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| auge que han tenido los museos etnogréficos en las Ultimas décadas revela un interés

del publico en general por los espacios expositivos, pero también unas tendencias cultu-

rales que podrian interpretarse de muy diversas formas. De una parte —y esto no es un

fenémeno actual, sino casi un mecanismo genético—, se manifiesta un impulso del ser

humano por dejar en herencia la propia experiencia a sus descendientes; ese deseo de
permanencia se ve complementado y preservado posteriormente por el respeto natural de esos des-
cendientes hacia quienes les precedieron, conservando en consecuencia sus creencias y sus formas
culturales. Tal respeto parece querer imponerse a toda costa en la siguiente generacidn por parte de
la anterior, agregando para conseguirlo las claves que hicieron posible el descubrimiento y la trans-
mision de todos aquellos conocimientos a los que cabria denominar ya idiosincrasicos. Se rednen o
quedan conectadas de esta forma las tres generaciones que suelen, con el paso del tiempo, compartir
conocimientos y participar de su sentido, interpretacion y esencia. Cuando una de esas generaciones,
normalmente la mas reciente, se aparta, voluntaria o involuntariamente, de tal vision de las cosas o
fallan las claves que explicarian adecuadamente el uso o conservaciéon de ese material, puede surgir
un efecto reflexivo muy curioso: todos esos conocimientos y objetos, agrupados o almacenados para
tratar de explicar el pasado en su conjunto, se convierten en una especie de espejo que devuelve con
exactitud, y a veces extraordinaria crudeza, lo que cada uno de los miembros de esa generacion trata
precisamente de ocultar o de cambiar por mor de la novedad o la renovacién. Pero aun cabria afadir
otra consideracién: los museos etnograficos, en su pretensiéon de conservar y mostrar seriamente los
usos y costumbres de antafio, tratan de ser la urna donde se exponga con apariencia cientifica —casi
heuristica— el resultado de la investigacion sobre el transcurso del tiempo y sus consecuencias, in-
cluyendo entre estas la creacion de una identidad o, lo que llamaria exageradamente Hobsbawm, «la
invencion de una tradicién». De esa forma, los museos y las exposiciones etnogréficas vendrian a ser
una especie de refugio de la identidad, en suma.

La etnografia, y también la antropologia, es ciencia joven y muy ligada al individuo moderno. Entre
la antropometria ochocentista y la antropologia cognitiva hay un enorme tramo que han ido cubriendo
la antropologia cultural y la antropologia social. Pero todas esas formas de estudiar y reflexionar sobre
el individuo han aportado nuevas miradas a la cuestion, nuevas interpretaciones, del mismo modo que
la nueva etnografia se deriva hacia preguntas mas filosoficas: mas que interesar qué hace la gente, qué
sabe o qué inventa (cuestiones que responderian a la conducta, a los conocimientos y a las formas de
expresion), hoy nos preguntamos por qué el individuo necesita crear y diferenciarse, y en qué modo
lo hace segun las circunstancias y el entorno. En verdad, no se podria asegurar que esta forma de ob-
servar las cosas sea totalmente nueva, pero aporta constantemente preguntas incbmodas que pueden
ayudar a mejorar las bases de una ciencia siempre incompleta cuyo discurso estd en constante muta-
cién. Hoy no se pretende ya fijar verdades inmutables, sino describir y traducir al lenguaje moderno
realidades culturales que afectaron a nuestros antepasados y nos afectan a nosotros.

EDITORIAL
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EL LAMENTO DE ART O LAOGHAIRE Y EL LAMENTO
IRLANDES *

Sean Ua Stilleabhain y Henar Velasco Léopez

* Se inscribe este articulo dentro del proyecto «Felicidad y literatura: eficacia social del discurso literario» (financiado por la
Universidad de Salamanca USAL- IB/3) bajo la direccién de J. A. Gonzélez Iglesias.

