores que me pare-
cen de interés: la festividad de San Juan, muy importante para muchos barrios, que lo
han tomado como patron (solo en su barrio homonimo existe un componente religioso
explicito); las clausuras de curso y el final de las actividades de las distintas asocia-
ciones (juveniles, deportivas y, sobre todo, vecinales) y, fundamentalmente, el inicio de
las vacaciones escolares y los cambios vivenciales que originan los nuevos horarios y

68 Vela: «San Juan enciende el primer fin de semana festivo del verano», ENC, 22.06.2007, pp.2-3,
cc.1-5.
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la llegada del buen tiempo, sin duda, la resignificacidon mas importante que presenta
esta celebracion que ha evolucionado en nuestra ciudad de feria agricola a fiesta de
bienvenida al verano. Se asocia a menudo con el Carnaval, ambas fiestas antiguas vy,
sin embargo, jovenes dentro del universo festivo municipal. Las dos han renacido en la
etapa democratica bajo el signo de lo popular, de ahi el auge que registran desde el co-
mienzo de su «recuperada» celebracion, una acogida que he descrito calificandola como
participacion multitudinaria en el caso de San Juan.

En la Noche de San Juan el elemento protagonista de la fiesta es el fuego. Segun
Caro Baroja, «la hoguera nocturna es y ha sido signo de fiesta en Espafia, no solo fiesta
religiosa, sino también fiesta civil (...) lo que las diferencia es que son particulares y
propias de fechas distintas, mientras que las de San Juan son generales y propias de la
vispera de este dia» (1982: 140-142). La hoguera pareceria que ha permanecido invaria-
ble en Valladolid; sin embargo, en su trayectoria historica también ha sufrido un cambio
importante: se pasa de pedir la colaboracion directa de los vecinos con muebles, enseres
0 maderas como combustible a ser el Ayuntamiento el que dispone el entramado de
manera organizada y prever, incluso, la duracién de las llamas segun el tipo de lefia ele-
gida y la altura de la pira construida. El fin es favorecer la diversion de los participantes
y, al mismo tiempo, velar por su seguridad. Un simbolo que muestra la evolucién que
han sufrido los procesos festivos, en los que se ha pasado de una participacion activa y
colectiva a una fiesta mayoritariamente individual y de consumo.

Si analizamos el modelo de intercambio econémico que se origina en la Noche de
San Juan, segun las teorias de Polanyi expuestas en Gomez Bosque (1990), en el es-
cenario de la playa este modelo ha variado a tenor de los acontecimientos descritos.
Su origen y su situacion actual responde a un modelo de mercado, con la subvencion
institucional como grueso del presupuesto y la colaboracion de distintas entidades co-
merciales y financieras; su objetivo principal no ha sido ni es atraer turismo ni generar
negocio, como sucede en otras manifestaciones festivas (Moreno 1999: 19-21). Durante
los afios en que la fiesta en la playa se mantiene por la accion de la plataforma Asam-
blea contra el Fascismo y la Represién, entre 1999 y 2006, el modelo de intercambio es
redistributivo: este grupo corre con los gastos juntando aportaciones de menor cuantia
individual. En el caso de las fiestas en los barrios se ve la evolucion desde el modelo
redistributivo —con el que surgen las mas antiguas, por ejemplo, el barrio de San Juan-

Hogueras de San Juan en la ciudad. Afio 2002
1. Playa-Chopera. 2. Recinto Ferial. 3. Barrio de San Juan. 4. B. Girén. al modelo de mercado, en el que la subvencion municipal se convierte en elemento

5. B. Huerta del Rey. 6. B. Parquesol. 7. Fuente Berrocal. 8. Arca Real. imprescindible para el planteamiento Yy la programacién de la fiesta; teniendo en cuenta
ademas que, en algunos casos, estas fiestas han aparecido mucho antes de que existie-
ran estas ayudas institucionales.
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Desde un punto de vista de participacion, la Noche de San Juan es una fiesta que
viven muchos vallisoletanos, eso si, de «manera inconsciente», sin apenas percibirla: es
una noche que no se va a celebrar en si misma, se va «a dar una vueltan, «a echar un
raton, «a ver la hogueran. Tanto en la fiesta oficial como en las que se celebran en los
barrios se anuncia el inicio del periodo estival, el cambio de ciclo vital en la sociedad
moderna, la mas o menos inminente llegada de las vacaciones. Por eso, en general, no
se puede hablar de una fiesta que refuerce el sentimiento grupal identitario e identifi-
cador, como lo es la celebracion de la Semana Santa en la ciudad segun la apreciacion
de Alonso Ponga (2005). Sin embargo, la Noche de San Juan se ha mantenido en el
calendario festivo vallisoletano desde su implantacion, se ha consolidado en su espacio
natural simbdlico —superando las injerencias analizadas- y sigue en auge, congregando
afio tras afio a muchos miles de participantes, mostrando la maduracion de una practica
que no se vincula exclusivamente a una cohorte de edad, sino que se extiende por la
piramide demografica, socioecondmica y cultural en su totalidad, aunque los jovenes
sean los mayores protagonistas. Las generaciones no son sustituidas, sino que se van
sumando y, por esta razon, creo que la concurrencia sigue en aumento. Gentes de toda
edad y condicion, familias, parejas y grupos de amigos se concentran afio tras afio en
Las Moreras para ver arder las llamas de la hoguera que caracteriza la celebracion, la
conocida como noche mas corta del afio, la Noche de San Juan.
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Riassunto

Gli ex voto dipinti costituiscono un oggetto cultuale dalla lunga storia. Esempi di
questa tipologia di ex voto, ampiamente in uso fino a tutto il xix secolo, e oggi in minor
misura, nel Meridione d'ltalia e in altre regioni del Sud Europa, sono infatti gia attestati
nel mondo classico (pinakes, tabellea pictae). Nel passaggio tra mondo «pagano» e mon-
do «cristianon, nel mutare dei referenti divini e delle teologie, si osserva una continuita
dei simboli rituali e delle pratiche votive e, piu in generale, una significativa persistenza
delle forme, delle funzioni e dei significati cultuali delle immagini in ambito religioso.

ParoLE cHiave: Ex voto, immagini sacre, pratiche rituali.

ABSTRACT

The painted ex-votos are a cult object with a long history. Examples of this type of
ex-voto, widely used up to the end of the 19th century in Southern Italy and in other
regions of Southern Europe, are in fact already attested in the classical world (pinakes,
tabellea pictae). In the passage between the «pagan» world and the «Christian» world,
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in the changing of the divine referents and theologies, we observe a continuity of the
ritual symbols and votive practices and, more generally, a significant persistence of
forms, functions and meanings in the religious field.

Kev worps: Ex-voto, sacred images, ritual practices.

RESUMEN

Los ex votos pintados son un objeto de culto con una larga historia. De hecho, ejem-
plos de este tipo de exvotos, ampliamente utilizados hasta fines del siglo xix en el sur de
Italia y en otras regiones del sur de Europa, ya estan atestiguadas en el mundo clasico
(pinakes, tabellea pictae). En el pasaje entre el mundo «pagano» y el mundo «cristianon,
en el cambio de los referentes divinos y las teologias, observamos una continuidad de
simbolos rituales y practicas votivas y, en general, una persistencia significativa de for-
mas, funciones y significados. Imagenes religiosas en el ambito religioso.

PaLaBras cLavE: Ex voto, imagenes sagradas, practicas rituales.

Alla base di ogni indagine sul simbolismo religioso restano sempre aperte e ne-
cessitano di continuo aggiornamento alcune questioni relative: alle dinamiche della
formazione, trasmissione e ricezione trans-culturali dei singoli simboli e dei pattern
simbolici nel tempo e nello spazio; alle relazioni tra la parte e il tutto (tra elemento e
sistema); alle diverse rappresentazioni che le culture si sono date relativamente alla
posizione dell'Uomo nel Mondo nel quadro di un ordine miticamente, quindi sacral-
mente, fondato; ai linguaggi che I'uomo ha costruito per intessere un rapporto positivo,
percepito come essenziale alla nascita e continuita della vita nella sua totalita, con le
potenze trascendenti, con gli dei. Si tratta di questioni, in verita, che hanno occupato
per millenni I'umano ingegno, dalle pil arcaiche cosmogonie e cosmologie (si pensi
agli straordinari cicli figurativi del Paleolitico superiore troppo spesso interpretati al
ribasso, in prospettiva evoluzionistica come meri esempi di magismo mimetico e, in
realta, stratificati palinsesti di rappresentazioni cosmiche sostenute e permeate da una
straordinaria sensibilita etica ed estetica (cfr. Leroi-Gouran 1964; Clottes 2003; Otte
2012), fino alle piu recenti riflessioni della Filosofia della Scienza. Dal nostro punto di
vista - fondato su esperienze di ricerca che sempre partono dal «campon, dalla diretta
osservazione dei fenomeni e dall'interazione con coloro che tali fenomeni producono e
animano -, lo studio dei simboli e dei sistemi simbolici richiede, da un lato un'indagine
storico-comparativa che aiuta se non altro a comprendere gli aspetti morfologici tanto
dei simboli materiali (elementi naturali, oggetti, immagini, ecc.) quanto di quelli imma-
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teriali (performance, gesti, parole, musiche, ecc.), dall'altro un'accorta opera di conte-
stualizzazione socio-culturale. Vale ciog, in generale, quanto Firth scriveva a proposito
dei prodotti «artisticin: «tutta I'arte € inserita in un ambiente sociale; ha un contenuto
culturale. Per capire questo contenuto € necessario studiare qualcosa di piu dei valori
e delle emozioni umane universali: questi devono essere studiati in termini culturali
specifici e in dati periodi di tempo» (1980: 116-117).

Fermandosi, dunque, alle similitudini formali tra immagini simboliche derivate da
contesti culturali diversi, ossia estrapolandole dal loro specifico e concreto contesto d'u-
so, e sottraendole al rapporto funzionale che esse detengono con tutti gli altri elementi
del sistema simbolico cui appartengono (miti, credenze, riti, immaginari, ecc.), si compie
un mero esercizio di virtuosismo comparativo che assai poco puo dirci sul valore assunto
da queste immagini all'interno della realta storico-culturale di appartenenza, lascian-
do piuttosto spazio, nel caso dell'xoggetto artistico», a considerazioni inevitabilmente
viziate dai paradigmi estetici dell'osservatore, a una sorta di etnocentrismo estetico
che tiene in poco conto, o non le tiene affatto le condizioni originarie di produzione
ed uso del manufatto (cfr. Griaule 1951: 12-13). Non & certamente possibile ascrivere
una valenza meramente estetica alle espressioni figurative delle culture tradizionali.
Dietro ogni immagine, anche la pit semplice, stanno definite concezioni del tempo e
dello spazio, specifiche visioni del mondo e della vita che fanno di ogni figurazione un
simbolo (Lotman 2009).

A partire da queste osservazioni preliminari, nella consapevolezza, ciog, dei limiti di
ogni ricerca sulle immagini e sui soggiacenti immaginari simbolici tesa a rintracciare
continuita oltre che morfologiche anche funzionali e semantiche, proveremo in questa
sede a condurre alcune considerazioni sugli ex voto figurativi.

In un passo del suo Horcynus Orca, Stefano D'Arrigo, romanziere, poeta e critico
d'arte originario della provincia di Messina, offre un'interessante testimonianza di una
pratica religiosa, quella del pellegrinaggio votivo, ampiamente diffusa in tutto il mondo
cristiano e tra tutte le classi sociali (cfr. Oursel 1963; Gallini 1971; Turner, Turner 1978;
Chélini, Branthomme 1982; Rossi 1986; Dupront 1987: 327 sgg.; Reader, Walter 1993;
Buttitta I. E. 2015-2016; Arlotta 2016) e, allo stesso tempo, della varietd tipologica
degli ex voto presenti, come gia notava Vasari, «in tutti i luoghi dove sono divozioni e
dove concorrono persone a porre voti e, come si dice, miracoli, per avere alcuna grazia
ricevuta» (1938: 1229 s.):
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In mezzo ai pellerinanti, fra i tanti che portavano in mostra gambe e braccia, mani e
piedi, dita e nasi, orecchie e lingue, occhi e ginocchi, tutta roba di stoppa e legno e cera e
latta e argento e oro, o di pitture della disgrazia sofferta, o di colori della parte graziata,
formata di pastareale, qualche volta si vedevano pure di quelli che, miracolati d'un morbo
che gli aveva colpito il sembiante, portavano una faccia finta a qualche palmo davanti
alla vera, come una maschera di carnevale di cartapesta colorata a cera con le guance
rosate vergini come di vava, ma quanto piu possibile, a loro immagine e somiglianza
(D'Arrigo 2015: 74).

Tra gli ex voto esibiti dai pellegrini diretti al santuario della Madonna nera di Tindari,
a meta del Novecento, D'Arrigo annota le «pitture della disgrazia sofferta» ossia le rap-
presentazioni figurative dell'evento drammatico risolto dall'intervento divino: una tipo-
logia di ex voto che, al pari di altre, & gid ampiamente attestata nel mondo antico (cfr.
Homolle 1892; Rouse 1902; ThesCRA 2004: I: 269 sgg.; Karoglou 2010; Prétre 2013;
Hughes 2017)". Una delle prime testimonianze dell'uso di questo tipo di ava®ruara si
rinviene in un epigramma di Leonida di Taranto (iv-i sec. a.C.):

In una notte tempestosa e in mezzo al vorticare della grandine, / per sfuggire alla
neve, al ghiaccio e al gelo, / un leone di taglia eccezionale, intirizzito in tutto il corpo,
| s'introdusse in una stalla di caprai amanti dei dirupi. /[ Incuranti delle capre e timorosi
invece per la propria vita, [ essi stavano |i a supplicare Zeus che li salvasse. /| Ma quella
belva, la notturna belva, attese che finisse la tempesta, [ poi lascio la stalla senza torcere
un capello agli uomini e al bestiame. | E questo drammatico episodio, in forma di dipinto,
i pastori di montagna [ hanno dedicato a Zeus presso una quercia dal bel fusto (Ant. Pal.,
VI 221; trad. Beck 2009).

