ALFREDO ASIAIN

Ritos de iniciacién en las narraciones

folkléricas navarras

I as narraciones folkléricas navarras que se van a analizar en esta comunicacién estin inmersas en el
dmbito de lo que los antropélogos han denominado pensamiento mitico.

Franz Boas (1990:219), por ejemplo, cree que "el hombre primitivo contempla a cada accién no sélo
como adaptada a su principal objeto y cada pensamiento relacionado con su fin primordial, sino que los
asocia con otras ideas, a menudo de cardcter religioso o al menos simbélico". En conclusién, opina que el
pensamiento popular estd regido por la emocién y no por la razén.

Claude Lévi-Strauss (1988:30-59) estima, por su parte, que el pensamiento magico o mitico es un
sistema bien articulado e independiente. Para el estudioso, el intermediario es el signo, parecido al con-
cepto por su referencialidad, aunque limitado en su nimero.

Para Clifford Geertz (1991) la significacién afectiva de los hechos es lo esencial en el pensamiento,
significacién expresada por los simbolos.

Por tltimo, Lotman y Uspenskij (1980:112-135) afirman el cardcter paradéjico del pensamiento
mitico y lo definen como un proceso semidtico caracterizado por la nominacién que hace andlogos al
signo y al nombre propio, entendido éste en un sentido laxo que incluye al comdn acompafiado de arti-
culo determinado.

Partiendo de estas premisas, el andlisis al que se han sometido todas las narraciones orales es semi6-
tico y pretendfa cubrir tres vertientes de investigacién interrelacionadas: nivel semi6tico (puramente
narrativo), nivel de subsistencia social y nivel histérico. Las dos tltimas vertientes se desarrollan dentro
de las tres fases en que se divide el nivel semi6tico: morfosintaxis textual, semdntica y retérica de los
relatos orales.

De esas tres fases nos interesa la fase semdntica, en que se rastrearé la presencia simbdlica de ritos de
iniciacion.
Todo estudio seméntico de las narraciones orales tiene dos momentos:

A) Estudio de los aspectos semanticos formales, es decir, la mera significacién de lo que apare-
ce en el relato.

B) Estudio de los aspectos semdnticos sustanciales: ;qué significa el relato?, sen qué medida la
narracién refleja el mundo?; interpretacién de los tipos y motivos; significacién de los persona-
jes, los seres fantdsticos y los objetos magicos, etc.

Como dice Ch. Morris (en J. Romera; s.a.: 88), la semdntica debe estudiar la significacidn de los sig-
nos tanto en su situacién independiente (semdntica léxica) como en sus combinaciones (semdntica con-
textual). Se estudiardn, por tanto, las relaciones de los signos con sus denotata, con lo que se podrd
advertir un contraste con la realidad.

En nuestro estudio los rasgos seménticos se abordan desde tres perspectivas interrelacionadas entre
sf: simbdlica, social y dialéctica. Con este acercamiento pluridimensional se intenta estudiar las narra-
ciones folkléricas en su contexto sociocultural, es decir, en el seno de una cultura y una sociedad deter-
minadas, como en los dos ejemplos que se van a escuchar a continuacién.
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El Cierzo Aa-Th 563

Vivia una viuda con el chaval (REI: pausa) y no tenfan otra cosa que un pernil. {Un pernil, ;ya
sabes lo qué es? El jamén. Pero, td di pernil}. Y vino el Cierzo y lo mandé, lo mando,... lo mandé la
madre al chaval: (RE2: imperativo) "Baja el pernil del granero... pa comer". Ya sabes que los graneros
pues son para el aire fuerte y Cierzo... (RP1: imitacidn del sonido del viento) (RGM: gesto de que sopla
fuerte el viento) |Fuiii! y el Cierzo...

Y se llevé el Cierzo el pernil.

(RI1: gritando con urgencia) - "Mamd, baja, mamd, madre, madre, que el Cierzo se ha llevao
el pernil".
Meca...

(RE3: con preocupacién) - "Pues, hijo, no tenfamos otra cosa". (RTI: voz mds aguda propia de
un joven) (RE: con decision) - "Pues nada, ya voy a ir yo a casa el Cierzo, a que nos dé el pernil,
Ique no se lo haya llevao!"

(RE4: tono épico) El chico va, (RP1: imitacién de los pasos) pim pam. [Es que aqui era un
sitio fenomenal porque el Cierzo a los chavales hay que, es, ya sabes que es el Norte, y aqui
Léquiz, ya sabes esa sierra de Loquiz. Yo les decfa: "Estd al otro lao de, d'esa sierra. Estd casa el
Cierzo". Y en Améscoa les ensefiemos una casa y éstos se lo creyeron. En Barindano, una casa
grande, grande que hay: "Esta es casa el Cierzo". Y se lo creyeron y !ya estd! 'Y atin le llamaran
casa el Cierzo!} (RE4: tono épico) Bueno, pues, el chaval cogi6, (RP1: imitaciin de los pasos) pam,
pam, pam, pasé las montafias y llegé a casa el Cierzo.

(RT1: voz aguda de joven) (RI1: gritando) - "Sefior Cierzo, que vengo a por el pernil que me
robé el otro dfa".

[Y le decfamos siempre en el pueblo, en Barbarin, en Urbiola, en Igizquiza, pero ¢de dénde
eres td? Yo soy de Barbarin. En Barbarin pega mucho el Cierzo también; siempre se buscaba...
ssabes?}

(RT2: tono grave) (RES: autoritario) - "Pues yo no te he robao nada, pero, vaya, si eres tan
pobre como dices y pasas tanta hambre, (RGM: gesto de entregar el cabo de una cuerda) toma
(REI1: pausa), aqui tienes una cabra que caga ochenas".