Articulo de resefia sobre Llanto por la muerte de Art O Laoire. Caoineadh Airt Ui Laoghaire,
traducido al castellano por David Barnwell y Carmen Rodriguez Alonso.
Sin lugar de publicacion: Nuascéalta, 2014. 81 paginas.
También disponible en formato Kindle.

aoineadh Airt Ui Laoghaire, «El lamento de Art O Laoghaire», es, sin lugar a dudas, la
pieza mas conspicua y mejor conservada de los lamentos tradicionales irlandeses.

Hemos de felicitar a los autores por ofrecer al piblico hispanohablante un texto bilin-
glie, gaélico y espafiol, una obra que despertara su interés y les conducira a descubrir un
mundo, al tiempo, cercano y olvidado.

La traduccién es meritoria, loable en muchos sentidos, fiable en general e incluso en algunos pun-
tos poética.

Sin embargo, ya la primera frase del prélogo puede inducir a error: «Lamento por la muerte de Art
O Laoire (Caoineadh Airt Ui Laoire [sic]') esté considerado el poema escrito en gaélico irlandés mas
destacado del siglo xvii»2.

Este es el primer punto que nos proponemos abordar en este articulo: una presentacion clara de lo
que es un lamento tradicional y como se concebia y desarrollaba este en Irlanda; con miras a iluminar
determinados versos, nos detendremos en algunos de sus temas y motivos.

Pasaremos a aspectos concretos de la obra que nos ocupa: la personalidad del difunto, asi como la
transmision por via oral y manuscrita de este lamento en particular, cuestiéon completamente olvidada en
el libro de Barnwell y Rodriguez Alonso. Revisaremos a continuacion el texto gaélico y nos ocuparemos
de la traduccidén, comentando ciertas dificultades, para corregir, afinar y explicar nuestras propuestas.
Para finalizar, enmendaremos algunas de las entradas del «Comentario para hispanohablantes».

1 El segundo elemento de este apellido O Laoghaire parece ser un compuesto de laogh ‘ternero’ y aire ‘noble’,
literalmente 'noble de terneros’. El deletreo Laoghaire refleja a la perfeccion la pronunciacién del gaélico del sur [lve:rii]
donde es muy frecuente. Por el contrario, la forma Laoire, acorde con las reglas del irlandés actual estandarizado, implica la
pronunciaciéon equivocada [l¥i:rii]. Ambos deletreos son usados por los editores sin explicarlos, hasta en el titulo del libro, y,
por tanto, se corre el riesgo de confundir al lector espanol. Sobre el primer elemento del apellido, véase infran.® 31.

2 Esta frase parece hacerse eco de «l think it [este lamento] is the greatest poem written in these islands in the whole
of the eighteenth century» (Levi 1984, 18). Nosotros reconocemos igualmente la altisima calidad artistica de la obra, pero
discrepamos en el uso del término «poema escrito». Por otra parte, no podemos por menos de recordar las palabras de O
Tuama (1995, 278, n.° 2): «lt is curious, however, that Peter Levi should make such a judgement on the basis of merely one
poem from the vast Gaelic (and Welsh) literatures».
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1. El lamento tradicional en Irlanda

Para quien hoy en dia, en los albores del siglo xx|, sostiene entre sus manos un texto escrito en
verso, tal constituye un poema y poeta considera a quien lo concibié.

Pero en la Irlanda del siglo xvii, los poetas, herederos de una antiquisima maestria®, estaban some-
tidos a una disciplina concreta: conocedores de la literatura gaélica, de la mitologia clasica, de los ava-
tares histéricos, dominadores de las genealogias, componian obras hermosas, complejas, sometidas a
los canones de sus mayores, en unos géneros sustentados por una larga tradicion poética, sirviéndose
de una métrica* intrincada cuyos secretos iban ligados a un manejo extraordinario de la lengua.

Si bien a finales del siglo xvil las antiguas escuelas de poesia bardica, conforme a las nuevas circuns-
tancias sociopoliticas, habian desaparecido, los poetas se reunian para perfeccionar su arte y declamar
sus poemas publicamente en los llamados Cdirteanna Filiochta (Tribunales Poéticos). Imitaban estos
a los tribunales de justicia tipicos del derecho inglés y, como en ellos, los poetas llegaban incluso a
recitar «6rdenes judiciales», el tipo de poema denominado barantas.