Come pud osservarsi per la piu larga parte degli ex voto figurativi cristiani medie-
vali e moderni, I'immagine «in forma di dipinto» evocata dai versi leonidei, raffigura lo
scenario e il momento del «miracolo» mettendo in scena I'evento rischioso (I'incidente
owvvero il manifestarsi del malanno), il/i beneficato/i (mentre invoca/no la divinita o la
prega/no di intervenire a suofloro vantaggio) e, quindi, direttamente o implicitamente,
la stessa divina potenza; cio a differenza degli ex voto plastici (in terracotta, in cera, in
metallo ecc.) che perlopiu presentano la parte del corpo guarita, il bene ottenuto ovvero
atti cultuali e gesti offertori alla divinita latrice del beneficio.

1 In questo senso straordinariamente interessante € quanto accadeva fino a pochi anni fa presso il
santuario di Altavilla Milicia. In occasione della festa della Madonna, I'8 settembre, i numerosi pellegrini che
giungevano dai paesi limitrofi e dal capoluogo (Palermo), partecipavano alla processione recando i loro ex voto
(prevalentemente dipinti). Tale corteo era appunto detto la «condotta dei doni» (Bucaro 1983: 33).
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A tal proposito va precisato che all'interno della classe degli ex voto figurativi che
illustrano un miracoloso intervento divino, proponendosi come doni-testimonianze per/
di grazia ricevuta, possono distinguersi almeno due tipologie. Puo trattarsi, infatti, ora
di grazia (di guarigione, di risoluzione di un problema, ecc.) precedentemente e esplici-
tamente richiesta al dio, ora, come tipicamente nel caso leonideo, di intervento divino
immediatamente successivo a un'improvvisa € non premeditata richiesta di aiuto di
fronte a un pericolo: intervento quest'ultimo tanto pit importante da ricordare sia, nello
specifico, in memoria della particolare benevolenza del dio verso il devoto e della conse-
guente riconoscenza di quest'ultimo, sia, in generale, come attestazione della potentia
del dio; una potenza che va, appunto, comunicata e rappresentata nella sua immediata,
efficace, risolutiva e salvifica manifestazione offrendo un decisivo contributo all'affer-
mazione e al consolidarsi nel tempo di uno specifico culto. Come osserva Rodriguez
Becerra, d'altronde,

Sin milagros no hay posibilidad de crear devocidn; éstos son la expresién del poder de la
imagen y a ella acuden todos los necesitados en busca de soluciones, lo que sin duda redunda en
curaciones, limosnas, mayor difusion de los favores celestiales, mejores edificios y asi sucesiva-
mente» (Rodriguez Becerra 2008: 102).

Da questo punto di vista I'ex voto si configura oltre che come «una dichiarazione di
obbligazione permanente del miracolato verso il santo o il dio miracolante» (Buttitta
1983: 11 sg.) come autentica «prédication en image» (Arrouye 1980: 41). Aspetto colto
da papa Giovanni Paolo |, allora patriarca di Venezia, che dinanzi alle tavolette votive
del santuario mariano di Pietralba di Bolzano ebbe a dire: «Anche quelle piccole tavole
dipinte hanno una voce e fanno una predica: predica di popolo a popolo» (Luciani 1979:
84)2.

Gli ex voto, segnatamente quelli figurativi, sono di fatto realizzati per essere perpe-
tuamente esposti tanto allo squardo della divinita, quanto a quello degli altri devoti, co-
stituendosi al contempo come preghiera «visibile» e permanente alla divinita salvatrice
e come «testimonianza perenne di gratitudine» (Bucaro 1983: 14 sg.; Bronzini 1993: 6;
Freedberg 1989: 213): «l'oggetto parla in continuazione come nessun mortale & in grado
di fare», restando a testimoniare la devozione del devoto dopo il suo ritorno alla vita
quotidiana e anche oltre la sua stessa vita (Robb 1978: 41). Da un lato, dunque, come
osserva Jacobs,

2 Tra gli ex voto antichi che descrivono il rischio o il dramma risolti dall'intervento divino possono
essere annoverate le pinakes rinvenute presso i santuari di Asclepio di Cos, Epidauro e Corinto che presentano
ora il devoto esibire o indicare la parte del corpo guarita dal dio ora lo stesso dio taumaturgo imporre le mani
sul malato (cfr. Mansuelli 1958; Dillon 1997: 74 sgg.; Melfi 1961: 17 sgg. e 286 sgg.; Interdonato 2013).
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Tavolette always depict dialogues of devotion. Regardless of whether the votary is
portrayed in prayer or captured at a moment of imminent danger, and no matter whether
the intercessor is pictured seated on earth or observing from the heights of heaven, pious
petitioner and attendant intercessor are always visually present. In each and every one of
these pictured dialogues, the voice of the miracolato is audible (2013: 15).

Dall'altro, come ricorda Roberta Coglitore, I'ex voto

ha una vita anche dopo lo scioglimento del voto, vive di vita propria anche per gli altri
fedeli che pregano nel santuario dove viene collocato e raccolto insieme agli altri dedicati
a uno stesso santo o provenienti da una precisa regione. Da oggetto personale e privato
diventa pubblico e condiviso, fattore unificante della chiesa orante che annuncia in ogni
modo la gloria divina. [...] Non si tratta dunque soltanto di un'immagine di culto, sep-
pure di una rappresentazione del privato in ambito spirituale e in un piccolo formato, né
soltanto di un'immagine taumaturgica e neppure di un'immagine visionaria, perché non
c'e ritratta una scena di contemplazione ma di richiesta e di preghiera, si tratta invece di
un‘immagine di testimonianza della grazia (2012: 105-106).

La dimensione individuale del voto, della relazione uomo-dio, si tramuta, dunque,
nel momento in cui questa si materializza in immagine pittorica da esporre in pubblico,
quale «memoria storica sovra personale» destinata a vivere e rivivere sottraendosi al
flusso temporale e facendosi simbolo eterno della potenza (Settis 2015: XVII). Per altro
verso gli ex voto, in quanto oggetti donati al dio e percido ad esso consacrati, investiti
dalla sua potenza anche per il solo fatto di esservi posti accanto, divengono partecipi
«della maesta e della inviolabilita degli déi» (Homolle 1892: 368), sono a tutti gli effetti
«materia sacra» (cfr. Fabietti 2014).

II

Leonida, come dice Cicerone dello stoico Cleante, dipinge il quadro votivo con le
parole: «tabulae [...] verbis depingere solebat» (De finibus, 2, 21, 69). Puo dirsi, infatti,
che i versi leonidei si presentino come meta-comunicativi e ekphrastici (cfr. Cometa
2012): essi costituiscono, a un tempo, narrazione dell'episodio che dara vita al manufat-
to votivo e descrizione anteposta nel tempo della scena rappresentata in quest'ultimo,
proponendosi funzionalmente, al di |a della stessa volonta dell'autore, come attestazio-
ne di potenza divina e formalmente come traduzione processuale e performativa di una
rappresentazione di per s¢ statica. Ed € forse studiatamente che Leonida scrive «pyov
10O eUypa@égy, che pud essere letto sia «opera ben dipinta» sia «opera ben scrittar. Come
osservato da Prioux, nell'epigramma «le rapport entre texte et peinture est explicité [...]:
en l'absence du tableau qui n'a peut-étre jamais existé, I'épigramme, qui circule, coupée
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de son contexte réel ou fictif, dans les livres de poésie, devient le substitut du tableau
votifs (2017: 29. Cfr. Mannlein-Robert 2007: 41-43 e 123-127).

Su un altro piano il rapporto tra parole e immagini trova nell'ex votosu tavoletta una
sua concreta espressione. Sebbene le produzioni visuali possiedano rispetto alla parola
orale e allo scritto una loro autonomia concettuale e funzionale, una loro specifica for-
ma di comunicativita, nell'ex voto pittorico, per mezzo di una iscrizione, si stabilisce una
ancor piu forte relazione tra I'immagine e chi la osserva poiché la comunicazione scritta
a corredo, anche quando estremamente sintetica, accresce la possibilita del figurato
di interagire con lo spettatore (cfr. Bredekamp 2010: 47; Severi 2018: 143 sgg.). Cosi
molti ex voto antichi presentano pil 0 meno lunghe iscrizioni ove & indicato il nome
del donatore, quello della divinita destinataria e le ragioni della gratitudine del fedele
(Homolle 1892: 378), non diversamente dagli ex voto pittorici cristiani medievali e mo-
derni che riportano, generalmente insieme alla laconica dicitura «per grazia ricevuta» o
simili espressioni, indicazioni relative al dedicatario, all'intercessore o agli intercessori e
informazioni che aiutano a comprendere la situazione in cui si € realizzato il miracolo
(cfr. Borello 1981: 101). Tra immagine e testo esiste, dunque, un rapporto di reciproca
definizione e significazione: «l testi rinviano alle immagini visive e [...] interagiscono con
essen (Bolzoni 2002: XVII). Il testo indica il nome di un protagonista, il tempo e il luogo,
I'immagine svolge e sostanzia di senso le sintetiche indicazioni testuali e, quando queste
sono piu estese, le integra e le illustra.

Osserva in proposito Bronzini come in questo genere di ex voto,

pittura e scrittura non sono separabili, costituiscono due mezzi comunicativi comple-
mentari che agiscono in correlazione e sintonia nel meccanismo magico-religioso, come
awviene negli scongiuri (e in misura attenuata nelle preghiere), dove il gesto e la parola
concorrono a rinnovare il mito. Il racconto dell'ex voto si costituisce anch'esso morfolo-
gicamente (pur mancandogli etnologicamente il seme specifico del rito) come un micror-
ganismo mitico. Questo nesso, che rende parlata la pittura e agita la scrittura, € uno dei
caratteri distintivi dell'ex voto popolare (1993: 10-11, Cfr. Severi 2004).

La narrazione, scritta o orale, sempre processuale, pud dirsi infine, ambisce a cri-
stallizzarsi in immagine fissa e materica, I'immagine, di per sé statica, a sciogliersi e ad
animarsi nella narrazione (cfr. Perricone 2018). In un modo o nell'altro, scrittura e im-
magine, immagini e parole, raccontano secondo i loro peculiari codici espressivi, talora
interrelati e indisgiungibili: dai pittogrammi ai fotoromanzi, dalle tavolette omeriche ai
manga, dagli affreschi medievali agli odierni manifesti pubblicitari, dai dagli aedi e dai
retori itineranti ai cuntastorie e ai cantastorie. Tutti questi prodotti culturali, in un modo
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o nell'altro, volutamente o meno, sottraggono storie e vite all'oblio, sovvertono i flussi
temporali, presentificano il passato e lo eternano.

I

Come gia nella Grecia antica ex voto figurativi, segnatamente dipinti, sono parte
dei corredi cultuali dei santuari latini. Noto quello donato da Mario - che descriveva
I'evento miracoloso (Trivag Twv Tpagewy ekeivwy) - intorno all'88 a.C. alla ninfa Marica,
presso il santuario Minturno, quale ringraziamento alla ninfa per avergli consentito la
fuga verso il mare attraversando il suo bosco sacro normalmente interdetto (Plutarco,
Mar, 37-40, 1).

Cicerone accenna a tal genere di manufatti votivi nel De natura deorum: «At Dia-
goras cum Samothracam venisset, Atheus ille qui dicitur, atque ei quidam amicus: ‘tu,
qui deos putas humana neglegere, nonne animadvertis ex tot tabulis pictis, quam multi
votis vim tempestatis effugerint in portumque salvi pervenerint?'» (Ill, 89).

In effetti le tabellae pictae, come gia numerose pinakes greche, sono particolar-
mente riferibili a culti di divinitd protettrici dai rischi dell'andar per mare (cfr. Fenet
2019: 398 sgg.). Per i marinai, osserva De Cazanove, «l'offrande d'action de grace la plus
courante parait avoir consisté en tableaux votifs» che, con ogni probabilita, rappresen-
tavano «scénes de tempétes et de naufrages [...], type de représentations, si familier
pour nous qui avons en mémoire les ex-voto marins modernes des sanctuaires littoraux
atlantiques ou méditerranéens» (1993: 124).

Cosi Orazio, con probabile riferimento a Nettuno, recita di una tavola votiva raffi-
gurante |'offerta delle vesti indossate al momento del naufragio: «[...]. me tabula sacer /
votiva paries indicat uvida [ suspendisse potenti [ vestimenta maris deo» (Odi I, 5), con-
fermando una pratica pure attestata da Virgilio: «forte sacer Fauno foliis oleaster amaris
| hic steterat, nautis olim venerabile lignum, [ servati ex undis ubi figere dona solebant
| Laurenti divo et votas suspendere vestis; [ sed stirpem Teucri nullo discrimine sacrum /
sustulerant, puro utpossent concurrere campon (Eneid., Xll, 766-771).