[Ochenas ;ya sabes lo que era?} Conque:
- "Bueno, pues, gracias".

Cogi6 la cabra y pam, pam, pero se le hizo tarde y se quedé a dormir en una posada, conque la
cabra, pues: (RES: antoritario) - "Cabra, dame ochenas". Conque le dio ochenas y le pagé al, al
posadero. Y el posadero que vio, dijo: (RGO: guiiio de astucia) (REG: zalamero y astuto)

- "Joé, ti, esta noche..., Hala, majo, a dormir seh?"
) 5 > ] ¢

S, le puso en (RGM: gesto de arroparlo) la cama y a (RI2: bajando la intensidad de la voz
para causar intriga) la noche le cambid la cabra, le cambid la cabra por otra igual.

(REG: zalamero) - "Bueno, majo, hasta otro dia ;eh? 'Hala! Tira, tira".
Cogi6 la cabra, (RP1: imitacidn de pasos) pim pam, hasta casa.

(RE7 con €ﬂfl{]iﬂ5m0) - "Madre, madre, mira lo que me ha dao el Cierzo, una cabra que, que
5
caga monedas de..., ochenas".

(RES: con decepcidn) Nada, ni una.

(REO: con resignacidn) -"Pues chico, ya se la puedes devolver al Cierzo".
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Conque va al Cierzo otra vez:

(RI1: gritando) (RES: decepcionado) - "Sefior Cierzo, que la cabra que me dio no da ni leche ni
mone... ni ochenas ni nada".

(RT2: voz grave) (RES: autoritario) - "Bueno, bueno, si eres tan pobre como dices y pasas tan-
ta hambre, (RGM: gesto de entregarlos planchados) toma estos manteles, que les dices "Manteles
extenderos' y, y sitven toda clase de comidas".

[Entonces a los chavales no habfa que decirles, no habfa que decirles marisco, les decfas, pues,
echa lomo, echa costillas de cordero, echa !mmm! sirven cardo, alubias, en fin, les decfas el pan
tierno, tira.}

Conque va, llega a la posada otra vez a la misma ...

(REG: zalamero) - "Hombre, este chico ya estd aqui, eh...

(RE10: decidido) - "Si, que vengo de casa el Cierzo".

(REG: zalamero) - "Bueno, bueno, jo, !Cémo habrds pasado esas montafias, eh!
Conque...

(RE10: con decisidn) - "Manteles extenderos y servirme de cenar".

Aiva, alld una cena, (RP2: sonidos de exageracidn) buh, buh, (RE17: exagerando) con gaseosa y
todo.

Conque el posadero lo ve y dice:
(REG: con astucia) - "Joé, estos manteles hay que cambiarselos a éste".

(RI2: voz mds baja para crear intriga) Conque lo mismo; el chaval estaba cansado y se dur-
mié enseguida. Fue el posadero y se los cambié.  *

Conque al otro dfa hasta casa, llega a casa:

(RI1: gritando) (RE7: con entusiasmo) - "Madre, madre, mira lo que me ha dao el Cierzo, el
sefior Cierzo, estos manteles, que dices "Manteles darnos de comer" y dan de toda clase de comi-
da, (RE17: exagerando) hasta gaseosa".

(RE11: con ilusién) - "A ver, a ver, hijo".
(RES: con decepcidn) Nada, aquellos manteles ni se extendfan ni nada.

(RE12: exigente y enfadado) - "Mecagiien, pues ya, pues ya voy a ir a casa el Cierzo y le voy a
decir, joé, que me dé el jamén y que me dé el pernil y que estos manteles no valen pa nada".

Conque otra vez va a casa el Cierzo:
(RI1: gritando) - "Sefior Cierzo"...

(RT2 voz extremadamente grave) - ";Qué quieres?" -dijo el Cierzo con esa voz de trueno que
(4 )
tiene.

(RT1: voz de nifio) - "...que los manteles que me dio no sirven pa nada".

(RT2: voz grave) - ";Cémo que no? Yo no tengo nada tuyo, pero si eres tan pobre como dices
y pasas tanta hambre con tu madre, (RGM: entregdndolo con el brazo extendido) toma, este palo
me queda, que le dices "Palo, pega" y se pone a dar palos hasta que le dices "Basta, palo, basta".

(RT1: voz de nifio) - "Bueno, bueno..."
Conque el chico aquel ya dijo: (RI2: voz mds baja)

(RE13: sospechando) "Me paice a mi que el posad..., el hombre de la posada, el amo, del posa-
dero me habri cambiao todo, porque, (RP4: dudando) ejem, ejem, me paice a mi que si..."
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Conque... (REG: acogedor y zalamero) "Hombre, chico" -llegé a la posada- "Hombre, majo,
¢ya estds aqui, eh? ;Quieres cenar?"

- "No, no, que tengo mucho suefio, (RP3: sonido de cansancio) (RP1: bostezando) (RGM: qui-
tindose el sudor con la mano y estirando los brazos) juf!"

Conque se pone a dormir allf al lao del palo y el posadero dijo:

(RI3: como susurrando) (REG: con astucia) - "Ese bastén, pa algo servird, voy a cambiérselo".

