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Extremadura en la obra etnohistorica
de Julio Caro Baroja

JuaN ANTONIO PaNiacuAa PANIAGUA
Doctor en Filosofia y Licenciado en Teologia

Con el presente articulo nos proponemos hacer una descripcion expli-
cativa de la region extremefia en las investigaciones etnohistéricas de Julio
Caro Baroja (1914-1996). Es conocido que su obra abarca, siempre en el
contexto de la Peninsula Ibérica, temas de antropologia, etnografia, historia
social, literatura popular, arquitectura, etc. Sélo susinvestigaci ones de campo
en la antigua colonia espafiola del Sahara, en 1952, escapan a este principio
delocalizacion espacial de sus estudios. Entre éstos, en perspectiva histérico
cultural, se encuentra el objeto de estas lineas. Después de la tierra vasco-
navarra (la masqueridapor CaroBaroja por €l origendelafamiliamaterna)
y de Andalucia (un descubrimiento tardio y patria de sus antepasados pater-
nos), Extremadura, entreotraszonas, ocupa un papel nada despreciableen sus
estudios etnohistéricos. Su mismo conocimiento de investigador es extremefios
gueda bien patente en | as citaciones puntual es de Rodriguez Mofiino (en 1968
publicé un articulo sobre é?), de F. Rodriguez Marin (hombreligado al grupo
sevillano de A. Machado Alvarez), de Bartolomé José Gallardo (autor de
Ensayo de una Biblioteca Espafiola de libros raros y curiosos y maestro del
citado Mofiino), de Matias R. Martinez (investigador de temas locales), de
Sergio Hernandez de Soto (especialista en cuentos populares) y de Publio
Hurtado, entre otros. Este Ultimo sera una referencia permanente en los temas
sobre leyendas y vigjos ritos de la geografia extremefia; una region que, en
boca del propio Caro Baroja, “es todo menos una tierra de suavidades
burguesas’ 2.

1 Ese articulo fue recogido afios mas tarde en CARO BAROJA, J.: Biografiasy vidas humanas,
Txertoa, San Sebastian 1986, pp. 153-162.

2 |bid., p. 161.
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Después de subrayar algunas claves, para unamejor comprension de su
obra, dividiremosel articul o en tres apartados: Extremadura desde |a per spec-
tiva etnohistorica, Extremaduray | os «ciclosfestivos» y Estudios monogr éficos
sobre temas extremefios. Con ello creemos ofrecer una visiéon general de la
presenciade laregion en lasinvestigaci ones historico-culturales de uno delos
antropol ogos espafioles mas significativos de los Ultimos tiempos.

1. DATOSBIBLIOGRAFICOSY SUPUESTOSANTROPOLOGICOS

Caro Baroja se doctoraen 1941 con latesis Vigjos cultosy vigjos ritos
en e folklore de Espafia en la antigua Universidad Central de Madrid. Ese
mismo afio publica Algunos mitos espariol es donde aparece ya citada la obra
Las supersticiones extremefias (1902) de P. Hurtado. Un afio mastarde apare-
ce el articulo «El toro de San Marcos» (Céceres) en Revista de Tradiciones
Populares. En 1946 publica Los puebl os de Espafia con referencias concretas
a Extremaduray el articulo «¢Es de origen mitico la Serrana de la Vera?»
(Revista de Dialectologia y Tradiciones Populares) donde encontramos
embrionalmente laidea que defendera afios mastarde en Ritosy mitos oscuros.
En 1961 publicaLasbrujasy su mundo. Con ellase cierrasu periodo de apren-
dizaje einicialaetapade madurez marcadapor el funcional estructuralismo en
perspectiva histérica. A partir de ese momento la mayor parte de sus publica-
ciones seran ensayos histéricos sobrelossiglosXV1y XVII, como Los Judios
en la Espafia moderna y contemporanea (1962), donde encontramos referen-
cias a personagjes de este grupo étnico en el contexto extremefio. En 1965 sale
alaluz El Carnaval (Andlisis histérico- cultural), obraqueincluye referen-
cias concretas a Extremaduracomo lasdel Pero Palo de VillanuevadelaVera
Tres afios més tarde escribe €l articulo ya citado sobre Antonio Rodriguez-
Mofiinoy aparece El sefior inquisidor y otras vidas por oficio con el estudio
Dédalo, icaroy Rodrigo Aleméan o el mito delos artifices, leyendarelacionada
con la ciudad de Plasencia (Céceres). En 1972 vigja a Garganta de la Olla
(Céceres) en compafiia de Jesis Antonio Cid, fildlogo e historiador, y realiza
un estudio etnogréfico delazonaal hilo de suinterés por el temade la«Serra-
naw. Dos afios méstarde aparece Ritosy mitos equivocos. En esta publicacion
encontramos de nuevo El toro de San Marco y las conclusiones finales sobre
La Serrana dela Vera. En 1979 publica La estacion de amor (Fiestas popula-
res de mayo y San Juan) y en 1884 El estio festivo (fiestas populares de
verano) con laque cierrael ciclo festivo.

En cuanto a los supuestos filoséficos, Caro Baroja ha subrayado €l
relativismo de Protégoras (480-410 antes de C.) como una referencia impor-
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tante de su obra, pero haciendo unalectura dinamica entre el sujeto humano y
el entorno fisico; siguiendo a J. von Uexkul (1864-1944) resalta la sintesis
entre el mundo interior (Innenwelt) y el mundo circundante (Umwelt)3. Junto
a este supuesto se detecta en su obra una visién pesimista del hombre y una
acentuacion de las pasiones en oposicién alarazén. Caro Baroja, hombre de
formacion humanistay mucho mas sensible atodo lo relacionado con el mun-
do de las emociones, es notablemente escéptico respecto a papel de larazén
en la naturaleza humana. Es precisamente el “eros’ -lo que él entiende como
permanente juego de “amor y desamor” - una de |as categorias centrales de su
antropologia*. Desde este supuesto se opone a los excesos racionalistas de la
llustracion, al intelectualismo catélico de Feijoo (1676-1764)°, alasociologia
cuantitativa de Durkheim (1858-1917)%y alas descripciones «armonicas» de
los antro-pdlogos funcionalistas britanicos: Malinowski (1884-1942), Evans-
Pritchard (1902-1973) y Radcliffe-Brown (1881-1955). A todos ellos repro-
chael olvido delaincidencia de las pasionesy €l papel de lavoluntad en las
actuaciones humanas, pero a mismo tiempo hace hincapié en las emociones
como fuente de lasidealizaciones miticas en oposicién aTylor (1832-1917) y
a Frazer (1854-1941)7. Ambos, siguiendo el positivismo evolucionistadel fi-
|6sof o Spencer (1820-1903), mantuvieron latesisde un progreso indefinido en
el tiempo.

Todos estos supuestos antropol dgicos son inseparables de su concep-
cion delahistoria. Eslasuyaunainterpretacion entre el determinismo ciclico
de la Escuela histérico-cultural de Vienay un devenir indeterminado, contin-
gentey ciego®. Laprimeraconcepcion la utiliza principalmente en las prime-
ras obras y es patente la influencia del magisterio de H. Obermaier (1877-
1946). Con el tiempo se producira una clara relativizacion del concepto de

3 A J. von Uexkill se debe, en parte, su interpretacion biopragmatica de la relacién del hombre
con su entorno. (Cf. CARO BAROJA, J.: Los vascos. Etnologia, Istmo, Madrid 1971).

4 Cf. CARO BARQJA, J.: Las brujasy su mundo, Alianza Editorial, Madrid 1988, p. 21.
5 Cf. CARO BAROJA, J.: Vidas magicas e inquisicion, Istmo, Madrid 1992, I1, p. 313 ss.

8 Unadesusobras mas maduras, Lasformascomplejasdelavidareligiosa (1975), estaredactada
en contraposicion a Les formes élémentaires de la viereligieuse (1912) del sociélogo francés.

7 Cf. VIl Curso de introduccion a la etnologia (transcripcion directa), Instituto de Filologia del
CSIC, Madrid, abril-mayo 1987, p. 6.

8 Cf. CAROBAROJA, J.: “Razas, pueblosy lingje”, Revista de Occidente, Madrid 1957, p. 10.
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cicloy unamayor acentuacion del segundo. Eslo que él [lama unainterpreta-
€ion «casuistica» de los hechos historicos®. Al mismo tiempo reivindicalapers-
pectivatemporal en oposicion al andlisis sincrénico delos antropdlogos cultu-
rales briténicos. No es un secreto que esta visién coincide con su formacion
universitaria'y con la temprana vocacion por los temas etnogréficos. Asi se
explica que su obra haya sido acufiada con el término de etnohistoria.

Estamos, sin duda, ante un autor eclécticoy un antropdlogo «artesanal »
y de «gabinete», como é mismo se define apropiandose €l reproche de los
funcionalistas britanicos a Frazer. Caro Barojarefuerza esta tesis con la auto-
ridad delaantropologiade . Kant (1724-1804): todo es valido paraconocer y
comprender |os acontecimientos historicosy lafuncion del sujeto humano como
actor principal de esos mismos procesost®. Asi, en su labor cientificaencontra-
mos campos tan dispares como el género biogréficoy, laincidencia de la geo-
grafiafisicaen lavidahumana'?, el andlisis filol6gico como instrumento para
rastrear y reconstruir temas pasados®, el trabajo de campo, laliteraturacomo
reflgjo delahistoriasocia®, laarquitecturacomo instrumento antropol 6gico™
y otrostemas menos conocidosy publicados en sus obrastardias con lostitulos
Realidad y fantasia en el mundo criminal (1986) y La cara, espegjo del alma
(1987). Es légico, pues, que Caro Baroja aparezca como un antropélogo hete-
rodoxo y dedificil clasificacion dentro de los saberes 0 «comunidades cienti-
ficas» que se ocupan de las ciencias sociales. Aqui, insistimos, sdlo pretende-
mos ofrecer unas claves minimas que faciliten la comprension de lo que han
sido susinvestigaciones sobre Extremadura.