Cosi Tibullo in riferimento alla dea Iside, dea non a caso ricordata con il titolo di pe-
laghia, il cui culto, a partire dall'epoca tolemaica, si era affermato in tutta la marineria
del Mediterraneo occidentale (cfr. Giglio Cerniglia 2017):

Quid tua nunc Isis mihi, Delia, quid mihi prosunt / llla tua totiens aera repulsa manu, /
Quidve, pie dum sacra colis, pureque lavari / Te - memini - et puro secubuisse toro? / Nunc,
dea, nunc succurre mihi - nam posse mederi / Picta docet templis multa tabella tuis -, / Ut
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mea votivas persolvens Delia voces / Ante sacras lino tecta fores sedeat / Bisque die resolu-
ta comas tibi dicere laudes / Insignis turba debeat in Pharia (Elegie, I. 3).

A ex voto figurativi per Iside allude anche Giovenale:

Nam praeter pelagi casus et fulminis ictus evasit: densae caelum abscondere tene-
brae nube una subitusque antemnas inpulit ignis, cum se quisque illo percussum crederet
et mox attonitus nullum conferri posse putaret naufragium velis ardentibus, omnia fiunt
talia, tam graviter, si quando poetica surgit tempestas, genus ecce aliud discriminis audi et
miserere iterum, quamquam sint cetera sortis eiusdem pars dira quidem, sed cognita multis
et quam votiva testantur fana tabella plurima; pictores quis nescit ab Iside pasci? (Satire
4, X, 27-28).

Dall'antichita greca e romana provengono, dunque, numerose seppur frammentarie
testimonianze sull'uso di tipologie di ex voto che, tanto a livello morfologico quanto a
quello funzionale, sono ampiamente documentate nel folklore moderno e contempora-
neo. Gli stessi schemi figurativi finiscono con il ripetersi nel tempo secondo una linea di
concrete imitazioni ovvero nel rinnovarsi di una tenace memoria figurativa. Gli ex voto
si rivelano cosi essere, come diversi altri oggetti e prassi cultuali, «ccomponenti di lunga
durata [...] che attraversano [...] esperienze diverse e che vengono via via reinterpretati
e adattati alle nuove esigenze» (Bolzoni 2002: XXV. cfr. Didi-Huberman 2006).

Di tale indiscutibile evidenza, che si inquadra nel piu generale problema delle con-
tinuita delle prassi e delle forme votive tra paganesimo e cristianesimo (cfr. Delumeau
1989: 188 sgq.), offre una vivida testimonianza Teodoreto di Cirro:

i santuari dei martiri che si illustrarono con gloriose vittorie sono magnifici, attirano
gli sguardi di tutti, spiccano per la loro grandezza, sono ornati con ogni varieta di colori ed
emettono barbagli di bellezza. [...] Coloro che godono di una buona salute chiedono che
essa venga loro conservata; quelli invece che lottano con qualche malattia, domandano
la liberazione dalle loro sofferenze; coloro che non hanno figli li chiedono; le donne sterili
li chiamano in aiuto per diventare madri e quelli che hanno usufruito di questo dono si
sentono autorizzati a chiedere che venga loro conservato al completo. Quelli che partono
per un viaggio lontano scongiurano i martiri di farsi loro compagni di strada e guide della
via; quelli poi che hanno ottenuto il ritorno riconoscono loro di averne ottenuto la grazia.
[A testimoniare la benevolenza dei santi e dei martiri verso i fedeli stanno] le loro offerte
votive, che mostrano la guarigione; alcuni apportano figure di occhi, altri di piedi, altri
di mani; alcuni le portano foggiate in oro, altri in legno. Il loro Signore accoglie infatti
anche le cose piccole e a buon mercato; misura il dono secondo la capacita di colui che lo
offre. Questi oggetti esposti mostrano la liberazione dalle malattie e sono stati appesi in
voto come suo ricordo da parte di coloro che erano ritornati in perfette condizioni (2011:
247-248).
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L'uso «paganon» di offrire ex voto agli déi prosegue, dunque, seguendo forme, schemi estaba la Imagen, ni lesion de sus habitadores, muletas, mortajas y navios que ha librado
figurativi e prassi rituali non dissimili, nel mondo cristiano, affermandosi solidamente e de borrascas y tempestades y sus devotos han puesto por trofeo de sus buenos sucesos»
contribuendo a validare la tesi, gia sostenuta da Lutero contro la «pieta popolare» cat- [Salcedo Olid, 1677: 239] (cit. in Rodriguez Becerra 2008: 99-100).

tolica, dei «santi successori degli déi» (cfr. Trede 1889-1891; Santyves 1907; Delehaye

) i Tra Cinquecento e Seicento la presenza delle immagini sacre nell’'Europa cattolica si
1912 e 1927; Woodburn Hyde 1923; Laing 1931; Niola 2007).

fa pervasiva. Gli spazi pubblici traboccano di immagini pittoriche e plastiche che fanno

Oltre mille anni dopo Teodoreto cosi scrive lo storico umanista Polidoro Virgilio so- riferimento alla Storia sacra:
stenuto da assoluta certezza circa i rapporti tra i costumi «antichi» e quelli a lui con-
temporanei:

Ben piu della parola, infatti la vista poteva imprimere nell'animo le storie degli antichi
patriarchi e profeti di Israele, dell'infanzia, predicazione e passione di Cristo, del giudizio
universale, dei tormenti dei martiri cristiani, dei miracoli dei santi taumaturghi, e soprat-
tutto della Madonna nelle sue molteplici rappresentazioni. [...] facciate di chiese, sedi
di confraternite, formelle su campanili, portali di cattedrali e battisteri, affreschi, teleri,

Essendo adunque venuti a noi molti ordini degli Hebrei et da Romani o da altri Gentili
anche molti, € convenevole che narriamo quelli che da loro habbiamo pigliati, né si deb-
bono tacere quelli che, da loro tolti, a miglior uso habbiamo mutati. Habbiamo adunque

. . - L . . mosaici, altari, cappelle gentilizie, cori e pavimenti intarsiati, pergami, stampe, ex voto
molte cerimonie alle loro quasi simile, come nei di festi et nelle nozze ornate le Chiese et ! + capp 9 ! P + pergami, Pe,

. . . riversavano sui fedeli immagini che narravano una storia sacra di cui tutti erano parte, tra
le case con tapeti, lauro, hedera et altre liete frondi et coronare le porte spargendole de

fiori. [...]. Parimente I'offerire I'imagini da i medesimi & pigliato, [...]. Queste cose quasi i speranze di salvezza e timori di dannazione (Firpo, Biferali 2016: 5-6).
nostri voti et costumi predicevano, percioché noi parimente offeriamo a' templi imagini di
cera, et quantunque volte alcuna parte del corpo € offesa, come mano, piede o poppa, im-
mantinente a Dio et a' suoi Santi facciamo voti, ai quali, ricevuta la sanita, quella mano,
quel piede o quella poppa di cera offeriamo. Il qual costume in tanto € cresciuto che tali

imagini si facciano anche de gli animali, percioché cosi per il bue, per il cavallo, per la pe-

Non meno presenti sono le immagini sacre nelle abitazioni private, «dalle piu fasto-
se alle piu disadorne, le cui pareti ospitavano tele e tavolette dipinte, stampe, piccoli
trittici, pitture devoten (ivi: 7. Cfr. Niccoli 2011: 22 sgg.). E d'altronde a livello popolare
che la venerazione per le immagini «si intrecciava piu strettamente con la fede nelle
apparizioni e nei miracoli, il culto delle reliquie, i ceri accesi, i voti, i pellegrinaggi, le

cora le offeriamo a' templi, ne la qual cosa forse alcuno potrebbe dire, che no la religione

anzi superstitione de gli antichi sequitiamo, quando che, secondo Catone nell'Agricoltura, innumerevoli pratiche religiose che si innestavano su bisogni primari di protezione e

cosi usavano i Romani per il bue fare il voto, et narra egli di tal cosa il modo veramente rassicurazione» (Firpo, Biferali 2016: 9. Cfr. Delumeau 1989: 194; Bronzini 1993: 8;
degno da esser beffato. [...]; ma che appendemo ne' templi i miracoli dipinti, per darne a' Niccoli 2011: 43 sgg.).

descendenti memoria, da’ Greci € pigliato, i quali, secondo Strabone nell'VIIl costumavano . o . . . . .
Sarebbe dunque I'inesauribile bisogno di protezione e rassicurazione ad avere de-

terminato certe apparenti continuita tra paganitase cristianitas. Non diretta filiazione,

d'appendere le tavole nel tempio di quel Dio che gli haveva sanati scrivendogli I'infermita
et come n'erano sanati, et questo specialmente a Esculapio facevano in Epidauro (1550:

140-142). piuttosto il ripresentarsi di analoghe situazioni e istanze esistenziali dinanzi alle quali si

recuperavano, talora ripetendo costantemente nel tempo talora ricorrendo alla memoria

Testimonianze di non diverso tenore offre la storiografia iberica. Ricorda, ad esem- culturale (cfr. Halbwachs 1952; Assmann 1992; Fabietti, Matera 1999), simboli, oggetti
pio, Rodriguez Becerra: e prassi di comprovata efficacia.

Cuentan los cronistas de la ciudad de Andujar y la Virgen de la Cabeza, Terrones de A prescindere da quali realmente siano state le dinamiche e le ragioni che hanno

Robres y Salcedo Olid, refiriéndose al santuario de la que era una de las devociones mas potuto dar luogo a tali continuita nell'uso di ex voto figurativi (oltre che di numerose

extendidas por toda Castilla durante el Antiguo Régimen: «...estan llenas las paredes de . . . . . - . .
P g 9 ¢ P altre credenze, simboli e pratiche rituali), sono numerosi gli autori che ne hanno rilevato

la iglesia con muchos lienzos de pinturas donde estan sus milagros, con los nombres .. . .
I'esistenza e la consistenza (cfr. Didi-Huberman 2006).

de las personas con quién los ha obrado, y de donde son vecinos y naturales» [Terrones,

1657: 181]; uLos lienzos de las paredes de el Templo estan llenos de pinturas antiguas y Scrive Freedberg: «l'intera prassi di render grazie tramite rappresentazioni, o della
modemas de prodigiosos milagros, obrados en personas moribundas, heridas penetrantes, parte del corpo risanata, o della circostanza da cui si era salvato il protagonista, rimase
una consuetudine inestirpabile, e tale rimane ancor oggi, in molte parti del mondo»
(1989: 211).

trabucos y arcabuces reventados en aquellos montes, precipicios de ventanas y de ca-
balgaduras por los derrumbes de el camino, casas hundidas sin dafio del aposento donde
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Non diversamente si esprime Burke:

Le immagini votive non sono una prerogativa esclusiva della religione cristiana, se ne
incontrano nei santuari giapponesi, per esempio, e rivelano preoccupazioni del tutto simili
per malattie e naufragi, alcune di esse vennero realizzate anche prima dell'era cristiana.
In Sicilia, ad Agrigento, esiste una chiesa piena di ex voto, mani, gambe e occhi d'argento;
non troppo distante si trova un museo di antichita classiche che racchiude oggetti simili
in terracotta: queste immagini testimoniano importanti continuita fra paganesimo e cri-
stianesimo, continuita che possono aver lasciato poche tracce nei testi ma sono di grande
importanza per lo storico delle religioni (2001: 61).

In effetti la pinax presentificata nei versi, evocata e descritta, da Leonida, al pari
delle tabellae pictae latine, richiama, come segnalato, gli ex voto dipinti su tavoletta,
vetro o altro supporto, ben noti agli studiosi di folklore e ampiamente documentati
nei santuari cristiano-cattolici (Ciarrocchi, Mori 1960; Buttitta 1983: Clemente 1988;
Bronzini 1993; Tripputi 1995; Satta 2000; Freedberg 1989: 210 sgg.; Jacobs 2013); cio
a testimonianza della lunga continuita morfologica e funzionale di pratiche e oggetti
cultuali (Vidossi 1931; Capparoni 1937; Alziator 1959; De Simoni 1986; Ferraris 2016)
e, segnatamente, dell'uso e della percezione delle immagini in ambito magico-religioso
(Apolito 1994; Faeta 1989 e 2000; Buttitta I. E. 2002: 17 sgg.).

Dinanzi al reiterarsi di forme e codici della rappresentazione che restano sostan-
zialmente immutati dal punto di vista funzionale, dobbiamo prendere atto non solo
della perduranza storica di immaginari e strategie immaginative, se non altro in ambito
magico-religioso, ma anche di quella dei regimi scopici e delle modalita relazionali tra
immagini «sacre» e credenti (cfr. Skeates 2005; Cammarata, Coglitore, Cometa 2016).
Come in antico, almeno nel culto popolare, le immagini, bidimensionali o tridimensio-
nali, non sono mai oggetti inerti, né il simulacro del santo, I'immagine consacrata, si
limita a rinviare a qualcosa che non ¢ presente, a richiamarlo alla memoria o evocarlo
immaginificamente (cfr. Gilles 1943: 14 sgg.; Van der Leeuw 1956: 350-351; Strong
1987: 283). Nella pratica cultuale viva e concreta, nello spazio-tempo performativo
della credenza, le immagini «sante» e «sacre» sono assai pil che semplici segni destinati
a indirizzare il pensiero del fedele verso la storia esemplare della divinita che viene
rappresentata e a evocare le verita o i dogmi della fede: le immagini di fatto presentifi-
cano cio che raffigurano. E nella tavoletta dipinta troviamo rappresentati, I'uno accanto
all'altro, terreno e ultraterreno, uomini e divinita. Il dio o il santo vi compaiono in figura
a tradurre matericamente la manifestazione contestuale della loro presenza e potenza
(cfr. Jacobs 2013: 29).