(RI4: voz mds susurrante, como con miedo de despertarlo) (RE14: entonacidn de intriga) Y el
chico estaba asf con el ojo {ahora es cuando vibran todos los chavales, cuando les dices...}, el chi-
co estaba asf con el ojo (RP1: ronquidos y silbidos), pero con el ojo abierto y haciéndose el dormi-
do (RP1: ronquidos). {Como normalmente a los chavales les cuentas a la noche el cuento, pues
estan todos... 1 (RP1: ronquidos).

(RI2: voz baja de intriga) Conque va el posadero callandico, va el posadero a cambiarle el bas-
t6n por otro igual; entonces lo ve el chico y dice (RI5: voz muy alta, sin gritar)

(RES: autoritario) "Palo, pega" y empieza el palo (RPI: sonido de golpes duros) pim, pam y el
posadero:

(RI1: gritando) (RE15: quejumbroso) - "Ay, ay, ay, ay".

(RES: autoritario) - "Palo, pega, palo, pega".

(RE16: cediendo por el dolor) - "Ay, ya te daré todo lo que te he quitao, la cabra y los mante-
les, ay, ay".

- "Palo, pega"

(RE17: exagerando) iCada palo allf con, en las espaldas del posadero! (REI: pausa) Conque ya
el chico le dice: "Basta, palo, basta". Conque le dio los manteles y la cabra y todo; fue a casa.

Conque, nada, (RE2: imperativo) (RGM: desplegdndolos) "Manteles, extenderos" y sirvié allf
una comida abundante, (RE17: exagerando) hasta gaseosa. Y la cabra.lo mismo. Conque:

Colorin, colorado, este cuento...
ABREGO, RAMON (IGUZQUIZA).

EL JUAN TONTO.

Juan tonto. (RP5: risas). Aquél como el de la, aquél que venfa a pedir con la tonta, la tonta de
Nazar.

Pues ése era uno que iba pidiendo por ahi, el que venfa aqui, el Juan tonto. Y bueno, pues nada, le
dice su madre:

- (RE2: mandando) "Bueno, yo me voy a Estella y te quedas aqui al cargo de todo".
Conque dice:
- (RE10: decidido) "Bueno, si, si, madre, ya me quedo encargao de todo".

- (RE2: mandando) "Si, si vengo un poco tarde, recoge los pollos, y me echas de comer a la
cerda y todas esas cosas".

Conque, joder, estaban asi y, de unas pa otras, empieza un nublao. (RE17: exagerando) La
culeca con los pollos que tena o lo eso se le mojan ( RES4: con énfasis) todos rasos. Y dice:

- (RE30: con miedo) "Pues si viene la madre, (RGM: imitacién de las tortas) me vaa dar suela,
por estar los pollos ahi, por dejirmelos mojar".
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Conque dice:
- (RE10: decidido) "Bueno".

Echa una gavilla de (ND: 'sarmientos') abarras y los pone en el helar. [Tt ya sabes lo que es
el helar? Donde colgaban la caldera pa, pa fregar, entonces no habfa nada.} Meca, cuelga los
pollos alld, (RE54: con énfasis) todos chuscarraos.

- (RE30: con miedo) ";Ah! Joder, mecagiien. Pues ahora..." Y dice: "Mecagiien".

La cocha que tenfa la saca, andaba (ND: 'en celo') barriunda. jLa ostia! (RP5: risas). Y se lo
querfa montar a él. Ni cerrarla ni nada. Corri6 al granero, si no, se le iba a subir ella también. Se
le entra en la bodega, tenfa una cubica de vino. Le pega, la saca de alli toda la, (RGM: haciendo
el gesto de sacarla por accidente) toda la canilla, se la saca, (RGM: gesto de desparramarse) todo
el vino alla (RP1: sonido al derramarse el vino) trrrr, treer.

- (RE30: con miedo) "Dios, pues ahora que sf, cuando venga mi madre..."

Tenfa media sacarina y (RGM: gesto de arrojar) la echa, (RP5: risas) pa secar. Ay, cojones,
cuando vino su madre.

- (RE34: preguntando con interés) "; Ande estdn los pollos?"

- (RE21: excusdndose) "Pues mire usté, que me se han mojao y los he puesto a secar y se han
quemao".

(RP5: risas). Después:

- (RE34: pregunyando con alarma) ";Y el vino? (RE12: enfadado) Si estd todo esto mojao,
todo".

- (RE21: excusdndose) "Pues que se ha entrao la cocha y le ha quitao la canilla y he echao yo
para que no conoceria usté".

- "Mecagiienlaoscua" - dice. (RE9: con resignaciin) "Pues ahora no tenemos mds remedio que
marchar de casa" - le dice. (RE2: mandando) "Bueno, pues hala, (RGM: echdndose algo al hom-
bro) td coge la puerta al hombro (RPS5: risas) y atrea por el mundo alante".

Se les hace de noche por alld, joder.

- (RE2: mandando) "Pues, aqui tenemos que acampar. (RGM: alargando los brazos como para
subirse) Hala, stbite ta al 4rbol y yo también".

Estaban alld pues hablando, (RGM: indicando hacia arriba) alld, y vienen unos ladrones que
habfan robao y se ponen, se ponen alld (RGM: gesto de acercar las manos al fuego) a calentarsen
y luego a hacer, a hacer el rancho pa cenar todos. Cojones, conque en esto:

- (RI5: voz alta) (RES3: recordando) "Mecagiien, si. ;Sabéis que nos hemos dejao la aceite?"
La otra, la tonta, y el tonto alld estaban (RE54: con énfasis) cagindosen de miedo y:

- (RI4: con miedo de ser oido) (RGP: moviendo el cuerpo) (RE1S: quejdndose) "{Que me estoy
meando!"