¢ Cf. CARO BAROJA, J.: El Carnaval (Andlisis histérico-cultural), Taurus, Madrid 1965,
p. 391

10 Cf. CARO BAROJA, J.: Los fundamentos del pensamiento antropolégico moderno, CSIC,
Madrid 1985, p. 26 ss.

1 Cf. CARO BAROJA, J.: Conversaciones en «ltzea», Alianza Editorial, Madrid 1991, p. 179.

2. Cf. CAROBAROJA, J.: Delasupersticion al ateismo (meditaciones antropol égicas), Taurus,
Madrid 1974, p. 61.

13 Cf. CARO BAROJA, J.: Ritos y mitos equivocos, |stmo, Madrid 1974, p. 12.

14 Cf. CARO BAROQJA, J.: Estudios saharianos, CSIC, Madrid 1955, pp. VII-VIII.

15 Cf. CAROBAROJA, J.: “Teatro popular y magia’, Revista de Occidente, Madrid 1971, p. 13
16 Cf. CARO BAROJA, J.: Paisajesy ciudades, Taurus, Madrid 1981, p. 7.
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Otra referencia necesaria es la llamada «mentalidad mégica». Caro
Baroja afirma que ésta esla esenciade las creaciones artisticas y de las mani-
festaciones religiosas. Es como el impulso creador ligado a mundo de las
emocionesy cuyo origen, en muchos casos, esirracional. No niegalavalidez
delarazon, pero larelativiza hasta extremos peligrosos que le llevan ajustifi-
car de forma pragmatica ciertas manifestaciones populares que rayan la pura
supersticién. Creemos que esta «mentalidad magi ca» abarca dos elementos de
sumaimportancia: 1o mitico-simbdlico y lo mitico-magico. Ambos conceptos
son diferentes, aunque sus respectivasraices se pierdan y alimenten en el mun-
do de las emociones. En €l primer caso asistimos a verdadero origen de la
recreacion de los mitosen el psiquismo humanoy asu posterior transmision en
el tiempo através de las distintasformas del lenguaje. Caro Barojarelativiza
laconfrontacion clasicaentre mitoylogos. el primero no es sélo unamanifes-
tacion prel gica, estambién unaformade asomarsealarealidad einterrogar a
ésta sobre su verdadero significado, «una necesidad mental de explicarse un
hecho»!” y cuya raiz es la «admiracién» aristotélica. También relativiza el
alegorismo o las idealizaciones de seres reales como sostuvo Evhemero en el
siglo1V a deC. El antropdlogo espafiol sostiene, en cambio, quelarecreacion
originariadel mito esta intimamente relacionada con el entorno fisico. Asi se
explica perfectamente que cada pueblo, dependiendo de |a geografia, tenga
sus pequefias leyendas, sus relatos miticos y sus explicaciones cosmogoénicas
acerca del entorno inmediato. Afiade que |os seres miticos son, basicamente,
parte delarealidad circundante'® y que las grandes alegorias, como los relatos
cosmogénicos o las explicaciones teogdnicas, pertenecen més a los sistemas
religiosos, alas recreaciones poéticas 0 a exigencias funcional es de cohesion
social. Estamos, bésicamente, ante una concepcidn animistaen laque las ma-
nifestaciones simbdlicas son una parte mas de larealidad y un reflejo de las
emociones humanas. En cuanto asu oposicién alateoriaevhemerista, el asun-
to es més complejo y también maés discutible. Caro Baroja mantiene que hay
«model 0s» que estan presentes de manerainmutable enlas culturas delos pue-
blos; sin ser los conocidos arquetipos de Jung, €l antropdlogo espafiol sostiene
gue son formas que hacen parte delamemoriahistéricay que, asu vez, condi-
cionan y recrean nuevas manifestaciones mitoldgicas. La creacion literariaes

17 Cf. CARO BAROJA, J.: Algunos mitos espafioles, Ed. Centro, Madrid 1974, p. 14.
8 Cf. Ibid., p. 11.
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un ejemplo claro de esta manera de actualizar viejos «arquetipos», un caso
paradigmético es el de LaCelestina. Igual sucede con los mitos: |as sociedades
aplican antiguos“modelos’ anuevos hechosreales. Eséste un supuesto tedri-
co permanente en la obra de Julio Caro Barojay deseamos subrayar estaidea
porque dos de sus estudios monogréficos sobre leyendas cacerefias han sido
interpretados desde la tesis antievhemerista: se trata del vuelo del autor de la
silleria de la catedral de Plasenciay La serrana de la Vera. El tercer caso, €l
Toro de San Marco, responde a una posible pervivencia de un ritual griego.

El otro componente de la «mentalidad magica» es el mitico-méagico. Es
un fendmeno ligado a “eros’. No eslarazdn laque marcay determinalavida
deloshombres, sino las pasiones, |os estados afectivos, los miedosy lavolun-
tad. EI hombre, en cuanto ser contingente, esta sometido a la finitud y ala
incertidumbre; un estado que le genera frustracion y miedos irracionales. Y
ésta es precisamente laraiz psicol 6gica de la magia benigna en su sentido mas
genérico. Lamaligna, en cambio, esminoritariay estaligada histéricamente a
grupos muy concretos como puso de manifiesto en su obra Las brujasy su
mundo®. Para demostrar esta tesis, Caro Baroja cita a fil6sofo aleman A.
Schopenhauer (1788-1861) y aB. Malinowski. Ambos hacen depender lama-
gia de la «frustracién»: el hombre ante el desasosiego que le producen los
hechos recurre a actos repetitivos encaminados a dominar y someter las leyes
delanaturalezaasu voluntad. Pero raramente lamagia aparece de forma pura,
casi siempre valigada alos sistemas de creencias. En oposicion a Frazer, que
sostenia que ésta eraanterior alareligion, y aw. Schmidt (1868-1954), quela
interpretaba como una degeneracion masapartir del monoteismo originario, €l
antropdlogo espariol defiende lacoexistenciapréacticade ambasen el psiquismo
humano. Este hecho se manifiestade formauniversal, salvadas las peculiari-
dades de las distintas culturas, en todos los pueblosy en todas |las épocas; ni
las sociedades avanzadas cientifica y tecnol 6gicamente escapan a esos actos
repetitivosy propiciatorios encaminados aalejar |os malosaugurios o aatraer
aladiosafortuna. El «ciclo festivo», con susgrandesritosligadosal afio astro-
ndmico, especialmentelos de mayoy lanoche de San Juan, no puede entender-
se sinlaconvivenciaentre magiay cristianismo. Estainevitable interferencia
plantea otra de las grandes constantes de la obra de Caro Baroja: la cristiani-

1% Cf. CARO BAROJA, J.: Las brujasy su mundo, p. 120 ss
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zacién delasoriginarias formasreligiosas de la Peninsula. En contraste con F.
Nietzsche (1844-1900), que criticé la ambigliedad originaria del cristianismo
y su capacidad de adaptacién a todas las circunstancias, él defiende ese
pragmatismo catélico como solucidn socia alaconvivenciaentre las concep-
ciones cosmoldgicasy lavision profética e historicistade latradicién biblica
También se opone alatradicion luterana en su empefio de purificar € cristia-
nismo detodo ritual paganoy tomar en consideracion solola«palabra» delas
Escrituras como Unica referencia de vivencia religiosa. Pero a pesar de esta
defensa de lareligiosidad popular, Caro Baroja es también muy critico con la
Iglesia Catdlica por haber destruido «lugares», «templos» y «personas». El
pragmatismo de la lglesia se dio, por tanto, ali donde no pudo desterrar las
vigjasformas paganas, pero graciasaél -segln el autor- se han salvado un gran
nimero de ritual es cosmol 6gi cos antiguos. También la cristianizacion afectd al
santoral: un buen nimero de advocacioneslocales son sustituciones funciona-
les de pequefios mitos, leyendas o adoraciones de seresligadosafuentestermales
con poderes curativos. También en este caso asistimos a una extrapolacion de
un «arquetipo» de mito o héroe aun hecho real dando lugar aun santo patrén o
aunavirgen protectora.

2. EXTREMADURA DESDE LA PERSPECTIVA ETNOHISTORICA

En laintroduccion hemos aludido, superficialmente, al concepto de «ci-
clo». Son grandes periodos histéricos que nacen, se desarrollan y despuésde
un proceso de madurez, se agotan y son sustituidos por otros. Esta concepcion
histérico cultural laaplica Caro Barojaasu estudio temprano del Pais Vasco®.
¢Podriamos interpretar |a etnohistoria extremefia desde este mismo supuesto?
Es una idea tentadora 'y sugerente, pero de dificil viabilidad por dos razones
basicas. La primera esta rel acionada con laidea de «ciclo», que @ mismo ter-
mind relativizando con lamadurez, y la segunda es de tipo cuantitativo: siem-
pre que Caro Baroja se asoma a un tema relacionado con Extremadura es de
forma contingentey dentro de obras general es sobre temas concretos, sdlo sus
estudios monogréficos escapan a esa intencionalidad. Intentar, por tanto, una
reconstruccién etnohistorica desde los ciclos seriainactual y podria rozar la
caricatura; €llo no quita que tengamos presente este concepto paraesclarecer y

20 Cf. CARO BAROJA, J.: Los vascos. Etnologia, Istmo, Madrid 1971, p. 380 ss.
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explicar aspectos concretos del material estudiado, pero sin olvidar las salve-
dades apuntadas.

Los datos mas remotos sobre |o que hoy podriamos considerar Extre-
madura aparecen en su obra Los pueblos de Espafiat. Fue una publicacion
original porque no setrataba de unamerainvestigacion histérica, sino de una
interpretaci dn de hechos diacroni cos analizados desde lamiradade un etnégrafo.
DividelaPeninsulaen tres grandes areas cultural es: lamediterraneo-andaluza
(@), la meseta'y Occidente (b) y la cantdbrica o nordica (c). Estas, a su vez,
quedan subdivididas de la siguiente forma:

a) 1. Areade cultura superior tartesia.
. Area de cultura del litoral oriental mediterraneo.
. Area de cultura celtibérica.
. Area de cultura carpetovetonica.
. Area de cultura vaccea.
. Area de cultura lusitana.
Area de cultura galaica.
. Area decultura cantabro-pirenaica.2

b)

0)

o Nouoh~NwpPH

Estadivision quedaperfectamente reflejadaen el mapaaportado por €l

mismo autor® y en é puede verse que Extremadura estuvo ocupada, basica-
mente, por lusitanosy vetones.

L os primeros se asentaron en la parte mas occidental delaPeninsulay el
suroeste delaactual region extremefia. Eraunazonadetierrasfértiles, marca-
dapor el desequilibrio social?*y permanente amenaza por €l bandolerismo® y

2 CARO BAROJA, J.: Los pueblos de Espafia, Istmo, Madrid 1981, 11 vol.

2 |bid., p. 180.

% Cf. Ibid., p. 190.

2 Cf. Ibid., I, p. 330 ss.

% Asi lo define Caro Baroja a partir de las fuentes clésicas:

Cuenta Diodoro que cuando los jévenes lusitanos alcanzaban la edad viril y se

encontraban en mala situacion, si tenian vigor fisico y denuedo, se marchaban a las
montafias y alli formaban grupos que preparaban golpes de mano sobre las poblaciones

pacificas. Estas partidas sedistinguian por suligereza... Hasta aquell oslugaresreconditos

no llegaban los gjércitos regulares y en ellos amontonaban las riquezas fruto de sus
latrocinios (lbid.).
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las tribus del Norte. Es en este contexto en el que interpreta Caro Baroja el
caso de Viriato®.

Otras caracteristicas de los lusitanos, o asi haquedado reflejado en los
documentos més antiguos, eran |as siguientes précticas:

Hay en Lusitania una mezcla extrafia de refinamiento que se halla
enlaTurdetania conunabarbariey crueldad queno eslacominenaquella
region y en otras peninsulares, y, por otro lado, muchos de los rasgos
politicos y sociales que caracterizan su cultura son analogos a los de los
celtiberos, etc. Estosrasgos recuerdan, por otra parte, alos de diferentes
pueblosensucarécter. Asi, hallamosentreloslusitanoslaelecciondejefes
en asambleas populares y tumultuosas, armamento de tipo céltico, ritos
funerarios y sacrificios que se parecen a los descritos por varios autores
como propios de las poblaciones de las Galias y Britannia, aparte de
peculiaridades linglisticas de una gran importancia, no siendo de los
datos menosimportantes el dela existencia deunosceltici junto al Tajo?.

Siguiendo a Estrabdn, el autor describe los aspectos mas significativos
delaguerra® y lacrueldad de algunos ritos como |os cultos sangrientos donde
seinmolaban hombresy caballos. Estas practicas se seguian efectuando enlas
zonas ho romanizadas muchos afios después®, especialmente el sacrificio de
los caballos®. José M2 Bl&zquez corrobora esta idea haciendo hincapié en la
creencia extendida de que estos animales eran sagrados y que si se bebia su
sangre se asumian sus poderesy su fuerza®.

Laotraunidad étnica, 0s vetones, son estudiados junto alos carpetanos.
Sus fronteras son méasimprecisas.

% Cf. Ibid., p. 332.
27 Cf. Ibid., p. 333.
2 |pid., p. 336.