Puo cosi dirsi che oggi come ieri, per chi permanentemente o episodicamente ade-
risca alle procedure del pensiero mitico, I'immaginen (plastica, figurativa, sonora ecc.),
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non diversamente dal simbolo, perché essa stessa simbolo, evoca e rende eternamente
presente cio che illustra, consentendo, quando questa metta in scena un soggetto, di
instaurare con esso un dialogo in presenza. Scrive Vernant:

la figura religiosa non mira soltanto a evocare, nello spirito dello spettatore che guar-
da, la potenza sacra a cui rimanda e che a volte rappresenta, come nel caso della statuaria
antropomorfa, e altre volte evoca sotto forma simbolica. La sua ambizione, pit ampia, €
un‘altra. Essa intende stabilire una vera e propria comunicazione, un autentico contatto
con la potenza sacra, attraverso cio che la rappresenta in un modo o nell'altro; la sua am-
bizione e di rendere presente questa potenza hic et nunc, per metterla a disposizione degli
uomini, nelle forme richieste dal rito (1996: 168. Cfr. Gadamer 1972: 173 sqgg.; Freedberg
1989: 48 sgg.; Severi 2018: 122 sgg.).

Nel momento in cui ¢ intercettata dai sensi I'immagine € vivente, o meglio lo ¢ cid
che essa rappresenta, «il segno ¢ diventato l'incarnazione vivente di cio che significa»
(Freedberg 1989: 49). Referente, significante e significato sono contestualmente pre-
senti nel corpo-epifanico che si impone e rivela attraverso I'immagine sacra (cfr. Apolito
1994). Attraverso le immagini si da corpo sensibile a chi non ha corpo, il dio o il defunto,
rendendolo visibile e consentendo di sperimentare la sua presenza. Cosicché «Quando
agisce o quando prende la parola, I'oggetto sostituisce I'essere rappresentato: ne resti-
tuisce la presenzan (Severi 2018: 123; Cfr. Wunenburger 1997: 138).

L'immagine «sacra», dunque, € viva e assertiva. Ancor pit quando ad essa si accom-
pagna un testo che le da parola. Osserva Bredekamp per il mondo antico, ma le sue
considerazioni possono essere estese ad altri contesti temporali, che le figure «contras-
segnate da iscrizioni in prima persona rappresentano, nella loro sintesi, il convincimento
che gli artefatti non si presentano all'uomo solo come enti corporei attivi, indipendenti
e capaci di parola, ma anche in grado di spingerlo a un determinato comportamento, di
influenzarlo» (2010: 48). L'immagine «sacra», manifesta, racconta, afferma una presenza
e una storia, impone un messaggio, evoca e presentifica una realta e al contempo rivela
una verita (cfr. Fabietti 2014: 153). Se il credente entra in relazione con I'immagine at-
traverso la vista e, in taluni casi anche il tatto, I'immagine impone la sua viva presenza
attraverso lo squardo che rivolge a chi la osserva (Merleau-Ponty 1964; Bredekamp
2010: 190 sgg.; Wulf 2018: 125 sgg.). Portare I'immagine davanti agli occhi comporta
I'attivazione della sua energia; & I'atto che ne innesca l'agentivita latente (Gell 1998;
Florenskij 2003; Mitchell 2017: 107 sgg.). Essa pud «adocchiarci» e «guardarci» perché
é li, dinanzi a noi, come materia immanente (Heidegger 1950). Puo cosi dirsi che I'im-
magine si attiva e quindi «esisten nella relazione, nell'intrecciarsi degli sguardi (Cousins
2017: 45 sgg.; Belting 2008). Essa & e pud agire quando osservata, manipolata, cono-
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sciuta e ri-conosciuta. Ecco perché & in particolar modo in ambito rituale e cultuale che
puo realizzarsi «l'atto iconicon, ossia esprimersi e amplificarsi

la forza che consente all'immagine di balzare, mediante una fruizione visiva o tattile,
da uno stato di latenza all'efficacia esteriore nell'ambito della percezione, del pensiero
e del comportamento. In tal senso, I'efficacia dell'atto iconico va intesa sul piano per-
cettivo, del pensiero e del comportamento come qualcosa che scaturisce sia dalla forza
dell'immagine stessa sia dalla relazione interattiva di colui che guarda, tocca, ascolta
(Bredekamp 2010: 36).

Non si tratta affatto in questi casi di un cortocircuito percettivo conseguente a
stati alterati di coscienza che induce a «scambiare la rappresentazione con cio che essa
rappresenta» (Fabietti 2014: 157), piuttosto di una specifica modalita della conoscenza
e del rapporto uomo-mondo, culturalmente acquisita e orientata - «che si impara e si
coltiva» (Mitchell 2017: 43) -, che sviluppa potenzialita cognitive proprie di Homo sa-
piens (Fabbro 2010; Girotto, Pievani, Vallortigara 2016). Una connaturata «disposizionen,
dunque, precisa Fabietti, «a cogliere una particolarita della materia [...] e a investire su
di essa significati e rappresentazioni che tuttavia non hanno senso al di fuori di cio che
¢ stato culturalmente assimilato dal soggettor (2014: 160. Cfr. Havelock 1978); una
modalita del vedere e del pensare, impropriamente confinata nello spazio del «magico-
religioso» e del «primitivon» ma invero ben presente alla contemporaneita «occidentale»,
che non distingue in modo netto e oppositivo realta animate e non animate e che
considera del tutto «naturale» che in certe situazioni e condizioni gli oggetti possano
animarsi e interagire tra loro e con gli uomini (cfr. Lévy-Bruhl 1927; Mancini 1989; Hal-
lowell 2002). Come scrive Mitchell: «Rimaniamo legati ai nostri atteggiamenti magici
e premoderni nei confronti degli oggetti, e in particolare delle immagini» (2017: 109).
Non ¢, infatti, «difficile dimostrare che nel mondo moderno l'idea della personalita delle
immagini & tanto viva quanto lo era nelle societa tradizionali» (ivi: 110).

In sostanza, pur nella profonda diversita delle esperienze e dei contesti storico-
geografici, sembrano potersi rilevare, a livello fenomenologico, performativo e funzio-
nale, tratti comuni se non veri e propri elementi di continuita nel rapporto tra uomini
e immagini, e non solo immagini squisitamente cultuali. Tali similitudini tra fenomeni
di diversi e talora lontanissimi contesti culturali, tali presunte continuita di credenze e
prassi rituali all'interno di specifici contesti territoriali, possono essere rilevate, come si
vedra, anche in relazione a diversi altri simboli mitico-rituali.
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IV

«E questo drammatico episodio, in forma di dipinto, i pastori di montagna | hanno
dedicato a Zeus presso una quercia dal bel fusto» scrive Leonida. Le offerte votive fi-
gurate, al pari di altre tipologie di ex voto, sono ostese nei donaria dei templi o appese
sulle pareti, sulle porte, sulle immagini divine, su alberi sacri (ThesCRA 2004: |: 293 sgg.;
Moreno 1965; De Cazanove 1993); quella dei pastori leonidei, appunto, ad una quercia:
albero caro al supremo dio olimpio che cresce intorno ai suoi santuari e che di fatto, ol-
tre a offrirsi come axis mundi, canale di comunicazione tra immanenza e trascendenza,
rappresenta un'epifania vegetale della potenza e dell'energia stesse del dio. Il singolo
albero o il bosco che si levano intorno ai templi, tutt'altro dal rappresentare elementi di
corredo, addenda non necessari del paesaggio santuariale, sono espansioni coessenziali
del sacrum, epifanie della divina potenza efo strumenti indispensabili al contatto con gli
déi, e per questo, appunto, sacri.

Diversi esempi di ostensioni arboree di ex voto o oggetti apotropaici ci offre la lette-
ratura latina. Sicuramente votive sono le tabellae, che adornano una quercia dedicata a
Cerere, ricordate da Ovidio: «Stabat in his ingens annoso robore quercus, [ - una nemus;
vittae mediam, memoresque tabellae, / sertaque cingebant, voti argumenta potentis»
(Metam. VI, 743-745). Le tabellae sono memores, destinate a fare memoria della be-
nevolenza della dea, e proprio per questo ostese su una ingens quercus, una antica e
grande quercia che si impone allo sguardo con il suo corredo di elementi votivi. Non
diversamente presso il santuario di Diana (Vesta Nemorensis) di Ariccia «licia dependent
longas uelantia saepes [ et posita est meritae multa tabella deaex (Fasti, Ill, 267-268).
E, insieme alle tabellae, altri ex voto figurativi fittili «recanti immagini di organi genitali
femminili, di donne che allattavano bambini, ma anche di strumenti di caccia e di ani-
mali del bosco o domestici» (Fucecchi 1998: 226, nota 85. Cfr. Blagg 1985; Green 2007;
Grimal 1984).

[l bosco sacro e il tempio con il loro corredo di simulacri, di suppellettili e di offerte
votive sono dunque nel mondo antico elementi sovente coesistenti: «La présence d'un
bosquet, la prolifération des ex-voto représentent deux éléments majeurs du décor sacré
du sanctuaire. Eléments de nature diverse, mais souvent étroitement imbriqués» (De Ca-
zanove 1993: 112. Cfr. Boetticher 1856: 59 sgg. e 156 sgg.). Tale prassi & splendidamente
documentata da un passo di Apuleio che narra di Psiche, gravida del seme di Cupido e
percio persequita dall'odio di Venere, vagante in cerca d'asilo. Respinta da Cerere, presso
il cui tempio, posto «in ardui monti vertice» e colmo di offerte (fasci e corone di spighe,
falci e altri attrezzi contadini), si era fermata per chiedere soccorso, riprende, disperata,
il cammino. Ed ecco che scorge, «inter subsitae convallis sublucidum lucumn, un altro
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tempio al quale, con rinnovata speranza, si avvicina. Vede allora «dona pretiosa et laci-
nias auro litteratas ramis arborum postibusque suffixas, quae cum gratia facti nomen
deae cui fuerant dicata testabantur. E questo un santuario di Giunone Salvatrice, |la dea
che suole «praegnantibus periclitantibus ultro subvenire» (Metamorfosi, VI, 3-4).

Apuleio, in poche righe, illustra le caratteristiche dell'ambiente dove sorgono i due
distinti santuari: il primo, dedicato a Cerere, sulla cima di un'alta montagna, il secondo,
quello di Giunone, all'interno di un bosco, e rivela, attraverso la descrizione dei doni vo-
tivi che, rispettivamente, vi si trovano, le peculiari funzioni delle dee: a Cerere vengono
offerti gli strumenti e i frutti del lavoro contadino, a Giunone delle bende che riportano
inscritta la speciale grazia ricevuta, certo un matrimonio felice o un agognato parto.
Cerere, dea delle messi, sovrintende, dunque, in special modo, ai cicli del tempo e del
lavoro, alla produzione; Giunone al ciclo della vita e alla durata della famiglia, alla ripro-
duzione; ambedue le divinita possono, se favorevoli, proteggere gli uomini e soccorrerli
nella sventura e nelle avversita.

Quelli della protezione, produzione e riproduzione, sono, d'altronde, problemi fon-
damentali e comuni a tutte le societa umane e da sempre al centro delle loro preoc-
cupazioni e delle loro preghiere agli déi. Sono gli dei, al di la di ogni umano impegno
materiale e profano, i soli in grado di promuovere e garantire la sicurezza, il nutrimento
e la continuita della vita umana, animale e vegetale. A condizione pero che ad essi ci si
rivolga nei luoghi e nei modi opportuni: a Cerere, scrive Apuleio, Psiche si accosta, dopo
tribolato itinerare, implorante, gettandosi ai suoi piedi, bagnandoli con le sue lacrime,
spazzando la terra coi capelli, e a Giunone, pregandola in ginocchio e abbracciandone
I'altare. Non diversamente cioé da come i fedeli cristiani si accostavano ieri e continua-
no oggi ad accostarsi al Cristo, alla Madonna, ai Santi che risiedono nei tanti santuari
dispersi tra i monti, le valli, i boschi di tutta Europa®. Siamo, con Apuleio, nel Il secolo
dopo Cristo, potremmo credere, fermandoci a guardare i contesti ambientali, le tipologie
di offerte e le prassi devozionali, di essere nel nostro.