- (RI4: con miedo de ser oido) (RE2: imperativo) "{Que no te mees!"

- (RI4: con miedo de ser vido) (RE10: decidido) "Me voy a mear".

(RGM: acercando las manos a los genitales) Empieza a mear y al sartén.

- (RI5: voz alta) (RE11: ilusionado) ";Qué bueno es Dios que nos echa aceite!"

(RE14: entonaciin de intriga) Conque, al poco rato:

- (RI4: con miedo de ser 0ido) (RGP: moviendo el cuerpo) (RE15: quejdndose) "Ay, si me estoy
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cagando. Que me estoy cagando".
- (RI4: con miedo de ser oido) (RE2: imperativo) "Pero, que no te cagues".
iLa oscua! Conque...
- (RI4: con miedo de ser oido) (RE10: decidido) "Pues ya no puedo mds. Me cago".

Se caga y empieza (RGM: gesto como si loviera algo silido) (RP1: imitaciin del sonido de algo
sdlido al caer) plom, plom, plom, al sartén.

- (RI5: voz alta) (RE11: ilusionado) ";Qué bueno es Dios que nos echa manteca!"

Conque ya, pues, un poco més eso.

- (RI4: con miedo de ser oido) (RE10: decidido) "Madre, que no puedo sostener la puerta y la
voy a tirar".

- (RI4: con miedo de ser oido) (RE2: imperativo) "Pero no la tires. (RE30: con miedo) No ves
que, que, que vas a armar aqui (RE54: con gran énfasis) un cisco de Dios".

Nada, al suelo. La tiran, (RGM: golpeando con la palma plana la mesa) (RP1: imitaciin del
sonido de la puerta al caer) jbumba! Mecagiien, (RE17: exagerando) los gitanos ti ves alld
corter, (RE30: rectificando) o los, los que habfan estao robando, los ladrones. Mecagiien.

- (RI1: gritando con urgencia) (RE30: con miedo) (RGM: haciendo aspavientos) "jQue se cae el
cielo! jQue se...!"

Les quit6, le quitaron todos los que habfan estao repartiendo el dinero: (RGM: gesto de repar-
tir) "pa ti, esto; pa ti, esto; pa ti, eso" repartiéndolo. Joder, a casa. Mira, (RE54: con énfasis)
ricos se pusieron en, en poco rato.

Pues eso son cuentos que contaba el padre.
MARTINEZ, JESUS (OLLOBARREN).

En todo relato folklérico, existe un remitir continuado mediante simbolos o imdgenes a un algo que
subyace a lo que superficialmente se manifiesta. En los relatos aparecen elementos claves que se identifi-
can con figuras o elementos reales. En palabras de Greimas (1987) hay que discernir entre el nivel mani-
festado y el nivel inmanente. En el manifestado, quiza uno de los conceptos mds fructiferos sea el de iso-
topia, empleado por muchos autores (Lévi-Strauss, Greimas, Van Dijk, etc.). La coherencia de un dis-
curso estd asegurada por la repeticion de elementos de significacién semejantes o compatibles. La isoto-
pia es el resultado de elementos de significacién de la misma categorfa. Se pueden distinguir isotopias
dominantes y no dominantes. Una isotopfa estd constituida por un sema o clasema que aparece en diver-
sos lexemas del texto. Por consiguiente, comprender la coherencia de un texto serd detectar las isotopfas
que encierra. En los relatos que acabamos de escuchar las isotopfas dominantes son, en el primer caso, la
de la pobreza-bienestar y la de las acciones del héroe. En la segunda narracién, estdn presentes la de la
responsabilidad-irresponsabilidad de Juan Tonto y la de sus acciones. Es decir, en la significacién super-
ficial los temas son la superacién de la pobreza y la superacién de la irresponsabilidad o estupidez, res-
pectivamente.

Pero estas lecturas del nivel manifestado no pueden camuflar un nivel de interpretacién profundo o
inmanente, al que hay que acceder mediante una explicacién simbdélica. En ella hay que tener en cuenta
que los elementos simbdlicos son multivalentes, es decir, que son susceptibles de valorarse de forma
diversa.Lejos de encontrar un consenso, la significacién y el simbolismo de todos estos relatos se prestan
a una interpretacién divergente, segiin la teorfa que los considera. Como dice Romera Castillo (s.a.:90):
"Nadie pone en duda la existencia y la importancia de los simbolos; lo discutible serd el modo de intet-
pretarlos".
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El ntimero de imagenes simbélicas no suele ser muy amplio y estd en relacién directa con la psicolo-
gfa cultural; en consecuencia, habrd que identificar los simbolos esenciales.

Las dificultades en la interpretacién provienen, por tanto, del escollo de analizar cada uno de estos
sfmbolos tanto independiefitemente (semdntica léxica) como en su combinacion (semdntica contextual).

Si comenzamos considerando la significacién del conjunto, hemos de subrayar que toda esa serie de
simbolos se organiza en relatos maravillosos que mantienen relacién con los ritos de iniciacién. Segln
Propp (1987: 25-28), esa correspondencia rara vez es directa y, generalmente, ha sufrido una transposi-
ci6n de sentido.