2 Cf. Ibid., p. 340.
% Cf. Ibid..

s Cf. Ibid., p. 388.

% Cf. BLAZQUEZ, J. M.2 Primitivasreligiones Ibéricas. Religiones prerromanas, Cristiandad,
Madrid 1983, p. 232.



910 JuaN ANTONIO PaNiAGuA PANIAGUA

La segunda, | os «vettones», que en la época romana entraban dentro
de la provincia lusitana, mientras que |os anteriormente citados pertene-
cieron a la Tarraconense y después a la Cartaginense [...]. Dentro de la
actual Castilla la Nueva, cabe decir que los limites entre carpetanos y
vettones (que por el Norte alcanzaban la sierra que hoy lleva sus dos
nombres) iban de Norte a Sur por una linea recta entre Talavera y Toledo
y del Tajo al Guadiana®.

Eraun pueblo fundamental mente pastoril como atestiguan las multiples
referencias de esculturas sobre animales (bichas, verracos, toricos, etc.) y la
faltade rejas de arado en su cultura material®. El autor sefiala que lastierras
eran comunales, pero no el ganado que constituiaun claro reflejo de los nive-
les de riquezas de |os clanes familiares. Son precisamente los limites entre los
distintosterritorios los que suscitan la pregunta acerca del significado simbo-
lico delas esculturas mencionadas. En polémicacon Vicente Paredes®, el cual
ve en estas culturas meras referencias de laactividad trashumante, Caro Baroja
parece inclinarse, siguiendo probablemente las teorias de S. Reinach, por una
interpretacion mitico-magica (practicas rituales para proteger alos animales)
que habrian copiado, a su vez, de los pueblos del sur de la Peninsul a%.

Teniendo presente el conjunto de la obra de Caro Baroja, pueden
reconstruirse, en parte, algunas de las formas religiosas de la zona. Siguiendo
el Manual de historia comparada de las religiones (Madrid 1923) de W.
Schmidt, €l autor apuntaque esen el «ciclo» primario llamado delos némadas
y pastores cuando aparece el culto a cielo como «Ser supremo», algo comuin
a todos los pueblos indoeuropeos como puso en evidencia Leopold Von
Schroeder en su obra Arische Religion (Leipzig 1923). Es también en esta
época cuando aparece €l culto solar asociado a solsticio de verano. El mismo
autor, al hilo delos estudios de sumaestro J. M. Barandiaran, hace hincapiéen
gue la noche de San Juan, a pesar de su origen oscuro, estarelacionadacon el
fendmeno astral. Al igual que en los pueblos del norte, parece ser que también
los lusitanos sacrificaban machos cabrios, caballos e incluso hombres en de-

33 CAROBAROJA, J.: Los pueblosde Espafia, p. 310. A este mismo grupo serefiere en Espafia
Antigua (Conocimiento y Fantasia), Istmo, Madrid 1986, p. 59 ss.

3 Cf. Ibid., p. 315.

35 A este autor se debe la obra Historia de los celtiberos desde los mas remotos tiempos hasta
nuestros dias (Plasencia 1888).

% Cf. Ibid., p. 317.
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terminados momentos con motivo del solsticio deverano®. En Trujillo parece
guedar algiin vestigio de este culto solar®.

El autor sitta el culto lunar en €l periodo matriarcal agricola. Dichos
rituales estaban intimamente unidos alasideas primitivas del calendario astro-
noémico, de interés vital para los agricultores®. Pero no deja de ser un tema
ambivalente, ya que en otras obras relaciona este culto con el mundo de las
brujas (magiamaligna) y con las manifestaciones ctdnicas. En el «matriarcal
agricolo» sitllaigualmente el culto alas «Diosas Madres», presente en los da-
tos arqueol ogicos de la Peninsula y en fuentes clasicas como la de Estrabon.
Pero a contrario que la Escuela de Viena, Caro Baroja ve integrados ambos
ciclos, €l pastoril y €l agricola®. Teniendo presente este contexto histérico-
cultural, las caracteristicasfisicasdelazonay lasformas devidade loslusita-
nosy de los vetones, es facil deducir, en buenaldgica, aparte de los datos ya
aportados, que en lo que hoy es Extremadura se dieron ambas formas de culto.
Siguiendo esamismaldgicay sin olvidar laimportanciaque losbosquestuvie-
ron paralos celtas como santuario ideal de las divinidades®, tampoco es des-
cabellado pensar que en las zonas mas montafiosas se adorara a los érboles
(especiamente a roble®) o se identificaran los bosgues como moradas de las
divinidades. No se olvide que lafiesta cristiana de la cruz no es otra cosa que
una cristianizacion tardia de este antiguo culto alos érboles.

7 Cf. Ibid., p. 364.
% Cf. Ibid., p. 230 (nota 157).

3% Cf. CARO BAROJA, J.: Sobrelareligion antiguay el calendario del pueblo vasco, Txertoa,
San Sebastian 1973, p. 48.

4 Como nota de interés cientifico deseamos mencionar latesis alternativa de Gustavo Bueno.
En su proyecto de un ensayo materialista de la religién propone una teoria zoomorfica: “Los
hombres-afirma- hicieronalosdiosesaimageny semejanzadelosanimales’. Conellaseopone
alainterpretaciones antropocéntricas, incluida la evhemerista. Segun el fil6sofo esparfiol los
ciclos pastoril y agricola, especialmente el primero, coinciden con la domesticacion de los
animalesy el paso delafase primariaalasecundaria. Con este cambio los animales pintados
en las cavernas se proyectaron en la béveda celeste provocando la aparicion de las religiones
primitivas. | ndependi entemente de | os supuestos epi stemol 6gi cos del autor, €l mayor problema
de estatesis radica en la verdadera naturaleza de |os nimenes zoomorficosy su autonomia
respecto alas proyecciones de la conciencia de | os seres humanos. Estateoria“zoomérfica’ y
“angular” ladesarrollaen su obra El animal divino. Ensayo de una filosofia materialista dela
religion, Pentalfa Ediciones, Oviedo 1996.

4 Cf. CARO BAROJA, J.: Ritos y mitos equivocos, Istmo, Madrid 1989, p. 339 ss.
42 Cf. Ibid., 353 ss.
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Relacionado con €l hecho religioso conviene mencionar €l arte rupestre
encontrado en Maltravieso (Céceres) por sus connotaci ones magi co-animistas,
las pinturas esqueméticas de las Moriscas (Badajoz)* y los sepulcros
megaliticos*. Caro Baroja también mencionala Estela de Solana con motivo
delaposibleinfluenciadelos pueblos continentales en la Peninsuladurante la
Edad de Bronce. Para terminar deseamos llamar la atencion sobre la fuerte
presencia de la cultura grecolatina en Extremaduray € culto a Mithra®. Es
bien conocido que estadivinidad, de corte aristocrético, tuvo muchos seguido-
res entre los funcionarios del imperio, incluido €l gercito. En cuanto a la
cristianizacién de Extremadura puede apreciarse perfectamente a través del
mapa aportado por el mismo autor®®.

En el segundo volumen de Los pueblos de Espafia, Caro Baroja afronta
la evolucion cultural que se produce en la Peninsula con el paso de la Edad
Antigua ala Edad Media. Sefiala que el proceso de romanizacion fue lento y
«sigui6 su curso natural hasta el afio 711»*. Pero €l hecho que determinarala
definitiva configuracién de la Peninsula seralainvasion musulmanaal divi-
dirla en dos grandes zonas: una en que la ocupacién no tuvo grandes conse-
cuencias directas porque su estanciafue breve o inexistente, y otraenlaque
los &rabes se asentaron durante siglos. En este marco Caro Barojaestudia los
rasgos caracteristicos delavidasocial extremefia, destacando lainfluenciadel
antiguo reino de Ledn en su expansion hacia € sur y posterior repoblacion.
Sera ésta unacaracteristica que imprimiraun sentido masaristocréticoy jerar-
quizado a Extremadura a causa de la acumulacion de | as tierras en pocas ma-
nos®. Estos condicionamientos econdmicos, en contraste con lazonamanche-
ga, han perdurado en el tiempo y han contribuido a que una pobreza crénica
arraigaraen estazona. Laarquitecturapopular es un vestigio histérico de esas
mismas estructuras econdmicas®.

4 Cf. CAROBAROJA, J.: Los pueblos de Esparia, p. 85.
4 Cf. Ibid., p. 96.

4 Cf. Ibid., p. 420.

% Cf. Ibid., p. 408.

47 Cf. bid., 11, p. 14.

4 Cf. Ibid., I, p. 246.

4 Cf. Arquitectura, XVII1, 146 (junio 1931), pp. 176-193; XII, 151 (noviembre 1931), pp. 361-
363y XII, 148 (agosto 1931), p. 254 y Revista del Centro de Estudios Extremefios, VI1 (1933),
pp. 155-164.
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Fuera de los datos apuntados y de unas breves referencias a temas de
cultura simbdlica sobre las que volveremos en capitul os posteriores, no dice
précticamente nada més. Apenas menciona agunos elementos de cultura
materia (tipo de arado®, molinos de viento®, caracteristicasdel yugo utiliza-
do®, prendasdevestir, etc.) y serefiere muy superficialmentealos cultivosy
tipos de ganado. No se olvide que Los pueblos de Espafia fue una obra de
juventudy que en ella estan embrional mente muchos de lostemas que desarro-
Ilara afios més tarde en obras posteriores.

Dentro de la perspectiva etnohistorica de los problemas investigados
por Caro Baroja, hay un periodo a que el autor dedicé multiples obrasy que
tiene un fuerte caracter de historiasocial y deinterpretacion estructural delos
hechos humanos. Son los siglos XVI-XVII. A este tiempo, con distintos mati-
ces, pertenecen obras como Los judios en la Espafia moderna y contempora-
nea (1962), Vidas mégicas e Inquisicion (1967), El sefior inquisidor y otras
vidas por oficio (1968) y Lasformas complejasdelavidareligiosa: Religion,
sociedad y caracter en la Espafia de los siglos XVI y XVII (1978). En menor
medida otros estudios responden parcial mente a estos siglos como Las brujas
y sumundo (1961), Dela supersticién al ateismo (Meditaciones antropol dgicas)
de 1974 e Introduccion a una historia contemporanea del anticlericalismo
espariol (1980). En muchas de ellas encontramos auténticas biografias noveladas
gue tienen como objetivo el andlisisdel problemacriptojudio, € mundo delas
brujas, la amenaza protestante y la figura del «heterodoxo» entre otros. En
todas estas obras esta presente la concepcion hierocrética determinada por €l
dogma cristiano como elemento jerarquico y vertebrador de lasociedad civil.
L aregion extremefiatambién aparece através de sus persongjesjudios en ese
gran teatro calderoniano de los siglos sefialados™. Sobre la posible relacién de
este grupo étnico con el movimiento deloslluminados, Caro Barojacitaafray

50 Cf. CAROBARQJA, J.: Tecnologia popular espafiola, Circulo de L ectores, Barcelona 1996,
p. 141 ss.

st Cf. Ibid., p. 147 y 162.

52 Cf. CARO BAROJA, J.: Andlisis de la cultura. Etnologia, Historia y Folklore, Barcelona
1949, p. 175.

5 Cf. CARO BAROJA, J.: Losjudios en la Espafia Moderna y Contemporanea, |stmo, Madrid
1978, 11, p. 150 ss.
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Alonso delaFuentey suMemorial en que setrata delascosasquemean (sic)
pasado con los alumbrados d’' Extremadura, desde el afio de setenta hasta el
fin deste afio de setenta y cinco *. Sobre otros aspectos del movimiento men-
cionaHistoriay analesdela ciudad y obispado de Plasencia (Madrid, 1627)%
de fray Alonso Fernandez y Los alumbrados de Extremadura en el siglo XVI
en Revista de archivos, bibliotecas y museos (1903-1905)% del padre Miguel
Mir.