Osserva d'altronde Lowe che «However, the suspension of votive offerings from tre-
es has been attested in various eras from antiquity to the present day, and in diverse
regions» (2011: 119). Piu in generale simbolismi vegetali sono ricorrenti nelle celebra-
zioni religiose «popolari» di Santife, Madonne, Cristi, sotto vario titolo, in tutta l'area

3 Rileva Spineto sul rapporto di continuita fra culture greca e romana e cultura cristiana che «si
tratta di una continuita la cui forza e le cui determinazioni vanno indagate caso per caso, ma che storicamente
¢ indiscutibile. Esistono rituali ‘pagani’ e cristiani dei quali, per il fatto stesso che si collocano negli stessi
contesti geografici e in periodi di tempo fra loro concatenati, non si puo dare per presupposta una eterogeneita
di base, ma dovrebbe piuttosto valere I'oppostor (2014: 70).
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euro-mediterranea, segnatamente in quelle regioni che sono state caratterizzate fino
a un recente passato (e che in parte lo restano tutt'oggi) da un'economia prettamente
agro-pastorale. Interi alberi, fronde, frutti, spighe compaiono in numerosi casi, isolati
0 in associazione fra loro e con altri simboli rituali (pani, pasti comuni, falo e cortei di
torce, danze, corse, agoni, ecc.) propri dei patterns simbolici agrari (Gaster 1950: 6-48),
sia come decoro di spazi e di immagini cultuali sia assemblati in piu 0 meno complessi
artefatti (che non di rado costituiscono il simbolo centrale della festa) sia come ele-
menti direttamente connessi, spesso sul piano della leggenda di fondazione del culto,
alla sacra entita cui la festa € dedicata (Buttitta |. E. 2006; 2015). Si tratta, in tutta evi-
denza, di simboli rituali attraverso i quali si rende esplicita la connessione umanamente
avvertita tra ritmi naturali, cicli produttivi e I'intervento di potenze trascendenti la sfera
dell'umano (Buttitta I. E. 2013). Nei casi in cui ad essere costitutivi del culto del/la
Santo/a, della Madonna, del Cristo sono gli alberi, alla dimensione vitalistica, ossia alla
rappresentazione per arbores di una forza generativa che ciclicamente si rinnova coin-
volgendo ogni forma di vita e piu in generale ogni manifestazione cosmica, si associa la
dimensione assiale, la concreta rappresentazione cioé di un centro che orienta /o e nello
spazio €, al contempo, di un tramite attraverso il quale si realizza la comunicazione tra
immanenza e trascendenza, tra mondo e ultra-mondo (celeste e infero). In taluni casi,
inoltre, I'albero si configura come una vera e propria manifestazione permanente della
sacra potenza. Questo € quanto si osserva tutt'oggi nel culto della Madonna Myrtidio-
tissa di Palianis, monastero che sorge a qualche chilometro dal villaggio di Venerato in
provincia di Heraklion (cfr. Detorake, Psilakés, 1986: 57 sgg.; Buonsanti, Galla, 2004: 71.
Qui nei giorni 23 e 24 settembre si celebra la festa di Panagia Myrtidiotissa. Questa si
apre con un pellegrinaggio di fedeli che giungono da Venerato e dai paesi circonvicini
e prosegue con la celebrazione di solenni funzioni religiose e la processione dell'icona
della Vergine del mirto intorno alla chiesa. | pellegrini portano con sé degli speciali pani
tondi, si dice in memoria dei defunti della famiglia: dopo la processione, questi saranno
benedetti, sezionati e redistribuiti tra i presenti che parte li mangeranno sul posto e
parte li recheranno in dono a amici e parenti. Oltre ai pani, numerosi tra i pellegrini,
recano degli ex voto in lamina d'argento che testimoniano di miracolose guarigioni dalle
piu diverse patologie. Gli ex voto non sono depositati, come avviene in altri simili casi, in
prossimita dell'icona all'interno del tempio ma appesi ai rami di un secolare e imponente
albero di mirto che si leva al suo esterno, poco discosto dall'abside. Si ritiene, infatti, -
cosi narrano tanto i fedeli quanto le pie monache - che all'interno del tronco sia inglo-
bata una piu antica e sacra icona della Vergine di cui quella custodita in chiesa sarebbe
solo una fedele riproduzione: cosa che rende I'albero una sorta di emanazione dell'icona
stessa e, di fatto, una permanente (viva, presente e tangibile) epifania di Maria.
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In questa circostanza ancora una volta si accerta come «il dialogo ricercato dalle
immagini sacren sia, in primo luogo, quello con il devoto, e come il loro ruolo sia quello
di «rendere manifesta al credente la sua stessa credenza» (Fabietti 2014: 196). E nel
simbolismo rituale e nell'immagine cultuale che si rende esplicita e si fa presente la
«potenzar divina, la «trascendenzan, che si fanno cose concrete e esperibili dai sensi la
«credenza e il «miton, che si rivela in verita tutto cio che precede, tutto cio che € e che
c'e, tutto cio che sara, che dovra essere. Estendendo a tutti i simboli il «valore magicon»
della parola di cui scrive Florenskij, puo dirsi che questi possiedano «potenza creativa»
e «capacita [...] di condensare strati differenti di significaton. Nella parola accolta nella
sua forza originaria cosi come negli oggetti, nelle immagini, nei gesti che assumono cul-
turalmente valore simbolico, «individuale e universale possono coappartenere [...] senza
separarsi e senza confondersi» (Lingua 2003: 13). Il simbolo scrive Florenskij rappresenta
«una realtd che & pil di se stessa. [...] Esso & un'entita che manifesta qualcosa che esso
stesso non &, che € piu grande e che pero si rivela attraverso questo simbolo nella sua
essenza» (2003: 28).

Il simbolo, un simbolo, aspira certo a detenere un valore assoluto perché ¢ I'assoluto
che evoca e insieme presentifica e tuttavia non va mai assunto come realta ontologi-
ca e universale, esso ¢ assoluto in relazione a un preciso contesto di ricezione, ergo &
contemporaneamente nel suo manifestarsi assoluto e relativo. Si badi bene, dunque, a
non cadere nell'illusione di poter raggiungere un'interpretazione unica e univoca di un
qualsivoglia simbolo, quand'anche assunto nel suo contesto, quand'anche osservato con
gli occhi stessi dei suoi fruitori, poiché al di 14 delle sensibilita individuali (che esistono
ma di cui & davvero impossibile tenere conto) resta il problema degli ambiti e dei livelli
di fruizione. Se, infatti, il simbolo si propone in assoluto come «the representation of a
reality on a certain level of reference by a corresponding reality on another» (Cooma-
raswamy 2007: 100), come «un'entita percepibile dai sensi che indirizza la comprensione
dei livelli fisici di realta verso quelli metafisici» (Snodgrass 1990: 3), ciog, gia osservava
Ugo di San Vittore, come «collatio videlicet [...] coaptatio visibilium formarum ad de-
monstrationem rei invisibilis propositarum» (In Hierarchiam coel., lll: PL 175 - 960D;
cfr. Lyotard 2002: 219 sgg.), va tenuto in debito conto che all'interno di una stessa
cultura, una stessa immagine, uno stesso oggetto, uno stesso gesto, una stessa parola
possono assumere funzioni e significati diversi, possono rivelare diverse verita proprio in
relazione al sotto-sistema in cui sono inseriti. Essi cioé propongono, all'interno di una
comune modalita percettiva culturalmente orientata, una diversa o parziale rivelazione
alle diverse categorie di fruitori pronte ad assumerli secondo la diversa preparazione che
gli compete (sacerdoti e fedeli; iniziati e non-iniziati; uomini e donne; guerrieri e civili;
ecc.) (cfr. Turner 1967). Come rileva Eliade, «vi & una distanza incommensurabile tra
chi partecipa religiosamente al mistero sacro di una liturgia e chi ne gode da esteta la
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bellezza spettacolare e la musica che I'accompagna» (1977: 10). Partendo da altro punto
di vista cosi si esprime Durkheim:

Né il pensiero né I'attivita religiosa sono ripartiti in equale misura nella massa dei
fedeli; a seconda degli uomini, degli ambienti e delle circostanze, le credenze e i riti sono
interpretati in maniera diversa. Qui vi sono preti, [a monaci, altrove laici; vi sono mistici e
razionalisti, teologi e profeti, e via dicendo (Durkheim 1912: 7, cit. in Bourdieu 2012: 16).

\Y

Le precedenti considerazioni sono tanto piu vere nel caso del simbolismo rituale,
un simbolismo in movimento, soggetto a un costante processo di interpretazione; un
simbolismo che si definisce e ridefinisce, che ¢ definito e ridefinito, in ogni suo singolo
elemento di senso nel rapporto con gli altri simboli del sistema rituale; simboli che gli
coesistono in una precisa frazione spazio-temporale, simboli che lo precedono efo lo se-
guono all'interno di una sequenza rituale che puo essere temporalmente e spazialmente
pit 0 meno articolata.

Il senso di un'immagine, di una parola, di un suono, di un gesto rituali, dunque, non
si esaurisce in s€, non possiede un valore autoreferenziale, piuttosto nell'evocare I'altro
da sé che € in s¢, che esso ambisce a rappresentare, richiede, nel processo di conquista
della propria compiutezza semantica, una relazione multi-dislocata, una rete di relazio-
ne tra i diversi simboli che compongono I'iter rituale e una relazione con gli osservatori/
attori/fruitori del rito, qualunque siano la natura e la funzione di questo. Solo cosi le
parole, i gesti, i suoni, le immagini, tutti i simboli rituali che si dispongono nel rito, in
un rito, fanno essere cid che viene annunciato efo presentificato, portano con sé la reale
presenza. La loro interazione coessenziale, che declina nel gioco dei rimandi e delle ripe-
tizioni in una efficace ridondanza, funziona in realta come precisazione e definizione di
ogni elemento costitutivo del sistema talché ogni simbolo rituale evoca il significato del
tutto senza rappresentarlo, rinvia al senso complessivo dell'azione rituale pur essendone
solo una sua parte in un gioco di reciproci rinvii di senso (cfr. Lingua 2003: 13; Severi
2018: 97 sgg.).

In altri termini un simbolo rituale non pud essere inteso come una entita autonoma
ma come parte di un sistema (di un contesto di senso di cui il/i soggetto/i &/sono parte
integrante) di interrelazioni semantiche e funzionali reciprocamente risonanti che con-
corrono alla complessiva significazione (cfr. Pizzo Russo 2007: 15). E risonanza significa
ssinergia che porta in sé gli esseri che I'nanno prodotta. La risonanza € pit di essi stessi:
& contemporaneamente la causa che ha prodotto il loro esseren (Florenskij 2003: 27). In
termini florenskijani - Florenskij parla di energia dell'essenza -, dunque, i simboli rituali,
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i singoli esseri, nel loro rapporto sistemico coesistono in una rete di rimandi di sensi e
di energie:

i singoli esseri, pur restando legati nella loro essenza e non riducibili né dissolvibi-
li I'uno nell'altro, possono tuttavia essere veramente uniti tra di loro attraverso le loro
energie. Allora tale unione pud essere pensata non come una somma di attivita, come
contatto meccanico, bensi come un compenetrarsi delle energie synérgeia: non pit I'una
e l'altra energia separate ma qualcosa di nuovo. [...] la relazione dei singoli esseri nella
loro correlazione e rivelazione reciproca rappresenta cosi essa stessa una realta che, pur
non separandosi dai centri che attraverso di essa sono collegati, non € a questi ricondu-
cibile [né riducibile]. Essa & sinergia e coazione dei singoli esseri e necessariamente rivela
attraverso se stessa sia l'uno sia l'altro essere. Non & identita né all'uno, né all'altro, in
quanto rappresenta rispetto a ciascuno di essi qualcosa di nuovo, ma essa € ognuno di
loro nella misura in cui attraverso di essa viene rivelato I'essere corrispondente (Florenskij
2003: 26 s.).

VI

Le analogie morfologiche e funzionali tra pinax, tabellae pictae e ex voto cristiani
testimoniano certamente una certa continuita delle forme e delle prassi cultuali, rivela-
no il reiterarsi di modalita di interazione tra fedeli e divinita a livello del culto popolare.
Tali analogie, morfologiche, semantiche e funzionali, osservabili a livello del simboli-
smo rituale, in tutta evidenza non comportano perd una analogia o sovrapponibilita
dei sistemi di credenze. Le rappresentazioni delle potenze trascendenti, il loro spazio di
intervento nella sfera umana, il loro concreto potere, sono indubitabilmente diversi nel
tempo e nello spazio e presentano piuttosto una significativa variabilita culturale. Cid
che costituisce una costante nel rapporto tra immanenza e trascendenza ¢ piuttosto il
fatto che le credenze religiose si esprimono, si rendono esplicite e concretamente osser-
vabili, anche per gli stessi attori, nei comportamenti, poiché «la dimensione materiale
€ cio che, di fatto, rende possibile pensare e ‘concretizzare' I'esperienza della trascen-
denzan. Oggetti, immagini, corpi, sostanze, artefatti sono «tutti elementi [...] centrali
per agire e al tempo stesso per pensare 'religiosamente'» (Fabietti 2014: 7), anzi puo
dirsi che questi nel loro rivelarsi e interagire all'interno del campo rituale diano forma al
pensiero, lo orientino verso conoscenze meta-reali che stanno fuori del campo sensoria-
le, creino sensibilita, inducano specifici comportamenti, influenzino significativamente
i rapporti tra gli uomini e i rapporti tra questi e il mondo (Bredekamp 2010: 5 sgg. Cfr.
Keenan, Arweck, 2006; Severi 2018). Il rituale, dunque, attraverso la presentazione del
simbolismo materiale, immateriale e performativo, di fatto «fala religione, la rende cioé
‘concreta’, comprensibile e comunicabile agli occhi stessi di coloro che vi si riconosconon»
(Fabietti 2014: 153).
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E d'altronde nella partecipazione ai rituali festivi, nello stare, nel fare, nel vedere
insieme, che si incorporano mimeticamente le regole, i valori, i significati culturali e
sociali condivisi (cfr. Wulf 2018: 51 sqgg.). | riti, i simboli rituali che li sostanziano, sono
permeati dall'ideologia della cultura che li esprime e «integralmente legati ai valori
centrali e alle preferenze collettive di una cultura o di una societa»; per tale ragione
possiedono valenze paradigmatiche e un ordinamento preciso che ne sostiene I'efficacia
(Tambiah 1985: 22. Cfr. Naerebout 1997: 330). E pertanto a partire dalla loro osserva-
zione, dallo studio delle variabilita e delle trasformazioni, che puo ricostruirsi se non
la religione nella sua realta concreta almeno il sentimento religioso, ossia la «religione
praticatan, il modo in cui le credenze religiose sono, in quel luogo e in quel momento,
compiutamente percepite e vissute dai fedeli. Se lo spazio-tempo del rito religioso ¢,
infatti, il luogo elettivo di dispiegamento del simbolismo rituale, esso € anche la realta
culturale entro la quale i simboli amplificano la loro costitutiva agentivita, il loro potere
comunicativo, in cui conoscenze pratiche e saperi possono concretamente esplicarsi e
chiarirsi, in cui, dunque, si passa nel modo piu evidente e pregnante dalla competence
alla performance (Staal 1996: 237 sgg.; Chomsky 1980: 217 sgg.). In sostanza guardan-
do ai prodotti «artistici», cosi come alle rappresentazioni simboliche, di ogni tipo e di
ogni tempo, quali esiti di procedure intellettuali prima che manuali, appare chiaro come
essi possano costituire indicatori particolarmente rappresentativi della dimensione ide-
ologica, sovrastrutturale, di una societa e possano aiutarci a ricostruire, in assenza di
altri documenti o in concorso con essi, la dimensione immateriale della cultura, infine
la storia umana nella sua complessita (cfr. Buttitta 1983: 14 ssg.; Burke 2001). Come ha
ben scritto Salvador Rodriguez Becerra, infatti, gli ex voto detengono anche un impor-
tante valore storico poiché «... reflejan y simbolizan actitudes, hechos y costumbres de
grupos humanos en el pasado y en el presente [...]. Representan testimonios de la vida
religiosa y profana y expresion, en definitiva, de toda una cultura» (2008: 106).
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UN PONTE DALLA MATERIA VERSO
L’ETERNO