El propio Propp (1987: 74-75) nos proporciona una descripcién del rito:

";Qué es la iniciacién? Es una de las instituciones peculiares del régimen de clan. El rito se celebra-
ba al llegar la pubertad. Con €l el joven, era introducido en la comunidad de la tribu, se convertfa en
miembro efectivo de ella y adquirfa el derecho a contraer matrimonio”. (...) se crefa que, durante el rito,
el nifio morfa y resucitaba como un hombre nuevo. Esta es la denominada muerte temporal. La muerte y
la resurreccién eran provocadas por actos que imitaban el engullimiento y consumicién del nifio por ani-
males fabulosos. Se imaginaba que era tragado por ese animal y que, tras haber transcurrido algin tiem-
po en el estémago del monstruo, volvia a la luz, es decir, que era escupido o vomitado. Para la celebra-
cién de tal rito se construfan, a veces, casas o cabafias a propésito, que tenfan la forma de un animal,
cuyas fauces estaban representadas por la puerta y allf se practicaba también la circuncisién. El rito se
celebraba siempre en la espesura de la selva o del bosque, y estaba rodeado del misterio mds profundo;
ademds iba acompafiado de torturas fisicas y mutilaciones (amputacién de un dedo, rotura de dientes,
etc.). Otra forma de muerte temporal consistfa en quemar simbélicamente al nifio, en cocerle, asarle,
cortarle en pedazos y resucitarlo. Al resucitado se le imponfa un nuevo nombre, sobre su piel se impti-
mfan marcas y otras sefiales de que se habfa celebrado el rito. El nifio hacfa un aprendizaje mds o menos
largo y duro. Se le ensefiaban los métodos de caza, se le comunicaban secretos de cardcter religioso, se le
impartfan conocimientos histéricos, normas y mandamientos de la costumbre social, etc. Hacfa su
aprendizaje como cazador y miembro de la comunidad, su aprendizaje de los bailes y cantos y aprendfa
todo lo que se consideraba indispensable para la vida".

Mircea Eliade (1992: 45-71) destaca tres grandes temas mistico-rituales, al respecto: descuartiza-
miento del cuerpo del candidato, ascenso al Cielo y descenso a los Infiernos.
Centrédndose en su finalidad Gltima, Theodor Reik (en Hornilla; 1991: 29-30) ha descrito en cuatro
puntos los rituales iniciaticos:
1° Los muchachos y las muchachas pasan pruebas diferentes, marcdndoseles ya desde la primera
juventud la asuncién de roles sociales y comportamientos antagénicos. Al hombre se le exigird
actividad, a la mujer pasividad.
2°La iniciacién masculina es secreta, sus ritos son desconocidos para las mujeres y los nifios.
3° Las pruebas que deben soportar los novicios tienen como fin hacerles fuertes y poderosos; a las
jévenes se les ensefia a ser dependientes.
4° La verdadera intencionalidad de los ritos de pubertad masculinos estd en arrebatar el hijo a su
madre".
Desde el punto de vista del psicoanélisis habria que completar este panorama. Ya Hornilla
(1991:115-117) piensa en los ritos de iniciacién como fenémenos mixtos; por una parte, etnolégicos y,
por otra, psicosociales pues son conformadores de las actitudes psicolgicas del ser humano. En palabras

de J.C. Cooper (1986: 162) dos son las funciones sustanciales:

"En cada rito de iniciacién hay una ruptura completa con la madre o la familia original. Hasta ese
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momento, la criatura es parte de una comunidad protegida, en la iniciacién, el nifio o la nifia se separa
bruscamente de este estado y se lanza al mundo adulto y responsable, una transicién del inconsciente al
consciente".

"(...) Es el suefio iniciatorio de la muerte, que precede al renacimiento (...). La iniciacién ensefia tam-
bién al candidato a no temer a la muerte, ya que la ha experimentado interiormente y se le garantiza un
camino seguro al otro mundo".

Una vez hecha esta breve descripcién de los rituales inicidticos, habrfa que precisar cémo establecen
las conexiones con los relatos los autores consultados.

Desde una perspectiva esencialmente antropolégica, hemos visto cémo Propp (1987) afirmaba que
los relatos maravillosos mantenfan una relacién con los ritos de iniciacién, aunque cree que éstos no son
mds que un vestigio en las narraciones y que trasponen su sentido (1987: 28):

"El rito, nacido como un medio de lucha contra la naturaleza, con el paso del tiempo, cuando se han
hallado métodos racionales para luchar contra la naturaleza y actuar sobre ella, no muere, sino que cam-
bia de sentido".

Bengt Holbek (1987), cuando interpreta este tipo de relatos que no terminan en matrimonio feliz,
les concede un carécter decididamente infantil. Destaca la semejanza estructural con los mitos de héroes.
Niega, no obstante, el cardcter de vestigio de los ritos de iniciacién, aunque ve claro que estén presentes;
para él, estos elementos todavia vibran con la vida.

Mircea Eliade (1985: 209-210) es contundente a la hora de establecer esta filiacién:

"Convertido desde hace mucho tiempo en Occidente en literatura de diversién (para los nifios y los
campesinos) o de evasién (para los habitantes de la ciudad), el cuento maravilloso presenta con todo la
estructura de una aventura extraordinariamente grave y responsable, pues se reduce, en suma, a un esce-
nario inicidtico: se reencuentran siempre las pruebas inicidticas (luchas contra el monstruo, obsticulos
aparentemente insuperables, enigmas a resolver, trabajos imposibles de efectuar, etc.), el descenso a los
Infiernos o la ascensién al Cielo, o incluso la muerte y la resurreccién (lo que, por otra parte, revierte en
lo mismo), la boda con la Princesa. Es cierto que, como ha subrayado muy acertadamente Jan de Vries,
el cuento acaba siempre por un happy end. Pero su contenido propiamente dicho se refiere a una reali-
dad extremadamente seria: la iniciacién, es decir, el trinsito gracias al artificio de una muerte y una
resurreccién simbélicas de la ignorancia y de la inmadurez a la edad espiritual del adulto".