En este mismo apartado debemos situar igualmente el estudio que reali-
z0 sobre Garganta de la Ollaaraiz de una visita a esta poblacién cacerefia en
1973. Aunque el motivo eraver insitu el entorno orogréfico delaleyendadela
Serrana, termind haciendo un andlisis etnohistérico de Plasenciay de la co-
marca de la Vera. Empieza afirmando que todo indica que la «Vera» (ab ora)
debe su nombre por estar «a la orilla de» Plasencia®’, una ciudad medieval
fundadapor Alfonso VI y alaque [lamé «Placentia». El mismo Fray Alonso
Fernandez, en Historia y anales de la ciudad y obispado de Plasencia, nos
dice quela«Vera» y «su partido abrazaban diez y siete lugares, en un espacio
dedoceleguasdelargoy doso tresde ancho» y el «Valle» -comarcadonde se
encuentra Plasencia- nueve leguas alo largo del rio que le da € nombre®.
Madoz, en su Diccionario geogr &fi co-estadisti co-histérico de Esparia de 1847,
da a entender que no es alavera de Plasencia sino alaveradel rio Tiétar y
afiade a la comarca més pueblos que los mencionados por Fray Alonso
Fernandez. Y Ponz, en su Viage de Espafia (1784), s6lo nombra quince. En
esalistaaparecen a gunos en su terminol ogiaantiguacomo «Xarandilla», «Gijo
de Xarandilla» y «el Osar». Caro Baroja nos muestra un mapa de ambas co-
marcas para subrayar la importancia estratégica de Plasenciay de las dos zo-
nasentreel reinodeLedny el sur.

Sobre Garganta comenta que | os habitantes de la Extremadura alta eran
conocidos como «los lefladores» por la gran abundancia de castafios. Parece
ser que este arbol fue una fuente de riqueza durante siglos, pero dej6 de serlo
enel XVIII acausade unaplagade gusanos que obligé alaquemade grandes

5 |pid., p. 236.

% Cf. CARO BAROJA, J.: Lasformas complejasde lavidareligiosa: religiony sociedad en la
Espafia de los siglos XVI-XVII, Sarpe, Madrid 1985, p. 492

5 |bid., p. 493.
5 Cf. CARO BAROJA, J.: Ritos y mitos equivocos, p. 264.
5 Cf. Ibid., p. 266.
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zonas®. Con lamerma de los bosques aparecen nuevos cultivos como €l lino,
el cafiamo, las judias, los garbanzos, la seda, 1os pimientos y los higos entre
otras variedades. Este hecho supuso la modificacion del tipo de vivienday la
aparicién masiva de los bancanal es para recuperar terrenos de cultivo alasie-
rra. Caracteristicos dela Comarcade laVera eran también los multiples moli-
nos a lado de las gargantas para aprovechar las fuertes corrientes de agua en
su caida desde las cumbres de |as sierras proximas.

Caro Baroja aplica sus conocimientos de urbanismo® a Garganta de la
Ollay estudiasu evolucion atravésde un croquisdel casco mas antiguo. Hace
hincapié en lalglesiacomo espacio religioso y analiza su expansion urbanis-
tica desde la preocupacion mas antigua por la propia seguridad, hasta la bis-
gueda de aquellas zonas mas comodas y saludables apartir deladesaparicidn
delaincursiones de potencial es enemigos. Después de analizar otros aspectos
delaordenacion urbanay sus posibles transformaciones, sedetiene en el estu-
dio de algunos edificios con caracteristicas peculiares como la «Casa de la
Mufieca» (sobre la que hay méas de una leyenda)®, las casas con voladizo y
balconadas, laposible carcel delalnquisicion enlacalledel Chorrillo, lacasa
parroquial y un buen nimero de inscripciones civiles y religiosas. Tampoco
olvidalos aspectos funcional es de la casa, la técnica de construcciéon y el ma-
terial empleado. También nosrecuerdaquelaconservacion del Rollo demues-
trala complejidad social del pueblo en el pasado.

Termina el estudio con una reflexidn nostalgica sobre la perdida de las
formas ideal es (defensa de la armonia entre el hombre, el ciclo astronémicoy
€l entorno fisico), el agotamiento delosciclosy su conocido rechazo del con-
cepto de progreso acufiado por el positivismo del siglo X1X; unaconstante en
su obray en su actitud vital y estética ante larealidad de la segunda mitad del
siglo XX.

Somos conscientes de que esta visién etnohistérica de Extremadura es
sumamente fragmentariay discontinua, pero estamos reproduciendo un mate-
rial disperso en unaobraextensay compleja. El temadel «ciclox» festivo, préxi-
mo apartado, es un complemento natural de la perspectiva diacrénica en su

% Cf. Ibid., p. 295 ss.

% Estos conocimientos y su aplicacion préactica en el andlisis de la morfologia cultural esta
recogidos en su obra Paisajes y ciudades.

61 Cf. CARO BAROJA, J.: Ritos y mitos equivocos, p. 309 ss.
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aspecto cosmolégico y socia plasmado en los ritos, tradiciones, expresiones
plésticasy religiosidad popular.

3. EXTREMADURA Y LOS «CICLOSFESTIVOS»

¢Qué entiende Caro Baroja por «ciclo festivo? Es un concepto funda-
mental en su obra y un buen nimero de publicaciones estén relacionadas con
él; especialmente su conocidatrilogia: EI Carnaval (analisis histérico-cultu-
ral), La estacion de amor (fiestas populares de mayo y San Juan) y El estio
festivo (fiestas populares de verano). En ellas, algunas dadas a luz en plena
madurez, se estudia el ritmo festivo en sintonia con el afio astronémico. Esta-
mos, por tanto, ante un andlisis delos ciclos cosmoldgicosy suincidenciaen
la vida cotidiana de los hombres. El afio astronémico aparece como un ser
animado que nace, muere y se somete dramaticamente al devenir estacional.
En é naturaleza, tiempo y sociedad se funden. No aparece €l concepto linea
dehistoria, ni laseparacion entre sociedad y naturalezaen parteintroducidaen
Occidente por latradicion judeocristiana; es un concepto cercano alaantigua
idea griega del tiempo como algo ciclico e idéntico a si mismo. El cristianis-
mo, con su espiritu pragmético, asumio en parte las vigjas formas paganas
impregnando su profetismo biblico de religiosidad cosmolégica. Es lo que
Caro Barojallama de forma muy original «paganismo funcional» y lellevaa
simpatizar abiertamente con el catolicismo popular en contraposicién a espi-
ritu profético del mundo protestantey alas mismasmanifestacionesracionalistas
eilustradas del catolicismo.

El concepto de ciclo esta igualmente unido a todo o dicho sobre las
estructuras mitico-simbdlicas y mitico-mégicas. Las recreaciones mitico-reli-
giosas (cristianizacion de las viejas formas paganas), la magia benigna en su
convivenciaambiguacon lareligiosidad popular catélicay el tiempo vivido en
su aspecto ciclico y astronémico, han formado una cosmovision compacta y
cerrada alo largo de los siglos. Al principio de su obra EL Carnaval, el autor
nos muestra un grabado del Livre des prouffits champestres (1516) en el que
se aprecian perfectamente las actividadesfijas dentro delosmeses® y lostres
grandes ciclos. De la mano de Caro Baroja reproduciremos ese ciclo
cosmol 6gico profundamente enraizado en | os quehaceres cotidianostal y como
se hadado en Extremadura.

6 Cf. CARO BAROJA, J.: El Carnaval, p. 15.
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3.1. Lasfiestasdel ciclodeinvierno

Abarca lasfiestasdeinviernoy EL Carnaval. Son manifestaciones que
sepierden enlaantigliedad y parecen estar rel acionadas con |as conmemora-
ciones romanas conocidas como las Saturnalia (posible culto al dios Jano),
con las Lupercalia (purificacion y fecundidad de los rebafios) y con las
Matronalia (asociada a la fecundidad de las mujeres). La primeras son clara-
mente |Gdicasy tienen su continuidad en La fiesta del Obispillo, Fiesta delos
Locosy Fiesta del Asno, y laterceraen Santa Agueda. Otras cel ebraciones de
este periodo, en una linea més cosmol 6gica, son Las mascaradas suletinas y
zamarrones, La fiesta del arado y La fiesta de la vaquilla. Estas Ultimas son
mas localesy no tienen el caracter generalizado de las anteriores. Pero lamés
importante es € Carnaval. |ndependientemente de su caracter dionisiaco, su
relacién con otrasfiestas antiguasy suinicio en funcion delosdistintos calen-
darios, Caro Barojaincide enlosritosdefecundidad paraaventurar y asegurar
labuenamarchadel afio. También destaca que es un periodo de explosién vital
(caos generalizado dentro de unaviolenciaestablecida) dentro delacosmovision
cristiana con su moral antivitalista. El Carnaval, termina afirmando, es por
encimade todo un «hijo prodigo» del cristianismo y no se podriaentender sin
laCuaresma.

Dentro de los multiples juegos que se realizan con motivo de los carna-
vales, el autor, citando a Sergio Hernandez de Soto, describe el siguiente:

Consiste en ponerse los nifios o jévenes, alternando los sexos,
formando circulosy a cierta distancia unos de otros, y enviarse uno a otro
un cantaro u otra vasija de barro cocido, que va dando vuelta al corro.
Todos procuranrecogerloen el aireparaqueno serompa. Cuando alguno,
por descuido o exprofeso, 1o deja caer y se rompe, los demas cogen los
tiestos y salen tras é con objeto de ponérselos en la cabeza gritando:
«jPonerle la montera, ponerle la montera!» Sacan después otra vasija y
sigue €l juego. En Villafranca de los Barros le llaman montear®®.

8 Juegos infantiles de Extremadura en Biblioteca de las Tradiciones Populares Espariolas, |1,
Madrid 1884, pp. 176-77, nim. 34. Nota tomada de El Carnaval, p. 70.
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Delamano delsmael del Pan® mencionaotro localizado en Torremocha
(Céceres). En é serelinen, en las afueras del pueblo, bandas de ambos sexos
quellevan cadauno varios huevos en lamano. El fin esemparejarse parasus
danzasy diversiones posteriores.

Un rito con tintes méas draméticos es la «Carantofiada» de Acebuche.
Caro Baroja toma su descripcion de Notas sobre etnografia y folklore de la
region extremefia ( Madrid 1929) de EvangelinaTouchard y Arroyo. Dice asi
esta autora:

Otra fiesta extremadamente tosca y salvaje es la Carantofiada, que
celebran desde hace muchos siglos en Acebuche, pueblo dela provincia de
Céceres. Uno hace promesa de ser «carantofia» el dia de San Sebastian,
patrono del pueblo. Desde bien temprano se viste un sayon de pellegjos de
cabra u oveja sin curtir y en la cabeza una caperuza o gorro de lo mismo
con dos agujeros a la altura de los ojos; |leva en la mano un palo de un
metro, con muchaspuntas (elloslo llaman cuchillo). Asi recorren el pueblo
amedrantando a los chiquillos con descompasados gritos selvaticos. Al
salir laprocesion, las Carantofias, en nimer o de ocho, se colocan dosados
delante del santo, y de tiempo en tiempo se vuelven y le hacen tres
reverenciasy a la tercera ademan de arrojarle el cuchillo. Al llegar ala
puerta del mayordomo de la cofradia serecita unaloa al santoy disparan
armas de fuego, y las carantofias, como asustadas y heridas, setiran y
revuelcan por el suelo...