A BRIDGE FROM MATTER TO ETERNITY

UN PUENTE DESDE LA MATERIA HACIA LA ETERNIDAD

Luigi M. Lombardi Satriani

Universita degli studi di Roma «La Sapienza»

RiassunTo

Dopo un breve excursus sulla storia dell'espressione «cultura materiale» si affronta
una serie di questioni teorico-metodologiche, per soffermarsi successivamente su alcuni
nodi problematici specifici. Si parte da alcune definizioni di cultura materiale ritenute
particolarmente pregnanti, per esaminare come tale concetto viene travisato o sottova-
lutato da studiosi pur presenti in sedi prestigiose. Seguono infine illuminanti riferimenti
alla tradizione demologica. A tale tradizione altresi € ispirata la seconda parte, dedicata
esplicitamente agli ex-voto, alla loro funzione, al loro costituire un ponte tra I'offerente
e la divinita, cioé tra il caduco e I'eterno. In questa prospettiva vengono analizzati una
serie di ex-voto dipinti custoditi nel santuario della Madonna di Portosalvo a Parghelia,
dal Settecento ai nostri giorni, con la descrizione analitica degli eventi drammatici che
presentano e che evocano I'intervento salvifico della Vergine.

ParoLE cHIAVE: cultura materiale, oggetto folklorico, dibattito internazionale, tradizio-
ne demologica, ntropologia religiosa, ex-voto, fragilita esistenziale, aspirazione all'e-
terno.

ABSTRACT

After a brief digression about the story of the expression «material culture», some
theoretical-methodological issues are dealt then the author dwell upon some specific
problematical cruxes. At the beginning: there are some material culture definitions,
the most pregnant considered and then is analysed how that concept is distorted or
underestimated by scholars even if belonging to prestigious institutions. At last some
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enlightening references to folkloric studies tradition. The second section is dedicated
to votive offerings (ex-voto), their functions their being a bridge between offerer and
divinity, that is between perishable and eternal. In this perspective are analysed a series
of painted ex-votos, kept up at Santuario of Madonna di Portosalvo in Parghelia, from
eighteen century today, with analytic description of dramatic events that evoke Virgin
Mary salvific intervention.

Kev worps: material culture, folkloric objects, international debate, folkloric tradition,
anthropology of religion, ex-votos, existential fragility, aspiration to eternal.

RESuMEN

Después de un breve recorrido por la historia de la expresion «cultura material»,
abordamos una serie de preguntas tedrico-metodoldgicas, para profundizar mas ade-
lante en algunos problemas especificos. Partimos de algunas definiciones de cultura ma-
terial consideradas particularmente significativas, y examinamos como este concepto es
tergiversado o subestimado por los académicos que estan presentes en instituciones con
prestigio. Finalmente, incluimos referencias esclarecedoras a la tradicion demoldgica.
La segunda parte también esta inspirada en esta tradicion, aunque dedicada explicita-
mente a los exvotos y su funcién para la creacion de un puente entre el oferente y la
divinidad, es decir, entre lo transitorio y lo eterno. Desde esta perspectiva, analizamos,
segun la descripcion analitica de los acontecimientos dramaticos que presentan y evo-
can para la intervencion salvadora de la Virgen, una serie de exvotos pintados desde el
siglo xvii hasta la actualidad en el santuario de la Madonna di Portosalvo en Parghelia.

Palabras clave: cultura material, objeto folklorico, debate internacional, tradicion
demoldgica, antropologia religiosa, exvotos, fragilidad existencial, aspiracion a lo
eterno.

José Luis Alonso Ponga, a cui rendiamo omaggio con questo volume, ¢ figura ampia-
mente apprezzata nella comunita scientifica internazionale, per la molteplicita dei suoi
interessi, la ricchezza dei suoi contributi scientifici, per I'efficacia delle sue iniziative.
Date la ricchezza e la complessita della sua personalita scientifica, isolero due piani, ai
quali intendo arrecare un approfondimento critico: quello della cultura materiale (Ponga
é stato ideatore, fondatore e organizzatore di importanti musei nella sua terra) e quello
antropologico-religioso (Ponga ha realizzato mostre della Semana Santa a Valladolid,
nella cui Universita insegna da diversi anni e realizzando incontri internazionali di sicuro
prestigio, ai quali sono stato onorato di partecipare direttamente). Il mio omaggio si
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svolge con considerazioni di ordine generale, come € prassi nei volumi in omaggio agli
studiosi, nei quali si propongono contributi autonomi, rispetto a tematiche gia oggetto
di attenzione critica degli studiosi stessi.

A

L'oggetto folklorico -muto testimone della violenza inflitta alla cultura popolare,
ma segno anche di una cultura persistente- in Italia € stato riconosciuto «bene cultu-
rale» solo in tempi relativamente recenti; mentre in altri Paesi, la problematica della
cultura materiale era stata elaborata da decenni: si pensi al decreto di Lenin del 1919
che istitui in Russia I'Akademija istorii material'noj kul'tury e alla fondazione in Polonia
dell'Instytut Historii Kultury Materialnej con il dibattito seguito a essa. Com'e noto, I'at-
tenzione storiografica alla cultura materiale ha portato a risultati di altissimo rilievo -si
pensi, per limitarsi a un solo riferimento, all'opera, ormai classica, di Fernand Braudel,
Civilisation matérielle, économie et capitalisme. x#-xviiF siécle e, in generale, alla meto-
dologia storiografica delle «Annales»- e, quel che & piu rilevante, ha aperto nuove pro-
spettive. Anche in sede archeologica, I'adozione di tale nuova ottica ha comportato un
felice superamento di una concezione angusta dell'archeologia, una problematizzazione
del lavoro archeologico come lavoro storiografico a antropologico; limitandoci a due
soli esempi, si ricordi, secondo quanto € stato sottolineato, che «la ricerca archeologica
promossa dall'Instytut Historii Kultury Materialnej ha portato alla luce centinaia di mo-
numenti e di insediamenti, ha arricchito i Musei di documenti della vita materiale, ha
moltiplicato le pubblicazioni dei risultati di scavi e di rilevazioni. Basta sfogliare queste
pubblicazioni per convincersi del fatto che in Polonia |'archeologia non rientra piu nella
storia dell'arte: i documenti oggetto di studio sono le case di legno di citta circondate
da bastioni di terra e legno, le capanne interrate degli insediamenti rurali, le stoviglie
da tavola e da cucina, gli utensili della vita rurale e dell'artigianato, senza trascurare
le tracce del consumo e neppure gli uomini presenti con le loro ossa e le loro tomben
(Bucaille-Pesez 1978: 291). In Italia interessanti sollecitazioni e relative discussioni sca-
turirono da un volume del noto archeologo Andrea Carandini (Carandini 1979) e cosi via.

Perché la prospettiva scientifica della «cultura materiale» solleciti risultati fecondi &
indispensabile, a mio awviso, al posto di una ricezione meccanica, una ristrutturazione
problematica che ne delimiti rigorosamente I'ambito, ne fissi la metodologia, la colleghi
alle diverse tradizioni scientifiche, presenti nel nostro Paese. Sottrarsi a tale complessa
operazione di contestualizzazione critica indurrebbe in una condizione subalterna, di
acritica ripetizione di nuove prospettive scientifiche, ritenute valide pil in quanto «nuo-
ve» che per sperimentata capacita euristica.
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La delimitazione dell'ambito del concetto di cultura materiale sembra particolar-
mente necessaria, data la sua tendenza all'onnicomprensivita).

Jerzy Kulezycki, ritenuto «uno dei migliori teorici della storia della cultura materia-
len, ha indicato come suo oggetto specifico:

1. | mezzi di produzione ricavati dalla natura -i materiali e le energie naturali- dal
punto di vista della loro scelta e messa in opera, come pure le condizioni naturali di vita
e le modificazioni inflitte dall'uomo all'ambiente naturale.

2. le forze di produzione, ossia gli strumenti di lavoro o i mezzi umani della produ-
zione, come pure l'uomo stesso, la sua esperienza e |'organizzazione tecnica dell'uomo al
lavoro.

3. i prodotti materiali ottenuti partendo da questi mezzi e da queste forze, ossia gli
strumenti della produzione, in quanto oggetti fabbricati e i prodotti destinati al consumo
(1955, rip. in Bucaille-Pesez 1978).

Con l'ardore del neofita lo studioso di cultura materiale vuole abbracciare poten-
zialmente tutto, non soltanto i mezzi di produzione e i prodotti, ma anche le forze di
produzione, e tra queste —a parte |'osservazione che gli strumenti di lavoro non sono
forze di produzione- non solo i mezzi umani della produzione, ma anche «l'uomo stesso,
la sua esperienzan.

E persino ovvio notare che se tutto € cultura materiale, niente € cultura materiale.

Nel clima di chiusura disciplinare, che caratterizza per buona parte questa tradizione
di studi, si mostra di ignorare che I'antropologia culturale, fissando I'oggetto del suo
studio -la cultura, appunto-, che ne ha individuato una tripartizione: cultura ideale o
ideazionale, cultura comportamentale, cultura materiale'. Ovviamente, anche la cultu-
ra materiale ¢ stata oggetto, in sede antropologica, di un impegno definitorio; senza
soffermarsi sulle numerose definizioni proposte, ricorderd che «la cultura materiale (o
tecnica) & quella parte —pratica- del patrimonio mentale collettivo stabilizzato di un
gruppo umano che risponde ai bisogni mediati, strumentali, di manipolazione dell'am-
biente materiale, compreso il corpo umano, allo scopo di soddisfare bisogni immediati
materiali: autoconservazione ed espansione, protezione esterna ed interna, benessere
fisico. Nel suo insieme costituisce, in senso lato, la tecnologia, in cui € da includere la

1 Com'é noto, sono state proposte centinaia di definizioni del concetto di cultura, antropologicamente
intesa e molte di esse sono state oggetto di un'approfondita analisi; ad esempio in Kluckhohn 1972 vi sono
quasi trecento definizioni di cultura e ne vengono analizzate centosessantaquattro. V. anche di Kluckhohn
1951: 86-101 e Kluckhohn-Kelly 1945: 78-105; Kroeber 1949; infine, Rossi 1970
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magia come tecnologia irrazionale, la quale si estende anche alla cultura sociale (tec-
niche o pratiche sociali irrazionali), ma che sostanzialmente mira ad agire su forze ma-
teriali. In una parola: € la produzione dei mezzi, di adattamento collettivo non naturale
alla vita materialen (Catemario 1977: 125). La sottovalutazione dei risultati acquisiti da
altre discipline o da altri apparati teorico-metodologici, non € caso isolato, appare anzi
come ricorrente nella trattazione del concetto o dell'espressione «cultura materiale» e
non solo in essa. Nella stimolante -ma anche discussa e, malgrado la sua autopercezio-
ne, alquanto provinciale nel suo esotismo- Enciclopedia Einaudi, che in Italia gode di un
indiscusso prestigio, Richard Bucaille e Jean-Marie Pesez, estensori del lemma «cultura
materialen, che si snoda per 35 pagine circa, si spingono ad affermare:

Si puo tuttavia convenire obiettivamente che, per quel che riguarda la cultura ma-
teriale, il metodo marxista si & dimostrato al tempo stesso necessario e insufficiente;
necessario perché, almeno per la storia di taluni insiemi socio-culturali, ha fornito schemi
di spiegazione interessanti attraverso i fenomeni economici; insufficiente perché tratta
forse troppo alla svelta i fenomeni tecnici come effetti unicamente derivati dalla causa
prima che sarebbe I'economia e anche [...] perché considera le cosiddette sovrastrutture
(arte, diritto, religione, morale, parentela, etc) come |'effetto remoto & anche scarsamente
degno di interesse (Marx attribuiva queste ultime alla «fantasia popolare»,1978: 294-
295).