Para J.C. Cooper (1986: 164) la iniciacién de los relatos maravillosos tiene que ver con todo un
mundo interior:

"En cualquier caso, psicolégico o espiritual, el ego entra en el mundo indiferenciado, es el regressus
ad uterum, donde tiene que ser recreado y desde el que emerge de nuevo, renaciendo a la luz. Es un
lugar de pruebas e iniciacién, el alma entra en el reino de la muerte para encontrar el significado de la
vida y para descubrir su propia profundidad y altura".

Pero es quizds J. Campbell (1992: 223-224) quien nos proporciona desde la Gptica psicoanali-
tica un resumen més completo de la aventura del héroe:

"El héroe mitolégico abandona su choza o castillo, es atraido, llevado, o avanza voluntaria-
mente hacia el umbral de la aventura. Allf encuentra la presencia de una sombra que cuida el paso. El
héroe puede derrotar o conciliar esta fuerza y entrar vivo al reino de la oscuridad (batalla con el herma-
no, batalla con el dragén; ofertorio, encantamiento), o puede ser muerto por el oponente y descender a la
muerte (desmembramiento, crucifixién). Detrds del umbral, después, el héroe avanza a través de un
mundo de fuerzas poco familiares y sin embargo extrafiamente {ntimas, algunas de las cuales lo amena-
zan peligrosamente (pruebas), otras le dan ayuda mégica (auxiliares). Cuando llega al nadir del periplo
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mitolégico, pasa por una prueba suprema y recibe su recompensa. El triunfo puede ser representado
como la unién sexual del héroe con la diosa madre del mundo (matrimonio sagrado), el reconocimiento
del padre-creador (concordia con el padre), su propia divinizacién (apoteosis) o también, si las fuerzas le
han permanecido hostiles, €l robo del don que ha venido a ganar (robo de su desposada, robo del fuego);
intrinsecamente es la expansién de la conciencia y por ende del ser (iluminacién, transfiguracidn, liber-
tad). El trabajo final es el del regreso. Si las fuerzas han bendecido al héroe, ahora éste se mueve bajo su
proteccién (emisario); si no, huye y es perseguido (huida con transformacién, huida con obstdculos). En
el umbral del retorno, las fuerzas trascendentales deben permanecer atrds; el héroe vuelve a emerger del
reino de la congoja (retorno, resurreccién). El bien que trae restaura al mundo (elixir)".

Parece claro, por consiguiente, que autores enmarcados en perspectivas diversas coinciden en rela-
cionar narraciones folkléricas maravillosas y ritos de iniciacién. Sin embargo, es necesario comprobar
esas afirmaciones generales con el estudio e interpretacién sistemdticos de los simbolos esenciales.

En las dos narraciones objeto de estudio estdn presentes los siguientes: la unidad familiar madre-
hijo; las acciones y pruebas de los hijos; los espacios destacados de la montafia con la casa del viento, el
4rbol en el monte, la posada con la cama y las casas familiares; personajes enigmdticos como el sefior
Cierzo, el posadero y los bandidos; bienes propios del dmbito de trabajo agricola y ganadero como el
jamén, los pollos, la cerda y el vino; unos objetos mégicos o, al menos, mistéricos, como la cabra que
caga ochenas, al mantel que provee comida, el palo que golpea solo, los excrementos que comen los ban-
didos y la puerta que ahuyenta a los bandidos, y , por Gltimo, un tiempo pasado indeterminado no his-
térico y muy condensado.

El primero de estos simbolos esenciales es la unidad familiar madre-hijo. Es sintomdtico que no apa-
rezca en ninguno de los relatos el padre. En el primero, incluso, se recurre a la desaparicién total de esa
figura mediante la viudedad. En ambas narraciones se produce la separacién de la madre y el hijo, sepa-
racién que se encuentra entre las funciones principales del rito de iniciacién, como hemos destacado
anteriormente. Sea cual sea la perspectiva que aborde dicha segregacién (antropolégica o psicoanalitica)
es evidente que estd presente en nuestras dos narraciones y, por ello, no vamos a insistir més. Es intere-
sante, no obstante, destacar que el relato describe a Juan Tonto como un estipido e irresponsable, es
decir, un muchacho todavia no iniciado y, por tanto, irresponsable para las labores sociales.

Las acciones y pruebas de los dos muchachos son otro jalén importante en el andlisis. Las mads
importantes en el primer relato son: el desplazamiento y ascensién al monte donde vive el sefior Cierzo y
el suefio en la posada. En la segunda narracién existe un contraste entre las acciones en que fracasa Juan
Tonto y el final, donde alcanza la riqueza; pero asimismo se produce una serie de acciones que deben ser
interpretadas, como son el desplazamiento al monte y la ascensién al drbol, la accién de llevar a cuestas
la puerta de la casa y el hecho de orinar y defecar sobre los bandidos. En resumen, se puede afirmar que
muchas de estas acciones tienen que ver con las pruebas a que se someten los novicios en los rituales de
iniciacién.

Hay dos acciones comunes a ambas narraciones: el desplazamiento o partida del héroe hacia lugares
distantes y la ascensién. Dichas acciones se pueden explicar desde una perspectiva bien psicoanalitica
bien antropolégica.