Caro Baroja comenta que no deja de ser unainterpretacién muy forza-
da®. Son, sin duda, rituales festivos de oscuro origen en los que alo largo del
tiempo se han ido afiadiendo otros distintos formando una manifestacion abi-
garrada de elementos simbdlicos. Algo parecido sucede con el «Jueves de
comadre»®,

64 Observacionesa un apunte folkl6rico de Extremadura en Sociedad Espafiolade Antropol ogia,
Etnografia y Prehistoria. Actas y memorias, |, Madrid 1921, p. 55. Nota tomada de El
Carnaval, p. 77.

8 Cf. CARO BAROJA, J.: El Carnaval, p. 256.

8 Cf. Ibid., pp. 388-389. Informacién recogida de J. Ramoén Fernandez, Jueves de comadres en
Escurial (Caceres) en Revista de Tradiciones Populares, |, Madrid 1944, pp. 211-215.
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Al cicloinvernal pertenece unadelasfiestas més caracteristicas del nor-
tede Céceres. Secelebra en VillanuevadelaVera®™ y en ellalacofradiadelos
“peropaleros’ elabora un mufieco el sdbado anterior al Domingo de Carnaval.
Es unaaccion que se llevaatérmino en secreto y en él se viste al murfieco con
el trgje tradicional delazona. Antes de la madrugada del Domingo de Carna-
val, el “Pero palo” es conducido por las calles y se le termina fijando en un
alto. Hastalamuerte del Carnaval se organizan bailesy todo tipo de manifes-
taciones |Udicas; a final el “Pero palo” es condenando por “dtatraicion”, se
le somete aescarnio publicoy sele gjecutaen medio de gritosy lamentaciones
por parte de las mujeres del pueblo.

Caro Baroja reproduce las posibles interpretaciones antropol gicas del
acto y termina sosteniendo que se trata de un rito propiciatorio. Para demos-
trar esta afirmacion se basa en la creencia de que en € invierno que no se
celebre seraun afio de calamidadesy desgracias. Afiade queen €l Carnaval de
Lanz (Navarra) se daunamorfologiaritual parecida

3.2. Fiestas populares de mayo y San Juan

Coinciden con el despertar delaprimaveray del solsticio de verano. En
el primer caso tenemos las fiestas de los «mayos» y la del rbol, todas ellas
fueron cristiani zadas con mayor o menor éxito. Ladel arbol tiene su continui-
dad en lafestividad de la Cruz, con la que se quiso sustituir lafiesta paganay
«vegetacionista» alin presente en muchos pueblos delaPeninsula; setratadela
conocida costumbre de poner un arbol o un palo en un lugar significado que
generalmente coincide con la plaza. En el caso de la cruz se suele poner en
pequefios monticul os estratégicos con el fin de proteger y asegurar las cose-
chas. También en este periodo se dan |os ritual es acuaticos con un fin mégico-
religioso: bendicién de campos y la sumersion de santos patronos en las mis-
mas aguas con fin profil&ctico. Veremos algunos casos curiosos en tierras ex-
tremefias. Méas complgja es lafiesta de San Juan porque en ellacoinciden y se
unifican ritos, simbologiasy costumbres de muy oscuro origen. Siguiendo a J.
M. Barandiaran, Caro Barojaindicaque estamos ante unafestividad de origen
solar por su asociacion con el solsticio de verano (simbologia del fuego) y no
excluye, inspirandose en L. Von Schroder, que sea en parte una fiesta de ori-

87 Cf. Ibid., p. 125 ss.
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gen bélico. Sealo que fuere, 1o que si es cierto es que la Iglesia Catélica ha
unificado bajo la figura de San Juan un buen nimero de manifestaciones
precristianas. Aguay fuego son, asi, |os elementos omnipresentes en estafies-
tay los medios a través de los cuales se manifiesten la mayor parte de los
rituales mégico-religiosos. Veamos |os mas importantes.

Citando a José Alemany®, Caro Baroja se hace eco de la figura del
«Samparipayo». Se trata de un mufieco grotesco que se fabrica el dia de la
Cruz y que se coloca en sustitucién de la maya®.

Dentro de los matrimonios ficticios entre mayos y mayas, siguiendo a
Covarrubias, €l autor citael siguiente:

En Maguilla, enlallamada noche de Mayo, queesla ltima de Abril,,
se acostumbra a celebrar las Ilamadas bodas de nifios, en las que las
madr es visten a sus pequefios con sus mejores galasy empufiando un ramo
de flores coronado por una naranja y una rosquilla de dulce, con gran
acompafiamiento, dirigense a la casa de la nifia elegida, cuya puerta esta
cerrada; desde |a calle se entabla un didlogo entre el mas ocurrente, que
actla de sacerdote, y otro que desde dentro responde a la proposicién de
boda, y cuando queda concertada la boda entre la comitiva, el nifio besa
alanoviay le entrega el ramo y se improvisa un baile al que sigue €l
correspondiente refresco™.

La fiesta de la Cruz ha tenido muchisimo arraigo en Extremadura. El
autor aventura que se debe, como en otras zonas meridionales, a dominio
musulman. Todo hace pensar que | as autoridades hicieron hincapié en recupe-
rar estasimbologiadel cristianismo en oposicion al rechazo del 1slam hacia el
signo de la cruz. Pero independientemente de esta variable histérica, en esa
celebracion estacional persistelaviejaasociacion entre cruzy arbol. Vestigios
de este culto se encuentran en Serradilla, Burguillos y en Villafranca de los
Barros™.

8 “Voces extremefias recogidas del habla vulgar de Alburquerque y su comarca por don
Aureliano Cabrera” en Boletin de la Real Academia Espafiola, 1V, Madrid 1917, p. 103.

8 Cf. CARO BAROJA, J.: La estacién de amor, p. 46.

0 Nota tomada de Covarrubias, Seccion de folklore extremefio, del tomo Espafia (XX1) de la
Enciclopedia Universal... p. 487 en La estacién de amor, p. 65.

™ Cf. CARO BAROJA, J.: La estacién del amor, p. 91 ss.
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Otro rito magico-religioso asociado al mes de mayo es la utilizacion de
las reliquias para atraer la lluvia. Caro Baroja se hace eco de algunas bien
conocidas:

Hay en el pueblo de las Brozas, en la provincia extremefia de
Céceres, unos bafios o termas denominados de San Gregorio, junto alos
que esta una ermita dedicada a dicho santo, lo cual indica que en otros
tiemposla virtud médica del agua de estos bafios era considerada desdeun
punto devistareligioso. Anteriormente, en época precristiana, parece que
en la fuente se adoraba a una divinidad de aire céltico, segln reza una
inscripcién latina, que no se ha leido de modo seguro, puesla leccidén del
padre Fita, segln la cual la divinidad era una divinidad termal, fue
rechazada por epigrafistas posteriores™.

En Santiago del Campo hay unacharcaenlaque se sumerge el santo con
tal finy en Jaraiz de la Vera se hace algo parecido con San Bernabé. En este
caso es en un pilén que estaadosado alos murosdelaermita. Losfielessuelen
gritar lasiguiente estrofa:

San Bernabé,

alostres dias ha dellover;
mas por si no llueve
chapuzon con é™.

Pero el mayor fetichismo, segun el autor, se daen Torrgjoncillo. Citando
a Publio Hurtado, dice asi:

[...] sacan en procesién a San Pedro y a la imagen del santo le
cuelgan del brazo una canastilla con sardinas, o le ponen una en la boca,
con el objeto de que el santo sienta sed y para aplacarla pida agua. S este
remedio no tiene efecto, lo echan al agua™.

72 |bid., p. 101.
7 |bid., p. 103.
7 |bid., p. 104.
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Mas curiosa resulta la interpretacion mégico-religiosa que hace de una
rogativa en Berlango asociada a Santa Catalina:

Al llegar en procesién ala Pefia Ronca, el ayuntamiento, quelolleva
preparado, reparte entre todos los vecinos de cualquier sexo, edad y
condicién que sean el contenido de dos grandes cestos de pan y queso. Los
vecinos ofrecen primerolosalimentosalaimagen, luego loscomen. Ahora
bien, lo mas curioso es que creen firmemente que la eficacia de la rogativa
yprocesiénestaenlareparticiondel pany el quesoy quesi esta seomitiera
lalluvia no caeria. S setiene en cuenta que algo analogo se suele hacer
con motivo de la bendicion de los campos, una vez terminada la siembra,
comprenderemos que estas comidas municipales de las que hemos citado
casos anteriormente con una ascendencia clara, tienen su origen en la
creencia de que es necesario hacer ver aladivinidad el objeto material de
las précticas religiosas que se van llevando a cabo™.

Caro Baroja analizala «sanjuanada» en Extremadura de la mano, como
en otras ocasiones, de Publio Hurtado; pero no sin criticarle, en esta ocasion,
un aire de fantasia. Se trata de un relato ambientado en Cordovillay con ele-
mentos cristianos afiadidos a la vieja tradicién pagana:

Por la parte mas alta de la Serra de San Pedro, a la que llama
«Morroén de Estrena», dicen que ven pasar aquella mafiana a San Juan
Bautista y a los Santos Justo y Pastor, que son |os patronos, conduciendo
unrebarfio de cabrasy rodeadosde unaluzluminosa. Lascabras, quedicen
gue son blancas, van a servir de juego para JesUs nifio y los santos banden
unos cayados con |os que, a cada golpe, matan a una de las alimafias que
hay por lareferida sierray que se acercan al celestial rebafio’™.

En relacion con lasimbologiade las aguas en lafiestade San Juan'y con
el culto a las fuentes, Caro Baroja siguiendo la obra de E. Hibner, Corpus
inscriptionum latinarum, tomo |1, «Inscriptiones Hispaniae Latinae», alude,
entre otros lugares, a Berzocana (Badaj0z). Se trata de unadivinizacién delas
fuentes debido a su poder curativo y a una clara cristianizacion de las aguas

7 |pid., p. 105.
7 |pid., p. 137.
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termales” . Es comin que estas fuentes estén ligadas a ermitas concretas como
esel caso de laconocidacomo laloca o santa en el término de Acebo (Céceres),
junto aun convento franciscano™.

Otro hecho muy extendido en laPeninsulay presenteigua mente en nues-

traregion, eslarecogida de aguas en la noche solsticial:

En Extremadura el agua de San Juan se confecciona. En Serrejon,
Mérida, Valdecaballerosy otros pueblos su confeccion se realiza de esta
manera: por lanochesellena unbarrefio grande o unaartesa de hacer pan
de agua, y alli se arrojan plantas y flores aromaticas, y especialmente
rosas, verbenas claveles, jazmines, madreselvasy yerbaluisa. Alli han de
permanecer hastala mafiana. Al salir el sol sesecanlahierbas, flores, y el
agua que se considera como milagrosa y medicinal es utilizadas por las
familias, que al lavarse con ella se cree que cura de las enfermedades
cutaneas en general, y que da salud y hermosura. En Villafranca no usan
mas que la flor dela adelfa, y en el partido de Montanchez [laman «agua
dela verbena» al agua puesta al sereno durante aquella noche. Esta agua
se dice quetienelas virtudes mas diversas, puessi las mujeres|a emplean
para quitar los celos a sus maridos, también la usan para lavar €l tocino
para gue no se enrancie, como ocurre en Cabezuela™.