L'esistenza di una precisa tradizione scientifica relativa all'arte, al diritto, alla reli-
gione e cosi via, mutuate dal marxismo, mostra, senza che occorra dilungarsi in ampie
considerazioni, quanto sia superficiale e propagandistica I'idea del marxismo da parte
dei due studiosi, sicuri che le «cosiddette sovrastrutture» siano per esso «scarsamente
degne di interesse»r. Analoga superficialita i due autori mostrano a proposito delle scien-
ze sociali. Cosi, sempre nel quadro di apoditticita consueto a questi due studiosi, viene
affermato: «Si sa che al giorno d'oggi il significato della parola «sociologian si ¢ ristretto
e che questa scienza si occupa ormai solo dello studio —applicato- delle societa e delle
civilta occidentalin, mentre I'antropologia € assunta in maniera estremamente riduttiva.
Apprendiamo cosi che essa,

nonostante sembri aver contribuito notevolmente alla sostituzione di una storia della
cultura alla storia di gesta, ha continuato tuttavia, per proprio conto ad attribuire ai fe-
nomeni materiali propriamente detti solo un'importanza secondaria. [...] Sembra dunque
che l'inclinazione dell'antropologia allo studio -certo rigoroso, ma forse un po' troppo
esclusivo- delle forme socioculturali meno materiali rappresenti quasi una costante di
questa disciplina, che pare distoglierla a lungo dall'indagine sulla cultura materiale vera
e propria. Questa tendenza si ritrova anche al giorno d'oggi, poiché gli aspetti materiali
vengono solo a sostegno, in modo contingente, delle brillanti sintesi basate principalmen-
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te sugli aspetti pit sovrastrutturali, come, ad esempio, la parentela, argomento prediletto
dell'antropologia.

Gli autori, pur ricordando alcune «eccezioni insigni, ad esempio per quel che riguarda
la tecnologia, con l'inglese Fortes e il francese Leroi-Gourhann, ritengono che «questi
rari casi non bastano a riequilibrare la tendenza prevalente», per cui la conclusione € che
«nell'insieme I'antropologia [...] non si & mai interessata molto alla cultura materiale»
(Bucaille-Pesez 1978: 274-277).

Il diverso spessore dell'attenzione etnografica agli oggetti, pur essendo in qualche
modo presente agli autori, non li sollecita a dedicare al rapporto cultura materiale-
etnografia piu di qualche rapido cenno.

Mi sono soffermato su tale lemma perché mi sembra emblematico di un etnocentri-
smo scientifico che assume altri ambiti disciplinari esclusivamente secondo la propria
ottica, delimitandoli e deformandoli a proprio piacimento. L'antropologia, per questi
autori, non pud essere altro che I'antropologia —peraltro prestigiosa- francese e bri-
tannica; la vastissima letteratura antropologia sulle popolazioni «primitive», la tensione
conoscitiva verso la cultura materiale come parte della cultura indagata, ampiamente
presente nell'antropologia statunitense; la tradizione etnografica; il filone di studi de-
mologici viene del tutto trascurato, in un imperialismo disciplinare coerente nella sua
sordita a sollecitazioni altre.

Il limite di tanta parte di questa nuova proposta risiede, a mio awviso, nel non aver
stabilito alcuna mediazione con la tradizione intellettuale specifica di diversi paesi.

Numerosi studiosi, pur concependo la cultura materiale come cultura delle mas-
se, non si preoccupano di confrontarsi dialetticamente con la scienza demologica che,
avendo a suo oggetto di studio la cultura delle classi subalterne, si € occupata anche,
come € noto, della cultura materiale di tali classi.

Un'osservazione a parte va fatta per la dilatazione del concetto di cultura delle mas-
se, avvenuta nell'ambito della «cultura materialen, per cui ci si € interrogati se si debba
far rientrare in tale ambito «lo studio delle produzioni di lusso in base alla considerazio-
ne che sono prodotte dal lavoro delle massen.

E quanto sembra pensare la scienza cinese che integra nello studio della cultura
popolare le tombe aristocratiche o imperiali con le loro ricche suppellettili: esse appar-
terrebbero alla cultura materiale in quanto costruite e fabbricate dal popolo, anche se la
loro concezione corrisponde evidentemente ai criteri e ai bisogni delle classi dominanti
(Bucaille-Pesez 1978: 303).
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La cultura folklorica si dilaterebbe cosi a dismisura, inglobando tutti gli oggetti -sia
quelli usati dalle classi dominate, sia quelli usati dalle classi dominanti- in quanto co-
munque prodotti da appartenenti agli strati popolari.

Riferendo il discorso all'ltalia —per circoscrivere, ma senza alcun tono nazionalistico
o alcuna tentazione di rivendicazionismo autarchico-, andra ricordato come in ltalia
sin dalla fine dell'Ottocento si sia avviata in maniera sistematica e puntuale la raccolta
degli oggetti folklorici. L'attenzione a tali oggetti nasce, quindi, in un clima intellettuale
profondamente segnato dal positivismo. L'oggetto ¢, incontrovertibilmente, un dato e i
demologi positivisti rilevano questo come tutti gli altri documenti della cultura popo-
lare. Ma, come ¢ noto, la cultura positivista elabora, a partire dalla pur necessaria os-
servazione concreta, una metafisica del dato, che ne perde le implicazioni con la realta
di cui esso fa parte, divenendo, cosi, non meno mistificatrice delle altre metafisiche cui
pur intende reagire.

La rilevazione demologica di marca positivista si sviluppa in Italia, nella lunga fase
di transizione della societa italiana da uno stadio rurale a uno parzialmente -e con pro-
fonde contraddizioni- industrializzato. La prospettiva della scomparsa del folklore per
I'azione livellatrice della societa industriale sollecita al lavoro demologico, alla raccolta
cioe dei segni di una civilta che si ritiene ormai prossima alla morte. Ma, in maniera
ancor piu evidente per quanto riguarda gli oggetti, I'attenzione demologica finisce per
svilupparsi in direzione museografica, nella quale lo statuto degli oggetti, accuratamen-
te destorificati, giacciono come tratti inerti nella loro opacita documentaria.

Richiamer0 alcune linee essenziali della museografia folklorica italiana, pur con-
sapevole dei limiti di essa e consapevole anche che non puod in alcun modo ridursi la
cultura materiale folklorica alla museografia. Ritengo perd che una prospettiva scienti-
fica, quale quella della «cultura materialen, debba innovare in un ambiente determinato
utilizzando i tratti che trova, non quelli che avrebbe voluto trovare, né puo, dati gli
innegabili limiti di un certo sviluppo degli studi sugli oggetti folklorici, ignorarli. E con la
propria storia che occorre fare i conti, non nel vuoto della tabula rasa.

Sara utile, allora, richiamare alla nostra memoria alcuni tratti di questa specifica
tradizione di studi alla quale avevo gia fatto riferimento in un lavoro, svolto in colla-
borazione con Annabella Rossi, sulla ricerca etnografica di Raffaele Corso (Lombardi
Satriani-Rossi 1973).
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Luigi Pigorini nel 1881 propone un'iniziativa per le collezioni di oggetti etnogra-
fici italiani a livello nazionale nel «Bollettino del Ministero della Pubblica Istruzione»?
e analoga proposta viene avanzata nel 1905, da Giacomo Boni, ancora nello stesso
«Bullettino»®. Ancora, nel 1888, il professore Giulio Fano promuove un'iniziativa, fatta
propria dalla Societa Fotografica italiana, volta a richiamare I'attenzione dei fotografi
sull'utilita della documentazione del mondo popolare, ma tale insieme di proposte e
iniziative non ottiene risultati.

Il primo raccoglitore scientifico, a livello nazionale italiano, di oggetti popolari fu
I'etnografo Lamberto Loria, che aveva soggiornato a lungo in Africa per ragioni di studio.
Avendo avuto occasione di recarsi nel 1905 a Circello del Sannio, ebbe, come egli stesso
rievoca in vari scritti (Loria 1907, 1912), «l'idea di abbandonare gli studi di etnografia
esotica che /o avevano fino ad allora obbligato a viaggi lontani e pericolosi, e di occu-
parsi invece del nostro popolo». Loria parla del suo progetto di dedicarsi alla raccolta
degli oggetti etnografici italiani, in Eritrea, a un compagno di viaggio e amico, Aldo-
brandino Mochi, che aveva iniziato una piccola raccolta che avrebbe volentieri donata
al futuro museo di etnografia italiana.

| due studiosi, tornati in Italia, attuarono il loro progetto con l'iniziale sostegno
economico dello stesso Loria, che, quando Mochi si allontano da questa attivita per
dedicarsi interamente all'insegnamento e «alla sua carriera di antropologo», trovod un
finanziatore nel conte Giovannangelo Bastogi. Tale lavoro rese possibile I'apertura del
Museo di etnografia italiana, il 20 settembre 1906. Ma il nucleo iniziale era talmente
esiguo -si trattava di circa 2000 oggetti- che Loria ritenne necessario proseguire il
lavoro di raccolta in maniera tale da documentare adeguatamente i diversi aspetti cul-
turali della vita popolare italiana, ma tale progetto era difficile attuazione per i dissesti
economici del suo finanziatore. In questo periodo il Comitato per le celebrazioni del Cin-
quantenario dell'Unita d'ltalia propose di trasformare il Museo in esposizione per cui I'o-
norevole Ferdinando Martini, presidente del Comitato, propose a Loria di occuparsi della
mostra di etnografia italiana che si sarebbe dovuta tenere a Roma nel 1911. Loria, cosi,
attraverso una serie di viaggi nelle regioni italiane, formo una fitta rete di collaboratori
regionali, che a loro volta furono aiutati nella loro opera di raccolta da altri ricercatori e
amici, per cui tutta I'ltalia fu oggetto di rilevazione etnografica, pit 0 meno sistematica.

2 Vol. VIII, 1881, p. 499.

3 19 gennaio 1905.

438

UN PONTE DALLA MATERIA VERSO LETERNO

Non si trattava di una raccolta indiscriminata; pur essendo la prima rilevazione a
livello nazionale erano presenti una rigorosa delimitazione e un'attenta metodologia. In
alcune avvertenze Loria ribadiva, fra 'altro:

Si raccomanda di nulla disdegnare, di raccogliere ogni cosa, e in particolar modo
le pit umili, le pit comuni, che appunto sono quelle che ordinariamente sono le piu
caratteristiche. Non si raccolga in modo tumultuoso ed inorganico, ma si proceda meto-
dicamente per nulla dimenticare di quanto pu0 interessare in un determinato ordine di
cose, senza pero introdurre in questo criterio un‘eccessiva pedanteria, che distoglierebbe
il fotografo dall'approfittare delle molte occasioni che si presentano d'ordinario quando
uno meno se |'aspetta.

Siintende che quando si parla di industrie, di mestieri, di commerci, di utensili, di mo-
bili ecc., ecc,, si ritiene escluso tutto quanto di uniforme I'attivita moderna ha introdotto
e imposto in tutte le regioni; si vuol dare speciale importanza a quanto ha un carattere
particolarmente locale, a quanto rimonta a tempi passati.

Cosi si otterra non solo di illustrare quanto di caratteristico ha il paese, ma di rac-
comandare anche alla memoria cid che € particolarmente condannato a scomparire, fra
pit 0 meno tempo, pel dilagare dell'azione livellatrice dell'industria attuale (Loria 1906).

Nel 1906 Loria pubblica con Aldobrandino Mochi I'opuscolo Sulla raccolta di ma-
teriali per la etnografia italiana, allo scopo di «far conoscere I'utilita e il programman
del Museo di etnografia italiana di Firenze, «le categorie di oggetti e di documenti che
esso raccoglier. In tale opuscolo sono inserite anche alcune Avvertenze Generali per la
raccolte dei documenti etnografici enumerati nelle quali € detto:

1. Gli esemplari originali degli oggetti etnografici sono sempre preferibili, natural-
mente, alle riproduzioni per mezzo di modelli, fotografie, disegni o pitture. A queste ripro-
duzioni si deve ricorrere solo quando si tratti di case e altri immobili oppure di oggetti di
difficile trasporto o conservazione.

2. Per quel che riguarda la riproduzione di documenti demopsicologici per mezzo della
fotografia, si seguano le ottime istruzioni date a tal proposito dalla Societa Fotografia ita-
liana, delle quali ecco i punti essenziali: Si debbono illustrare con la fotografia le persone
e le cose, i costumi, gli atteggiamenti, le espressioni, ecc., le abitazioni ritratte all'interno
ed all'esterno, le botteghe, i mobili, gli utensili e tutto quanto puo avere qualche interesse
per lumeggiare particolari forme di abitudini e modi di attivita. Quando non si tratti di
cose inanimate o di natura morta, raccomandiamo le istantanee, ottenute, per quanto
possibile, di sorpresa, perché nelle persone fotografate non abbiano a notarsi movimenti
od atteggiamenti intenzionali. Ad ogni fotografia si dovranno aggiungere quelle indica-
zioni di luogo, di tempo e di misura che sono indispensabili a dare all'oggetto illustrato il
Suo vero caratteren.
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3. | modelli vengano eseguiti, per quanto € possibile, con gli stessi materiali di cui in cui gli risulta sicuramente che si adopera un dato tipico oggetto o che vige una certa
sono fatti gli originali 0 almeno con materie che ne rendono fedelmente i caratteri appa- speciale usanza.

renti. E indispensabile indicare le dimensioni reali delle cose di cui si da il modello.
11. Sara molto utile che chi invia oggetti, documenti, fotografie o notizie di una data

4. Si ricorra al disegno solo quando manchino i mezzi per ottenere delle buone fo-
tografie e non sia il caso di eseguire dei modelli, oppure quando si debbano mettere in

regione, completi l'invio con una descrizione sommaria dei caratteri etnografici piu sa-
lienti della regione medesima (Loria 1906).

evidenza dei particolari che la fotografia non riprodurrebbe, o si giudichi opportuno di
Nel 1907 Loria dedica una monografia a Caltagirone; essa doveva costituire «una se-

rie di studi etnografici che il Museo, da lui diretto, si proponeva di pubblicare ogni volta

presentare figure schematiche, sezioni, spaccati e piante.