J.-Campbell (1992: 55-78) considera este desplazamiento como la llamada de la aventura, esto es, la
necesidad de pasar un umbral cuando se ha sobrepasado el horizonte familiar de la vida. Y especifica
(1992: 55):

"Son tipicos de las circunstancias de la llamada el bosque oscuro, el gran drbol, la fuente que mur-
mura y el asqueroso y despreciable aspecto del portador de la fuerza del destino. Reconocemos en esta
escena los simbolos del Ombligo del Mundo".
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Cree asimismo que en esas regiones se reflejan la libido incestuosa y la destrudo parricida en contra del
individuo y de su sociedad.

Para Mircea Eliade el desplazamiento puede producirse en vida (chamdn) o como una representacion de
la muerte. En el primer caso afirma (1992: 213):

"La técnica chamdnica por excelencia consiste en el paso de una regién césmica a otra: de la Tierra al
Cielo, o de la Tierra a los Infiernos. El chamén conoce el misterio de la ruptura de los niveles'.

Ese desplazamiento como acabamos de decir puede significar el camino que recorren los muertos
(1990: 135):

"La muerte es un trascender la condicién humana, es un "paso al mds alld". En las regiones que sitGan
el otro mundo en el cielo o en una regién superior, el alma del muerto asciende por los senderos de una
montafia o se sube a un drbol 0 a una cuerda".

En este caso, vemos que el desplazamiento desemboca en una ascensién que, en palabras de Eliade
(1990: 134), "constituye una ruptura de nivel, una transicién al mds alld, un exceder el espacio profano y la
condicién humana".

Desde una perspectiva estrictamente antropoldgica este desplazamiento tiene que ver con la parte del
rito de iniciacién que se desarrollaba fuera de la aldea, generalmente en la espesura del bosque, como apun-
ta Propp.

En el primer relato la prueba a la que se somete al héroe consiste en no dormirse. Para J. Campbell
(1992: 160) este motivo entra en relacién con la simbologfa de la cama vista como un eje del mundo. Esta
prueba del suefio parece tener relacién con la iniciacién, como afirma Mircea Eliade (1992: 45):

"Pero, casi siempre, las enfermedades, los suefios y los éxtasis constituyen por s{ mismos una iniciacion;
) ’
esto es, consiguen transformar al hombre profano antes de la "eleccién" en un técnico de lo sagrado".

Para J.C. Cooper (1986: 162) este suefio iniciatorio entronca con el suefio iniciatorio de la muerte que
ensefia al candidato a no temerla y le asegura la trascendencia.

Propp (1987: 114) muestra su perplejidad ante la aparicién reincidente de este motivo que no encuen-
tra en las obras etnolégicas dedicadas al rito de la iniciacién. Aporta, no obstante, algtin ejemplo al respec-
to y considera que la prueba del suefio tiene sus origenes en el dmbito de la muerte y del nacimiento,
dmbito fundador de los ritos de iniciacion.

En el segundo relato, durante el desplazamiento al monte y ascensién al 4rbol, Juan Tonto debe acarre-
ar la puerta de su casa. Esta accién que en el nivel manifestado parece ridicula ofrece una significacién
pareja a la de la prueba del suefio, ya que ambas forman parte de lo que se denomina ritos del paso del
limite o umbral. J.C. Cooper (1986: 163-164) escribe lo siguiente:

"En los cuentos de hadas se simbolizan [pruebas que hay que superar} especialmente mediante la Selva
Tenebrosa y los mitos del Engullimiento, del Vientre del Monstruo, del paso a través del Umbral, de las
Rocas Demoledoras o la Puerta del Estrecho, la Puerta del Muro, el Puente Peligroso, y otros, simbolos
todos de los ritos del paso del limite o umbral donde se juntan el mundo natural y el sobrenatural y donde
tiene lugar el cambio del mundo conocido, familiar, profano, al espacio desconocido, interior y sagrado, la
entrada en un nuevo mundo, el peligroso Mundo Ignoto (...). En el plano psicolégico puede representar el
mundo confuso de los problemas sexuales o mentales, es también el reino de las emociones, con toda su
inestabilidad".

Propp (1987: 87), reflexionando sobre el papel de la cabafia en el bosque, escribe:

"Este rito naci6 en el régimen del clan y refleja intereses y representaciones inherentes a la caza. Con el

surgimiento de estados del tipo de Egipto, desaparece toda huella de la iniciacién. Estd la puerta, o sea, la
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entrada al otro mundo, y el muerto debe conocer el conjuro para abrirla".

En nuestra narracién, el conjuro para abrirla se presenta en forma de excrementos. Esta accién que a
primera vista resulta desconcertante cobra significado cuando la comparamos con el siguiente fragmento
de E/ libro de los muertos (1976: 27):

"En la cabeza de cierta divinidad de Herakleépolis, he aqui que la Corona Real acaba de ser puesta el
dfa de la reunién de las Dos Tierras ante Osiris primera entre los dioses. {Destruye el mal que se agarra a
mi Alma, Sefior de Herakledpolis, oh dios de la Cabeza de Carnero! A lo largo de los Senderos de la Vida
Eterna, condiceme! De este Espiritu demonfaco que acecha en las Tinieblas, librame!, pues devora los
Corazones y se apodera de las Almas. Las Almas tibias e inertes tienen miedo de €l... Se nutre de todo lo
podrido y de basuras. {Tt que abogas en la Barca celeste, oh, Khepra que se manifiesten a mis deslumbra-
dos ojos de las jerarqufas divinas de que tu cuerpo se compone! {De los Espititus que montan la guardia
cerca de los Condenados, 1ibrame!"