La simbologia mégico-religiosa estaigua mente presente en lavegeta-

ciony la confeccion de enramadas en esta festividad:

7

78

79

80

En Alcuéscar, al salir del pueblo por el lado occidental, enlacallgja
del Parral, dicen que hay un huerto encantado en el que esta noche las
frutas se quejan de una manera dolorosa. En €l Ejido de Garbayuela se
afirmaba que habia un arbol retorcido, con la flor en forma de cuerno y
anchas hojas, que cantaban también aquella noche y era creencia que €
que oia su canto tenia la muerte segura. En Pasaron dela Vera creen que
las que cantan en aquella sazon son las siemprevivas®.

Cf. Ibid., p. 159 ss.
Cf. Ibid., p. 168.
Ibid., p. 182.

Ibid., p. 200.
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En paginas posteriores se afirma algo parecido sobre otras plantas:

También creen alli [en Extremadura] en las virtudes del helecho
macho cogido la noche de San Juan. Seguin dicen, esta planta florece entre
la sexta y la séptima campanada de las doce. Con la flor, el que la posea,
esinvisibley por eso se afirma que hay grandes luchas entre los diablos y
las hadas para apoderarse de ella... Otra planta misteriosa de la
«Sanjuanada» es € lino. En los pueblos de la alta Extremadura, como
Granadilla, Ahigal y Gargantilla, creen que restregando la cabeza en un
linar al salir el sol, crece el pelo rapidamente. Esto es causa de que las
muchachas vayan a los campos sembrados con la ilusién de obtener
hermosas crenchas en poco tiempo y de que |os linares se estropeen. En
esta creencia hay que distinguir varias cosas. En primer término hay un
fondo de pensamiento magico, segiin el cual lo semejante atrae a lo
semgjante, y por lo tanto unos linos hermosos producen al contacto
cabellos hermosos. En segundo término hay que distinguir la idea de la
eficaciadel sol solsticial al salir por €l horizonte, yenterceroladelavirtud
del rocio que hay en el lino®.

El otro elemento omnipresente es el fuego. Siguiendo a Ciro Bayo, Caro

Barojanostrae el siguiente relato:

A Cuacos llegué visperas de San Juan, en la noche, y como es
consiguiente, hallé el vecindario entretenido con los preparativos de la
verbena, fiesta que celebran los aldeanos con tanta o mas alegria que la
Nochebuena. Brillaban en los balcones linternas y faroles; algunos
portales se exornaban con arcosy guirnaldas de verdura, y erizabanse en
las calles mas anchas barricadas de |efia y trastos vigjos, cuyo incendio
esperaba con impaciencia la gente menuda. Los mas traviesos habian
prendido fuego a algunas hogueras y hacian auto de fe en judas, saltando
y alborotando como diablillos®.

Dentro de los ritos curativos en la noche de San Juan, hay uno curioso

gue el autor cita textualmente de P. Hurtado:

Un Juany una Maria llevan al nifio quebrado al sitio en que vegeta
el mimbrero (salix viminalis) que se ha elegido para la ceremonia, y en

8L |bid., p. 224.

82 El peregrino entretenido (viaje romancesco), Madrid 1910, p. 173. Nota tomada de La
estacion de amor, p. 236.
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tanto que ella lo desnuda, él hiende de arriba abajo uno de los tallos mas
grandesdela amentacea. Con losdosramal esen que ha quedado dividido,
atados por susextremidades superiores, formaunaroocirculo, y mientras
dan lasdoce, pasandolo tres veces de un lado al otro por €l aro, repitiendo
este mistico dial oguismo:

Toma alla, Maria

-¢Qué me entregas Juan?-
-Un nifio quebrado
-¢Quién lo sanara?-
Lavirgen Maria

Y el sefior San Juan

Y algunos afiaden:

Y las tres personas
de la Santisima Trinidad:
Padre, Hijo y Espiritu Santo. Amén

Hecho esto, y mientras Maria vuelve a vestir al rorro, su camarada
Juantorna a unir los dos ramales del tallo hendido, y losliga fuertemente
con unatrenzadura o hilo de algodén. S las dos partes del mimbre unidas
de esta suerte se consolidan en una sola, es sefial de que el nifio curara de
lahernia... En LasHurdes, y otros puntos, sustituyen el tallo del mimbrero
por la vastiga de un guindo®.

Otravariable de estanoche son losritos adivinatorios muy extendidosen
todalaPeninsulay donde se encuentran curiosidades como intentar ver el ros-
tro del futuro novio en un barrefio con agua clara o romper huevos frescos
sobre un recipiente de agua paraaveriguar el oficio del futuro. En el caso con-
creto de Extremadura, la préctica consiste en cascar el huevo alas doce dela

8 CAROBAROJA, J.: Laestaciondeamor, p. 247. Un hecho idéntico se practicabaen Navarra
y el mismo Caro Baroja se hace eco de esa costumbre en Etnografia histérica de Navarra, Vol.
111, pp. 272-278. Seria interesante estudiar el origen de estos dos actos mégico-religiosos tan
parecidos, pero tan distantes en su aspecto geogréafico.



926 JuaN ANTONIO PaNiAGuA PANIAGUA

noche en muchos pueblos y en algunos, como en San Martin de Trevejo, van
todos los jovenes juntos al pilén de lafuente llevando un vaso con aguay su
huevo®. En paginas posteriores seguimos encontrando referencias aestasmis-
mas précticas adivinatorias:

Que €l agua sea el elemento esencial en toda adivinacion de la
«Sanjuanada» -sigue afirmando Caro Baroja- |0 revelan algunas creen-
cias particulares. Asi, por ejemplo, en Zorita de Extremadura los mozos
gue tengan la curiosidad de meter la cabeza y un candil encendido en un
pozo, la noche de San Juan, ven su propio entierro [...]. A veces la
adivinacion en el agua seve que ha estado asociado con el culto aantiguos
nimenes de las fuentes. Por gjemplo, en Trujillo, [...] se decia que en la
fuente llamada de la Olalla vivia una «sefiora encantada» a la que los
mozos y las mozas a las once y media de la noche de San Juan le
preguntaban si se habian de casar en aquel afio. Esperaban luego media
hora, y a las doce justas afirmaban que se abrian dos pizarras de junto a
lafuentey salia un carnero negro. S el carnero pegaba unas cabriolasen
la pradera dela fuente, €l noviazgo no se consideraba como serio, pero si
daba trestopetazos en las pizarras antes de entrar se consideraba la boda
como segura®.

El autor, por Ultimo, analiza las apariciones de seres fantésticos en la
noche de San Juan. En Extremadura son muchasy variadas. Aparte dela* Se-
rranadelaVerad’, que segun lacreencia se manifiestaen esanoche, hay otras
no menos curiosasy coloristas. En Cabezadel Buey aparece unareinamoraen
la fuente de Velasco; en el término de Plasencia, un gigante dando grandes
golpes con una maza para atemorizar alos buscadores de tesoros en una sala
subterrénea; en esta misma ciudad, un misterioso banguete servido por una
bellajudia; cerca de Céceres, un negro que hace proposiciones a las mucha-
chas; en Casar, un enano que mueve una conocida piedra como s fuera el
mundo; en la Resbal adera de Alcéscar, una princesa portando calaverasy hue-
sos humanos; en |os Bafios de Alanje, una divinidad acuética; en Jaraiz de la
Vera, unainfantamora montando a un dragon en busca de un huevo no empo-

8 Cf. Ibid., p. 249.
8 |pid., p. 250.
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Ilado que esconde un anillo méagico; en Malpartida de la Serena, un ser defor-
me que ruega a los transelintes que le lleven la sangre de un gallo negro para
recobrar la normalidad; en el castillo de Segura, una dama mora encantada
contando estrellas; en Talavera la Vigja, una mora que hechiza a hombres y
animales; en las Hurdes, unamoza brava que corté lalenguaaun pastor quela
habia deshonrado; cerca de Zorita aparece otramora... Es probable quetales
apariciones estén vinculadas aviejas divinidades®.

3.3. El estio festivo

Desde la Edad Media hasta el siglo XVII, con €l hombre de “estio” se
denominaba al verano, que abarcaba desde lafiesta de San Pedro y San Pablo
hasta el final delas cosechas, dependiendo de las regiones de laPeninsula. La
variedad de cultivosy de climas también introduce en este periodo unas carac-
teristicas més asimétricas que en los ciclos anteriores. La siega es la cosecha
mas importante debido a sus peculiaridades ligadas alaforma, alas cuadrillas
y a trasiego de personal de sur anorte. Lamayor parte de los ritos estan liga-
dos alarecoleccién y al fin de la cosecha. Al contrario que en los ciclos
anteriores, en éste disminuyen | os ritos mégi co-religiosos encaminados a pro-
teger y asegurar los intereses vitales y aumentan |os estrictamente sociales:
danzasfestivas, encuentros gastronémicosy ferias paravender |os productosy
programar las nuevas inversiones. Es en este tiempo cuando se da el mayor
nimero de corridadetoros. Caro Baroja, siguiendo aAlvarez Miranda en su
obra La religiones mistéricas (Madrid 1961), subraya que éstas no son otra
cosa que unafiesta secularizaday degradada de un viejo rito relacionado con
lafecundidad.

Por o que atafie a Extremadura 'y siguiendo el Cancionero popular de
Extremadura de Bonifacio Gil Garcia®, el autor nosdice quelamayoriadelos
cantos de siegatenian un aire mistico y quejumbroso, pero tampoco faltan los
IGdicosy los obscenos.

8 Cf. Ibid., pp. 276-277.
& Cf. CARO BAROJA, J.: El estio festivo, p. 23.



928 JuaN ANTONIO PaNiAGuA PANIAGUA

Tomando como referencialaobrade Maria Angeles Sanchez®® describe
algunas fiestas ambientadas en esta Gltima parte del ciclo astronémico:

En Torrejoncillo (Céaceres), a las diez de la noche de la vispera del
diadela Concepcidn, que esel 8 de Diciembre, salen los «Paladinesdela
encamisada», a caballo, cubiertos de sabanasy con farolillos. Un estan-
dartedelalnmaculada correlascallesentrevitoresy disparosdurantetres
o cuatro horas. Lo lleva un mayordomo. Algo parecido se hace en Jarandi-
Ila dela Vera conocido como «Los escobajos» donde salen jovenesjinetes
con teasy escobas®.

Deeste pueblo delacomarcadelaVerasevuelve aocupar Caro Baroja
con motivo del andlisis delas danzas en honor delaVirgen de Sopetran. Esun
baile de cintas que se gecuta a modo de ofrenda, sin descanso y con ritmo
sostenido. Su fin es dar gracias por los beneficios y dones recibidos®.

Sobrelasfiestas detoros, hay que subrayar laque se celebraen Logrosan
(Céceres) el Ultimo domingo de septiembre. En esta ocasion la fuente es el
Diccionario geogréfico de P. Madoz. Dice asi €l autor:

[...] habia dos procesionesen honor de Nuestra Sefiora del Consue-
lo, alas asistian todos |os pastores del contorno, porque se creia quesele
aparecid aunodeellos. Yenlavisperasolia correrse untoro, pero asi: los
pastores se armaban con grandes picas, formados en medio de la plaza de
manera especial, como para iniciar una figura de baile o danza, e
invocaban e nombre de la Virgen. El toro les acometia y quedaba
alanceado por las picasinmdviles. Por la noche, los pastores, que dedica-
ban la victoria a su patrona, andaban por el pueblo en cuadrillas, vito-
reandola®.

Relacionado también con el mundo de los toros, Caro Baroja nos men-
cionaunavariable curiosa estrictamente femenina.