5. La pittura servira ottimamente in casi speciali, per esempio nella riproduzione di
abiti, stoffe, ricami, decorazioni e ornati a vari colori.

che se ne sarebbe presentata I'occasionen, in realta, la collana si arrestd a quel primo
numero, che si presenta denso di interesse. |l volume si apre con uno scritto di Pasquale
6. Se si raccolgono fotografie, oleografie, stampe, cartoline illustrate, quadretti e fi- Villari, nel quale il meridionalista, dopo aver ricordato una collezione di gioielli delle
diverse province italiane raccolta dall'archeologo e orafo Castellani di Roma, prosegue:

gure in genere, statuette, modelli e altre riproduzioni qual si siano di costumi e utensili
popolari, tali quali in molte localita si trovano messe in commercio ed offerte come ricordi
e curiosita ai viaggiatori (riproduzioni che talvolta sono pure utilissimi documenti illustra-
tivi di alcuni aspetti caratteristici della vita regionale), si noti se tali riproduzioni sono o
no fedeli, in quali particolari si discostano, nel caso, dalla verita e quali sono le dimensioni
reali degli oggetti da essi rappresentati.

7. La trascrizione di poesie, racconti, novelle, proverbi, motti, ecc. si faccia integral-
mente e fedelmente conservando la forma ed il dialetto originale. Nel rappresentare i
suoni dialettali che mancano nella lingua sara meglio conformarsi ai metodi piu gene-
ralmente sequiti, per esempio a quelli adottati nell’ «Archivio per le tradizioni popolari»
diretto da G. Pitré. Ad ogni modo si spieghi chiaramente il sistema che si adotta.

Se questa raccolta si potesse estendere a tutti gli oggetti che si riferiscono alla vita
popolare, pubblica e provata, nelle nostre varie province, ai costumi, alle abitazioni, dei
ricchi e dei poveri, e vi si aggiungessero le tradizioni, le leggende, i canti popolari, quale
enorme e prezioso materiale di studio non avremmo, quale aiuto non sarebbe per la
conoscenza della storia, della psicologia del nostro popolo? Noi verremmo a meglio com-
prendere quella parte piu intima della vita nazionale, che la storia vuole troppo spesso
trascurare. E questa in sostanza la domanda a cui risponde il concetto che ha ispirato la
fondazione del nuovo Museo. Per conoscere veramente la storia, lo spirito di un popolo,
diceva |'americano Emerson, noi dobbiamo saperci un momento trasferire, trasformare in
esso, saper vivere la sua vita. E quale aiuto non sarebbe il poterci trovare in mezzo a tutte

le manifestazioni sensibili e visibili di questa vita? Ma perché tutto cid possa realmente
avvenire occorre non solo che gli oggetti siano raccolti con intelligenza, ma che vengano
ordinati ed illustrati con criterio scientifico. E questo € appunto lo scopo che si propone

Sarebbe ben fatto trascrivere le novelle e i lunghi racconti per mezzo della stenogra-
fia, che sola pud conservare il genuino andamento e rappresentarci il caratteristico modo

di periodare dei novellieri popolari. la pubblicazione degli Scritti che ora s'inizia. Essa aprira una nuova via alla conoscenza

reale dello spirito nazionale, nelle sue infinite varieta (Villari 1907).
8. Sarebbe desiderabile di avere riprodotti in cilindri fonografici i canti e la musica P ( )

popolare. Di far cio raccomandiamo caldamente a chi ne abbia i mezzi, pur sapendo Pur nel tributo allo «spirito nazionale», non manca in Villari un'esplicita attenzione

quanto la cosa sia difficile. alle peculiarita culturali delle diverse aree.

9. La raccolta degli esemplari di manufatti e degli altri documenti etnografici si faccia " .. . - . .
Il volume condensa osservazioni e notizie acquisite da Loria in un suo soggiorno di

circa un mese nella citta siciliana. L'etnografo intendeva ritornare sull'argomento con
ampiezza di documentazione e attenzione analitica e comparativa, dopo un altro sog-

con la massima cura. Si notino cio¢ I'epoca e la localita esatte, nelle quali vien consta-
tato in uso I'oggetto raccolto, o viene osservata I'usanza a cui il documento si riferisce;
si corredino sempre gli oggetti e gli altri documenti di tutte quelle descrizioni e notizie
che possono servire ad illustrarli compiutamente, e delle trascrizione dei nomi e delle piu
tipiche espressioni dialettali e locali che ad essi si collegano.

giorno in Sicilia. Egli, in una nota, scrive:

In una mia prossima gita a Caltagirone intendo di allargare alquanto le ricerche e di

10. Chi raccoglie procuri di contribuire nel miglior modo possibile allo studio della rendere completa la raccolta dei manufatti: mi propongo di preparare allora una vera e

distribuzione geografica dei fenomeni demopsicologici, indicando tutte le varie localita propria monografia sopra questo paese, non limitandomi ad una semplice esposizione di

fatti, come & questa, ma facendo opportuni raffronti e considerazioni (Loria 1907).
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Nonostante tali cautele e I'esiguo tempo dedicatovi (ma per le notizie un apporto
decisivo fu dato a Loria dal professor Rosario Reale, secondo quanto dichiara lo stesso
autore), il volume non & «una semplice esposizione di fatti», ma denso di documentazione
demologica. Vengono fornite una serie di indicazioni sulla citta e sui suoi abitanti, sull'e-
conomia e sugli strati sociali; si passa quindi all'industria della ceramica e agli oggetti
raccolti per il Museo; con utili notizie sui ceramisti. L'etnografo, quindi, passa a trattare
i diversi settori della cultura: la «emoralita e vita famigliaren, le «feste pubbliche e fieren,
le «superstizioni e leggenden, riportando numerosi dati demo-antropologici, anche se a
volte imprecisi e spesso carenti sul piano critico e ipotecati da pregiudizi ideologici.

La rivisitazione di un'opera siffatta non € quindi, inutile, almeno per chi rifiuti di
appiattire la storia delle vicende intellettuali di trascorse stagioni costringendola in
sbrigativi giudizi e sia disposto a rivolgersi al passato con quella pieta storiografica che
ne restituisca il derelitto tepore. Ma la risposta dell'antico scritto di Loria sulla citta
siciliana deve pur inserire tale scritto nell'opera complessiva loriana e porlo in rapporti
dialettico con parte della tematica attuale, che non sembri che alle «agguerrite» —anche
se cosi spesso carenti sul piano della consapevolezza storiografica- proposizioni con-
temporanee si voglia reagire con la riproposta di testi ormai desueti, quando altro, piu
complesso e comprensivo di diversi filoni e di variegate istanze, deve essere il nostro
cammino.

Sara, ora, il caso di ritornare a Loria e all'ampia rete di raccoglitori da lui intessuta
in tutta Italia: egli stesso ne ricorda i nomi in Due parole di programma che pubblica in
«Laresn, allora «Bullettino sociale della societa di etnografia italianan.

E esemplare la raccolta di Corso in Calabria; & proprio sugli oggetti della raccolta
Corso e sulla base delle indicazioni da lui fornite, infatti, che Loria elabora, con i suoi
collaboratori di Firenze, tra cui lo stesso Corso, una scheda-tipo per la catalogazione
degli oggetti nello schedario generale. Si veda, al riguardo, quanto dice Loria in una re-
lazione letta e discussa all'ottavo congresso geografico di Palermo nel 1910 (Loria 1910).

Esaminando le schede preparate da Corso, possiamo notare quanta attenzione sia da
lui dedicata alla funzione simbolica degli oggetti, al loro significato magico o rituale. Ad
esempio, egli scheda il pruppu, cioé la conchiglia marina, chiarendo che

il popolino scorge nella conchiglia un occhio e crede alla virtu di esso, che dice spe-
cifica per la guarigione delle congiuntiviti e tracomi. A tale scopo il pruppu, legato in
forma di anello, che I'ammalato porta al dito, lo avvicina alla parte ammalata, strofina
[...] leggermente le palpebre e la cornea. Tale credenza ¢ diffusa, anzi si suole incastonare
il pruppo in un anello di argento, come nell'esemplare che presento, e che, a mio pare-
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re, opera per |'azione suggestiva, anziché per virtu catalitica (Lombardi Satriani - Rossi:
1973: 147 scheda L).

Ancora, descrive il «Maccaturi cu ‘n fonettun:

Fra il ceto dei pescatori di Nicotera il fazzoletto coll'epigrafe, che chiamano sonetto
perché spesso nelle espressioni ricorrono rime o assonanze, ¢ di largo e di elegante uso.
Le giovanette, chiuso il periodo delle trattative e resi di pubblica ragione il fidanzamento,
regalano gli sposi di un fazzoletto ricamato. Il ricamo e I'epigrafe devono significare pro-
messa, pegno, fede. Alla fede si riferiscono poi i simboli che coprono i tre angoli, e cioé
due cuori incatenati con chiave mascolina, due uccelli che beccano ramoscelli fioriti, il
vaso dei fiori. La epigrafe si chiude col nome della fidanzata che offre il fazzoletto, e con
quello dello sposo che I'accetta e lo conserva con cura gelosa.

E indispensabile che il fazzoletto sia di lino filato e tessuto nel paese e il ricamo,
quando non & esequito dalla fidanzata, é affidato ad una buona maestra di ricamo (Lom-
bardi Satriani - Rossi: 1973: 128-129, quaderno n. 10, nn. 3078, 3105, 3106).

Anche frammenti della realta naturale, investiti del simbolismo delle classi subal-
terne, diventano oggetti della cultura folklorica. Cosi &, ad esempio, della petra prena. E
ancora Corso a schedarla: Si noma petra prena (= pregnante) una piccola petruzza, che si
trova incastonata naturalmente in un'altra pietra, e che battuta presso I'orecchia dovesse
suonare come un campanello.

Altri, dicono, che sia una pietra del color caffe, che per naturale clivaggio tenda a
separarsi dalla porzione maggiore di essa alla quale trovasi fortemente aderente.

Le donne pregnanti credono forte all'influenza misteriosa di questa pietra, che abbia
la virtu, portandola in dosso, di far condurre a maturita il feto e proteggerlo da ogni in-
fluenza malefica. Per la qual causa la chiudono in pacchetto, che appendono alla bretella
della propria veste (Lombardi Satriani - Rossi: 1973: 147-148, scheda LII).

Cosi ¢ la petra du latti:

Dall'opera Regno delle due Sicilie lllustrato [...] ricaviamo «un'altra pietra della specie
delle agate, in forma rotonda, che, portano in dosso le donne lattanti, perché credono che
in essa sia virtu di far durare ed aumentare il latte, e percio la chiamano la pietra di latte».

Tale uso € da noi constatato ancora in molti paesi della Calabria, anche tra i piu civili
(Lombardi Satriani - Rossi: 1973: 147, scheda LI).

Cosi &, infine, per il cavasgiuzzu i mari (ippocampo o cavallo marino):
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[...] Esso, pel popolo e specialmente pei marinai, ha potenza d'impedire la diffusione
della eresipola; ravvolto poi nei capelli impedisce ed ostacola I'emicrania ed i dolori reu-
matici (Lombardi Satriani - Rossi: 1973: 149, scheda LVI).

Anche la Campania fu oggetto di rilevazione demologica da parte di amici e colla-
boratori di Loria, che dichiarava:

A Napoli Salvatore Di Giacomo fece una meravigliosa raccolta di stampe popolari e
di manufatti; il prof. Abele De Blasio, noto a quanti si occupano della camorra, raccolse
nella Campania e in Napoli e, tra le altre cose, mise insieme quanto occorre per riprodurre
il basso di Napoli e le armi della camorra. Il prof. Romolo Caggese raccolse egli pure a
Napoli.

Il duca e la duchessa Di Somma mi furono di valido aiuto durante la mia permanenza
a Circello del Sannio e vollero essi pure raccogliere nel Sannio» (Loria 1912).

L'attenzione per gli oggetti folklorici non rappresenta un caso isolato; si ricordi, ad
esempio, che Giuseppe Pitreé, fondatore, come ¢ noto, degli studi demopsicologici nel
nostro paese, raccoglie, assieme a tutti gli altri aspetti del mondo popolare, anche og-
getti. E di Pitre, infatti, il Catalogo e Descrizione di Costumi e di Utensili Siciliani mandati
all'esposizione industriale italiana di Milano, (1881) e il Catalogo illustrato della Mostra
etnografica siciliana, compilato in occasione della Esposizione Nazionale di Palermo nel
1891-1892.

Lo stesso Pitré accompagna Loria nel suo giro palermitano di acquisti per il Museo (a
via dei Bambinai, come ci dice Loria, furono acquistati lavori in cera). Ed & ancora Pitré
che aiuta il canonico prof. Francesco Polese nella fase palermitana della sua «raccolta
riferentesi alla religiosita popolare», nel quadro della rilevazione promossa e coordinata
da Loria. Inoltre, nella sua Biblioteca delle tradizioni popolarisiciliane, sono descritti an-
che gli oggetti; ad esempio, nel terzo volume degli Usi e costumi, credenze e pregiudizi,
un capitolo ¢ dedicato alla descrizione di alcune attivita agricole e degli strumenti di
lavoro dei contadini, anche se, come ¢ stato sottolineato recentemente, € significativo
che il folklorista non si serva di notizie di prima mano, ma le desuma fra I'alt