En cuanto a los espacios, habrfa que establecer una primera distincién entre lugares profanos y lugares
sacros. Los primeros estin representados por las casas que abandonan los héroes en sus desplazamientos;
hogares ambientados por una serie de bienes relativos al trabajo agticola y ganadero, propio de una socie-
dad tradicional. Asf, el jamén, los pollos, la cerda y el vino son simbolo del trabajo social que deben
desempeiar los protagonistas. En el caso de Juan Tonto, antes de la iniciacién estd presente una incapaci-
dad para desarrollarlo. Entre los lugares sacros hay que distinguir aquellos a los que se asciende -montafia y
4rbol- y aquellos que hay que franquear en el descenso -posada y hoguera de los bandidos al pie del drbol-;
estos tltimos estan caracterizados por las tinieblas de la noche.

Esta oposici6n entre lugares profanos y sacros es abordada por J. Campbell (1992: 200):

"Los dos mundos, el divino y el humano, sélo pueden ser descritos como distintos uno del otro; distin-
tos como la vida y la muerte, como el dfa y la noche (...). Sin embargo, y ésta es la gran clave para la com-
prensién del mito y del simbolo, los dos reinados son en realidad uno. El reino de los dioses es una dimen-
si6n olvidada del mundo que conocemos. Y la exploracién de esa dimensi6n, ya sea en forma voluntaria o
involuntaria, encierra todo el sentido de la hazafia del héroe".

Tanto el espacio de la montafia como el del drbol son simbolos del Centro de la Tierra, segin Mircea
Eliade (1990: 133):

"Muchas veces la montafia es considerada como el punto de unién del cielo y de la tierra, y, por tanto,
como "centro", punto por el que pasa el eje del mundo, regién saturada de sacralidad, lugar en el que pue-
de pasarse de unas zonas cGsmicas a otras".

En conclusién, para Eliade (1990: 449) la casa del Cierzo, al ser una residencia real asimilada a la sacra-
lidad de la montafia, se convierte en centro y eje del mundo y punto de unién del cielo, la tierra y el infier-
no.

Para Propp (1987: 419-440) ese "reino lejano" al que llegan los héroes estd relacionado con el sol y el
horizonte y los objetos que de él proceden suelen tener relacién con el oro. La representacion que de éste
hace cada pueblo suele ser cambiante ya que el hombre le transfiere sus particularidades sociales y geografi-
cas. Una cita es particularmente aclaratoria para nuestro andlisis (1987: 429):

"El hombre transfiere al otro mundo no sélo las formas de su vida, sino también sus intereses y sus ide-
ales. En la lucha contra la naturaleza él es débil y lo que no consigue aqui puede conseguirlo alla".

A partir de estas afirmaciones se puede entender la significacién de los regalos mdgicos o mistéricos,
como por ejemplo la cabra que caga ochenas, el mantel que proporciona comida o el dinero de los bandi-
dos. Propp (1987: 431) los describe en relacién con la abundancia:

"Aquf estd la fuente de la representacién de la abundancia inagotable. En los paises de los muertos, el
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alimento no se acaba nunca; si se consigue traer aqui este alimento, ya no se acabard nunca tampoco en la
tierra. De aqui se deriva el mantel que se prepara por sf mismo".

Un caso distinto lo representa el garrote magico, que para Propp (1987: 284) es un objeto que sirve para
invocar a los espiritus, frente al resto de objetos que proporcionan la abundancia eterna por el hecho de
haber sido entregados por el donante magico (1987: 287).

Pero para que estos objetos mantengan sus virtudes mégicas el héroe debe conseguir superar las pruebas
a las que es sometido en el umbral: la posada y el pie del drbol, que parecen representaciones de los infiernos,
si recordamos la cita de E/ [ibro de los muertos. Por consiguiente, tanto el posadero como los bandidos son
imdagenes de los guardianes del umbral del reino de los muertos. El sefior Cierzo, en cambio, tiene que ver
con la representacién del Cielo y de la divinidad como explica Mircea Eliade (1992: 2 14):

"El Cielo se concibe también como una tapadera; acontece algunas veces que no ajusta perfectamente en
los bordes de la tierra, y asf los grandes vientos entran por el intersticio. También a través de este espacio tan
angosto los héroes y otros seres privilegiados pueden deslizarse y entrar en el Cielo".

Para Propp (1987), este personaje forma parte del reino de los muertos.

En conclusion, los dos relatos analizados conectan con los ritos de iniciacién ya que se estructuran
siguiendo los pasos y pruebas caracteristicos de ellos.

Sin embargo, no serfa bueno conformarse con establecer esa filiacién en un pasado remoto o tiempo
mitico, sino que, como afirma Mircea Eliade (1985: 211), habrfa que reformularla en la actualidad:

"Hoy comienza a extenderse la idea de que lo que se llama "iniciacién" coexiste con la condicién huma-
na, que toda existencia estd constituida por una serie ininterrumpida de "pruebas", de "muertes" y de "resu-
rrecciones", cualesquiera que sean los términos de que se sirva el lenguaje moderno para traducir estas expe-
riencias (originariamente religiosas)".

Efectivamente, iniciacién y proceso de socializacién han ido con el tiempo asimilindose. Aunque
muchos hayan desestimado el papel performativo de estos relatos, serfa un tema de enorme trascendencia
sopesar hasta qué punto han influido en la formacién de generaciones pertenecientes a la sociedad tradicional
y si, en el fondo, no son un sustitutivo estilizado, entre otros més, de los propios ritos de iniciacién.
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