8 Cf. Guia de fiestas populares de Espafia, Madrid 1982.
8 CARO BAROQJA, J.: El estio festivo, p. 147.

% Cf. Ibid., p. 177.

o |bid., p. 248.
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El dia 24 de Agosto en Monteher moso (Céaceres), se celebrala pinto-
resca fiesta que se llama «vaca-mozas». Una parte selecta de las mucha-
chasdel pueblo, constituyendo comitiva enla quevan una decapitana, otra
de abanderada, varias alabarderas y algunas que denominan «espanta-
perros», marchan, con la bandera de San Bartolomé, que es el patrono,
hacialacasadel alcalde, y alli le «piden toro». En el trayecto, al sondeun
tamboril y la flauta, van las alabarderas bailando una danza de saltos y
lanzando susalabardas, querecogen también, al aire. Separaen ocasiones
y en estas paradas se repite siempre lo mismo: la capitana persigue a la
abanderada que se defiende bailando, y que en un momento dado deja la
bandera en el suelo. La capitana alabardera intenta cogerla, pero la
abanderadalo evita. Despuésla abanderada, prosiguiendo su danza, agita
labandera alrededor dela capitana, que ocupaen centrodeun circulo que
forman los espectadores. Llegadas a la casa del alcalde, «pidentoro» ala
autoridad, que seniegala primeray la segunda vez que hacen tal peticion,
pero que a latercera accede al deseo y manda echar un novillo ala plaza,
que torean las mozas primero, y al que luego torean también los novios y
pretendientes respectivos®.

Aungue no son fiestas muy corrientes, el autor sefiala que se dan igual-
mente en otros pueblos como en Casas de Millan, también de la provincia de
Céceres. Setrata de dos dias en los que se sueltan chotas para que sean torea-
das por mujeres®,

4. ESTUDIOSMONOGRAFICOS

En esta Ultima parte del articulo analizaremos tres estudios realizados
por Caro Baroja sobre temas estrictamente extremefios. El toro de San Marco,
La serrana dela Veray Dédalo, icaro y Rodrigo Aleméan. El primero de ellos
aparece yaen los primeros escritos y responde a interés por desvelar el nexo
entre antiguos ritos paganosy su pervivenciaen el santoral cristiano; los otros
dos, en cambio, estan rel acionados, como yadijimos, con latesisantievhemerista
defendida por € autor. Asi se explica que ambas investigaciones guarden la
mismaldgicainternay también, posiblemente, la mismaarbitrariedad especu-
lativa.

% |bid., pp. 270-271.
% Cf. Ibid...
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4.1. El Toro de San Marcos

Caro Baroja estudia este caso en una obra cuyo titulo es todo ya un
manifiesto de su contenido: Ritosy Mitos Equivocos, unarecopilacion de estu-
dios hechos en distintos momentos. Sobre el toro de San Marcos* subrayaen
¢l prélogo alaprimeraedicion que no esfacil reducirlo aningunrito clasico
demodo positivo y quetiene un claro caracter equivoco®. Y desde unalectura
diacrénicaafirmaquetal celebracién, que cae el 25 de abril, corresponde alas
fiestasromanas |lamadas “ Rubigalia’ o “Robigalia’, “que estaban destinadas
apreservar alostrigosdelarofia=‘robigo’ o ‘rubigo’, delaqueloslatinos
habian hecho unadivinidad: ‘Robigo’ o ‘Robigus’®. De ahi tambiénla rela-
cionde SanMarco con lasdiferentes creenciasagricolasenlaPeninsula®. En
este contexto afrontael estudio del toro de San Marcos enlasBrozas, cercade
Alcéntara (Caceres). Para su andlisis histérico-filolégico parte de la obra de
Feijoo, Theatro critico universal, o Discursos varios en todo género de mate-
rias para desengafio de errores comunes..., asi como sus Cartas eruditas. En
este caso concreto cita la primera obra mencionada:

Notorio es & toda Espafia el culto (si se puedellamar culto) que al
glorioso Evangelista San Marcos se da en su dia en algunos Lugares de
Estremadura; aunque el modo con que serefiere esalgo vario. Puede ser
guelavariedad no esté precisamente en larelacion sino en el hecho; esto
es, que en diferentes Lugares de aquella Provincia, en orden auna U otra
circunstancia, seala practicadiferente. Lo quecominmentesedice, es, que
la vispera de San Mar cos, los Mayordomos de una Cofradia instituida en
obsequio del Santo, van al Monte, donde esta la vacada, y escogiendo con
losojosel Toro quelesparece, leponen el nombredeMarcos, yllamandole
luego en nombre de el Santo Evangelista, el Toro sale de la Vacada, y
olvidado no sdlo desu nativa ferocidad, masaun al parecer de su essencial
irracionalidad, los va siguiendo pacifico a la Iglesia, donde con la misma
mansedumbre assiste alas Visperas solemnes, y el diasiguiente alamissa
y Processién, hasta que se acaban los Divinos Oficios, los qual es feneci-

® Sobre la bibliografia véase MARCOS AREVALO, J.: La construccion de la antropologia
social extremefia, ERE, Céceres 1995, p. 62 (nota 52).

% Cf. Ritos y Mitos Equivocos, p. 19.
% |bid., p. 77.
97 Cf. lbid., p. 79.
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dos, recobrando la fiereza, parte disparado al Monte, sin que nadie osse
ponérsele delante. Entretanto que esté en la Iglesia se dexa manexar, y
hacer alhagos de todo el Mundo, y las mugeres suelen ponerle guirnaldas
de flores, y roscas de pan en cabeza y hastas. Hay quienes dicen que
acabadas las Visperas se vuelve al monte, y el dia siguiente vuelven por él
parala Missa; perolavoz mascomin esque no hace mas que dos viages,
uno de ida y otro de vuelta. A alguno, 6 algunos, oi decir que no el
Mayordomo de la Cofradia, sino el Cura de la Parroquia, vestido, y
acomparado en la forma misma que cuando celebra los Oficios Divinos,
va a vuscar y conjurar €l Toro. También un testigo ocular me dixo que en
un caso en que él se hallé presente, €l Toro estaba recogido en un corral,
ydealli fuéasacarleel Cura, vestido, y acompariando, como hemosdicho,
aunque por mas conjuros que hizo, el Toro no quiso obedecerle®.

Hay otrostestimonios més antiguos, pero no dejan de ser descripciones
con distintos matices; en alguno de ellos se apunta la posibilidad de que se
sometiera al toro a unaintoxicacion etilica durante los actos liturgicos con el
fin de amansar labravurade estos animales. Enlo que si hace hincapié esen
la continuidad pagano-cristiana del rito. La misma Iglesia, desde Clemente
VI (1592-1605) hasta autores tan representativos del sentir cat6lico como
Menéndez Pelayo, sin olvidar al yacitado Feijoo, ha considerado estafestivi-
dad «como supersticiosa, gentilica e idolatrica»®. Clemente VIII  se quejaba
del aspecto pagano y poco edificante del acto, en el «que las mujeres adoptan,
mientras la bestia esté en el templo, una actitud escandal osa, riendo y acari-
cidndola»'®. En parecidos términos se expresa Feijoo:

Lagentemiramasal toroqueal sacerdotey Altar; o por mejor decir,
en el Toro pone toda la atencién; muchachos y muchachas estan en
continuados juguetes con él; con esta ocasion, todo el Templo incesante-
mente resuena con risadas; y no pocas veces el Sagrado Pavimento se
ensucia con lasinmundicias del bruto!®.

% Cf. Ibid., p. 84.
% |bid.., p. 93.
10 |pid., p. 85.
1 |pid., p. 87.
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Pero a pesar de este sentir general sobre su aspecto pagano del ritual,
ninguno -afirma Caro Baroja- se ocupé de determinar €l origen y la posible
semejanza con otros més antiguos'®. Para su estudio él parte de los siguientes
elementos:

1) El hecho de que se nombreaun toro el diadelafiesta con el nombre
del Santo.

I1) El dequeselelleveal templo.

I11) El de quelasmujeresle adoreny adornen con flores, lucesy roscos
de pan.

IV) El de embriagarlo'®,

A estas caracteristicas generales, hay que afiadir otras secundarias, pero
no por eso de menos importancia en la comprension diacronica del rito. Son
lassiguientes:

a) El silencio observado por el mayordomo de la cofradia de las Brozas,
hastaque dirige al animal las palabrasrituales.

b) El que tanto éste como los cofrades, en las mismas Brozas, fueran con
unas varillas en las manos a buscarles, segun el testimonio de Fray Francisco
de Coria

¢) El que se sacaran deducciones de la actitud del toro'®,

El autor afiade que se trata de un rito insdlito y mas teniendo en cuenta
gue un animal vivo represente a un santo. Es verdad, sigue razonando, que
Extremadurafue sometidaauna“romanizaci 6n intensa», pero no seria riguro-
sorelacionar €l toro de San Marcos con unavictima cual quierade los antiguos
sacrificios porque lostres momentos del culto romano son: adornoy conduc-
cion de lavictima; consagracion e inmolacién y, por Ultimo, el reparto de sus
carnes entre la divinidad y los presentes. En cuanto alaintencion, “podia ser
propiciatorio, de accion de gracias, purificatorio o expiatorio” %, Caro Baroja
sostiene que este model o, €l romano, parece algjarse del ritual extremefio, tan-

2 Cf, Ibid., p. 98.
103 |pid,

104 bid., p. 99.

195 |bid., p. 103.
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to en laforma como en el fondo. No asi un ritual relacionado con Dionysos.
Siguiendo en este caso lasinvestigaciones realizadas por Frazer en The Golden
Bough, Part. V Spirits of the Corn and of the Wild, tomo |, ( Londres 1933),
€l autor encuentra un gran paralelismo entre el toro de San Marcosy €l ritual
dionisiaco. Estas son las coincidencias mas significativas:

1) Identificacion con un toro.

2) Seleccion de un toro que representa a santo y al dios en una fiesta
anual determinada por unos hombres que deben cumplir ciertos preceptos.

3) Conduccién a templo del toro.
4) Culto especial delasmujeresa toro.
5) Relacion de este toro con € vino'®.

El problema es ¢cémo ha podido llegar este ritual griego alavigjapro-
vinciaromanasituadaen laparte mas occidental del Imperio? Despuésdecitar
varios estudios arqueol dgicos sobre lapresenciade laculturagriegay delos
cultos dionisiacos en la Lusitania'”, deja la puerta abierta a una dependencia
real entre ambosrituales. Pero afios méstarde, en 1973, Caro Barojanosrecor-
dara que dicha conexion queda muy en el aire'®,

42. LaSerranadelaVera

Lasfuentes de estaleyendapopular son laliteratura de cordel y latradi-
cion oral. En € primer caso hay mas de una publicaciéon y en el segundo la
transmision estdmuy localizadaen el entorno geogréfico delamismaleyenda.
El problemacrucial parael autor consiste en desentrafiar €l origeny laantiglie-
dad de las distintas fuentes para hacer un interpretacién coherente de sus
implicaciones miticas'®. Laprimerapublicacién datade 1946 y en €l mismo

106 |bid., p. 108.
07 Cf. Ibid., p. 108 ss.
18 Cf. Ibid., p. 110.

109 | ndependientemente del estudio de Caro Baroja, sobre el temahay unaabundante bibliografia.
Véase MARCOS AREVALO, J.: La construccion de la antropologia social extremefia, p. 59
(nota 40).
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titulo yaencontramos latesis'’® de lo que sera su estudio definitivo a partir de
1973 con motivo del viaje de trabajo de campo a Garganta de la Olla en com-
pafiia de Antonio Cid. Cuando escribe |a redaccién definitiva sobre la*“ Serra-
na’, ya habia publicado, siguiendo aJ. M. Barandiaran™, un estudio sobre
una de las leyendas més significativas de la cultura vasca: «Mari»'2, Y este
hecho no es unacoincidenciainocente, porque el paralelismo entre «Mari»y la
«Serrana de la Vera», como nimenes de la montafia, va a ser asombroso™2.
Pero aln hay algo mas importante en ese paralelismo: la interpretacion
antievhemerista de ambas leyendas.

Para su estudio de la «Serrana» parte del andlisis del entorno orografico
del origen de laleyenda, un hecho en perfecta sintonia con su axioma acerca
del nexo entrerealidad circundantey elemento mitico. Con estefin, Caro Baroja
nos muestra un mapa muy elemental de la zona de Garganta de la Olla!**
realizado por su propio pufio. En él nos indica que estamos ante “ pura sierra»
donde sobresale, por sus caracteristicas fisicas de caminos quebrados, lasierra
conocida como de las «tormentas» 0 «tormentos’. A continuacion analiza la
version de Azedo de Berrueza'®®:

1 «Allden GargantalaOlla,
en laVerade Plasencia,
saltedbme una serrana,
blanca, rubia, ojimorena.

5  Traeel cabello trenzado
debagjo de una montera,

10 Cf. «¢Esdeorigen miticola‘leyenda’ delaSerranadelaVera?», en Revista de Dialectologia
y Tradiciones Populares, Il (1946), pp. 568-572.

m Cf. BARANDIARAN, J. M.: Diccionario de mitologia vasca, Txertoa, San Sebastian 1984,
p. 127 ss. y Mitologia del pueblo vasco, Etor, San Sebastian 1990, p. 33 ss.

12 Cf. CARO BAROJA, J.: Algunos mitos esparioles, p. 46 y Los vascos. Etnologia, p. 249.

113 Fernando FLORES DEL MANZANO, en su obraya citada, hace igualmente alusion a este
posible paralelismo (Cf. Mitosy leyendas de tradicion oral en la Alta Extremadura, p. 193).

14 Cf. Ibid., p. 270.
15 Esun escritor del siglo XVIII nacido en Jarandillade la Vera
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y porque no la estorbara,
muy cortalafaldamenta.
Entre los montes andaba

de unaen otraribera,

con una honda en sus manos,
y en sus hombros unaflecha.

Tomarame por lamano

y mellevaraasu cueva;
por el camino que iba,
tantas de las cruces viera
Atrevimey preguntéle
qué cruces eran aquéllas,

y merespondio diciendo
que de hombres que muerto hubiera.
Esto me respondey dice
como entre medio risuefia:
-Y asi haré deti, cuitado,
cuando mi voluntad sea.
Didme yescay pederna
para que lumbre encendiera
y mientras que laencendia
aifiaunagrande cena.

De perdicesy conejos

su pretinasacallena,

y después de haber cenado
medice:

-Cierralapuerta.

Hago quelacierro,

Y ladejé entreabierta:
desnudése y desnudéme

y me hace acostar con ella.
Cansada de sus deleites
muy bien dormida se queda,
y en sintiéndola dormida,

935



936

40

45

50

55

60

A continuacion la compara con la version de Garcia Matos, recogida
por Ramén Menéndez Pidal en su Flor nueva de romances vigjos (Buenos
Aires, 1938), y cuyatesis central es que se trata de la Ultima evolucion de la
«serranillamedieval»®. También nos ofrece otras como lade Julio Ateneo™’
y larecogida por Maria Goyri de Menéndez Pidal que parece tener algunas
semejanzas con otras aparecidas en distintaszonas geograficas delaPeninsu-

a8,
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sdlgome la puerta afuera.

L os zapatos en lamano

Ilevo porque no me sienta,

Y poco a poco me salgo,

y camino alaligera.

Mas de una legua habia andado

sin revolver la cabeza,
y cuando mal me pensé
yo lacabezavolviera,
y en esto lavi venir
bramando como unafiera,
saltando de canto en canto,
brincando de pefia en pefia
-Aguarda -me dice-, aguarda;
espera, mancebo, espera:
me llevaras una carta
escrita parami tierra
Tomallévalaami padre;
dirasle que quedo buena.
-Enviadlavos con otro,

0 ser voslamensagjera’.

16 Cf. CARO BAROJA, J.: Ritosy Mitos Equivocos, p. 276.
u7 Cf. Ibid., p. 276.
18 Cf. Ibid., p. 278.
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Laintencion de Caro Baroja es demostrar que no estamos ante «varian-
tes» de un romance antiguo, sino ante distintas versiones de un “arquetipo”
donde juega un papel determinante el entorno geogréfico. El autor reforzara
estaidea subrayando que laprimeraversion, lade Azedo delaBerrueza, esta
narrada en primera persona, igual que larecogida en latradicion ora de Gar-
ganta de la Olla. El antropélogo espafiol no esta haciendo otra cosa que de-
mostrar o que yaadelanté en 1946: que laleyendadela Serranade laVera» es
de origen mitico. Pero veamos lalégicainterna de su razonamiento. Sin negar
un trasfondo real de laleyenda, un posible dramarural en parte popularizado
por las adaptacionesliterariasde LopedeVegay Vélez de Guevaraenlalinea
evhemerista, Caro Baroja, con algunas reservas, se inclina por la solucién
contraria. Los antepasados remotos de Gargantade laOlla pudieron muy bien
adaptar la idea muy extendida de un numen terrorifico parecido al mito de
Dianay que habitaba en otras zonas igualmente montafiosas, aun hecho real
en €l contexto del paisgje de su sierrat’®. Para empezar hace hincapié en el
caracter de «Polifemo hembra» (versiones que lahacen «hijade unayegua») y
en algunasreferencias quelaasemejan a yacitado mito vasco de «Mari» como
numen de la montafia. Estamos, por tanto, ante la aplicacion de la tesis
antievhemerista: laconcienciapopular hatomado un vigj o «arqueti po» mitico
y le ha dado vida con una historia local en un paisaje que reunia todas las
condiciones pararecrearlo. En lineas posterioresintenta despejar algunos pun-
tos que aparecen en laleyenday pueden poner en entredicho su tesis'®?. Des-
pués de criticar algunas teorias sobre la continuidad mecanica de los mitos en
€l tiempo, como lade Jon Cuthbert Lawson en su obraModern Greek Folklore
and Ancient Greek Religion (Cambridge, 1910), Caro Baroja termina soste-
niendo, en lalineadetodo lo afirmado, que nimenes de las montafias, como €l
de «Mari» o «kDama» en el PaisVasco, han existido entodalaPeninsulay cuya
estructuranarrativarecuerdaal «arquetipo» del mito de Diana. Es su tesisfinal
sobre laleyenda de la «Serrana de la Vera»; unatesis que, como minimo, sus-
cita mas de una perplejidad por ese empefio de aplicar de forma mecanicala
teoria antievhemerista a supuestos hechos real es.

19 Cf. |bid., 291.
20 Cf. |bid., p. 294.
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4.3. Laleyenda del hombre que vol6 en Plasencia

Es el tercer tema monografico y también en este caso'® encontramos
gue aplicalateoria antievhemerista a una leyenda oscura ambientada en la
ciudad de Plasencia (Céceres). Al igual queen el caso dela“ Serrand’, separte
de un supuesto ideal, de un arquetipo (el mito clésico de Dédalo e icaro) y se
aplica a un personaje concreto. Laidea de Caro Baroja es que la mencionada
leyenda esté relacionada con Rodrigo Aleman y todos sus argumentos estan
encaminados a demostrar cdmo, en un momento dado, se terminaidentifican-
do este persongje real con un modelo griego. Para justificar esta teoria lo
primero que hace es acotar lasfuentes histéricas delaleyenda. En primer lugar
citaa humanista espafiol José Luis de la Cerda (1560-1643). El texto es de
1608y laidea central es que € “hombre que vol6” 10 hizo para escapar de las
autoridades civilesy acogerse alaproteccion eclesial, un hecho muy coman en
la época. La segunda fuente, més de cien afios después, es de Antonio Ponz.
En este caso aparecelaasociacion entre el autor dela“ Silleriadel coro” (no el
nombre) y €l persongje que realizd el vueloy el lugar donde cayd: la*“ dehesa
deloscaballos’. Afiade, incluso, |as distintas versiones por las que el mencio-
nado autor de la silleria podria encontrarse en €l castillo o en la torre de la
Iglesia'??, asi como las razones de su prision'® . Terminaafirmando Caro Baroja
gue Ponz no menciona en ningiin momento la cronologia de las versiones, ni
como se llamaba el protagonista del vuelo, ni de donde era. El, en cambio,
identifica el personaje con Rodrigo Aleman y aventura que puede reconstruir
losmoativos por losque seleatribuyeron a tallistaflamenco acciones semejan-
tesalasde Dédalo. En primer lugar sitUasu trabajo en lacatedral de Plasencia
entre 1497 y 1503; a continuacién analiza la posible intencionalidad moral de
los motivos representados en la silleria de la catedral y en otras como las de
Toledoy Zamora. Caro Baroja consideraque Rodrigo Aleman, al igual queel
Bosco, en ninglin caso esculpe escenas irreverentes con fines anticlericales,
sino relieves satiricos con los que pretende censurar ala sociedad de la época.
Pero con la Contrarreforma su obraempezé a ser vista con recelo por lanueva

21 Cf. CARO BAROJA, J.: El Sefior Inquisidor y otras vidas por oficio, Alianza Editorial,
Madrid 1968, pp. 159-170.

22 Cf. Ibid., p. 163.
123 Cf. Ibid., p. 163y ss.
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sensibilidad religiosay terminé pasando a olvido por laimposicién de otros
gustos estéticos. Es en ese proceso donde se produce la identificacion entre
Rodrigo Aleman y el mito clésico. Después de rechazar algunas hipétesis por
poco verosimiles, terminaafirmando que sele aplico e mito clasico por cierto
paralelismo entre él y Dédalo e icaro, y por dar a pueblo una explicacion de
parte de su obra'?*. Estaeslaconclusién final:

Rodrigo Aleman se presenté alaimaginacion popular comounlcaro
dentro de sus creencias cristianas, como un hombre soberbio que se quiso
equiparar a Dios mismo y que cay6 por |o mismo. Cay6 a los efectos de un
conjuro ortodoxo, como cualquier mago, hechicero o espiritu demoniaco.
La leccién es clara. La explicacién de las obscenidades, licencias y
censuras que escul pi6 también. Todo partiendo de la crisis de conciencia
de la segunda mitad del siglo XVI, incomprensivo en absoluto paralo que
se crefa aun a la mitad segunda del XV; o cuando no incomprensivo,
dubitativo'®.

Como puede verse, de nuevo aparece la tesis ideal (arquetipo) que se
aplicade maneraclaramente forzadaaunasituacion real, en este caso aRodrigo
Aleman. Insistimos que se trata de un método especulativo y excesivamente
anclado en lateoria antievhemeristadefendida por el autor. Unaideaque sélo
puede ser aceptada parcialmente y cuya aplicacion a casos reales es muy limi-
tada

Con estaslineas cerramos este articul 0 sobre la presenciade Extremadura
en laobraetnohistoricadel Premio Nacional delasLetras Espafiolas de 1985.
Es evidente que no hemos agotado todos | os temas, apenas hemos sobrevolado
por los siglos XVI y XVII tan queridos por el autor, pero si hemos afrontado
los hechos mas significativos, y con ello creemos haber aportado un modesto
material sobre un campo inédito: la presencia de nuestraregion en lasinvesti-
gaciones de uno de los autores més prolijos en el mundo de las ciencias socia-
les de las Ultimas décadas.

24 Cf. Ibid., p. 168.
15 |pid., p. 169