Muy lejos, ajena a ese mundo, vivia no ya cualquier mujer que a la muerte de un ser amado pro-
rrumpia en llanto y componia extemporaneamente un planto, lamento, treno (démosle el nombre que
queramos en nuestra lengua); también, desde luego, la plafidera profesional que acudia al velatorio
de un difunto. Su cualidad, su capacidad para componer era muy distinta. Eibhlin Dubh®, la esposa
de Art O Laoghaire, incluso aunque por su posiciéon pudo tener contacto con poetas de reconocido
prestigio, no pertenecia a esa categoria de autores. No habria sido capaz, segin sefiala O Créinin
(1962-1963)¢, de componer un aisling, ‘vision’, el poema por excelencia de los poetas del siglo xvi’.

En definitiva, lo que para un lector moderno es un poema sublime, en la Irlanda del siglo xvii ni
siquiera pertenecia al ambito de la poesia, sino a una tradicion subliteraria (Ross 1955).

Intentemos ahora precisar qué es un lamento. El Diccionario de la Real Academia Espafiola defi-
ne el término castellano como ‘queja con llanto y otras muestras de afliccion’; en el caso de planto,
recoge la acepcidon ‘composicion elegiaca’. Solo en la entrada treno encontramos la definicion més

3 Respecto a la poesia bardica, véanse Knott 1957 y Bergin; para la poesia del Munster del siglo xvii, consultese
Corkery.
4 A raiz de la batalla de Kinsale (1601-1602), en la que una armada espafiola y los jefes gaélicos fueron derrotados

frente a los ingleses, las escuelas bardicas clasicas desaparecieron por falta de mecenazgo. La métrica sildbica imperante
hasta entonces fue sustituida definitivamente por otra acentual perfectamente desarrollada, pero que ahora por vez primera
se abria paso en las obras manuscritas.

5 Eibhlin Dubh equivale en espafiol a «Elena Morena», no por el color de su pelo, el cual se desconoce, sino por
el apodo de la familia materna, la estirpe «<morena» de los O’'Donoghue de Kerry (Murphy 2). A su madre se la conocia
como Maire ni Duibh, «Maria hija del Morenon, i. e. de O Donnchadha Dubh, «O'Donoghue Moreno», y se sabe que era
rubia (O'Connell I, 10). Por no respetar la forma hablada del nombre de Eibhlin Dubh, y para atenerse a las reglas del
idioma moderno estandarizado en el que tras un sustantivo femenino sigue lenicién, O Tuama se refirié a ella en su edicién
llaméandola «Eibhlin Dhubh», y esta forma errénea ocurre dos veces en este libro: en el prélogo, p. 6, y en la linea que
encabeza la estrofa 25, curiosamente solo en la parte de la traduccidon espanola.

6 O Créinin (1962-1963) alude a esto en p. 246, y lo comenta con més detalle en una versién no publicada de su
resefia que ha llegado a nuestras manos.

7 Véase Corkery, capitulo 5.
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aproximada: ‘canto funebre o lamentacién por alguna calamidad o desgracia’®. Ahadamos que en
Irlanda, asi como en otras sociedades tradicionales’, dicho canto constituye uno de los mas eximios
ejemplos de la poesia oral.

Normalmente es una mujer quien entona un planto extemporaneo como parte esencial de los ritos
funerarios, bien durante el velatorio, bien durante el traslado del cadaver y en el mismo cementerio™.
Su composicién improvisada esta organizada en estrofas de largura indeterminada; al término de cada
una de ellas, otras mujeres irrumpen en ululato'’; en ocasiones, ademas, otro familiar o amigo intervie-
ne aportando una o varias estrofas'? (Hall I, 226).

Quiza no esté de mas insistir en el hecho de que dichas mujeres, ya sean parientes del difunto,
ya planideras profesionales (Hall I, 225), carecen de lo que hoy entendemos por formacién literaria o
académica. En su mayor parte ni siquiera sabian escribir.

Sus cantos se nutren de temas, unos imprescindibles y otros opcionales, que se organizan merced
a la estructura antes mencionada, un tema por estrofa. Asi, es obligado alabar la apariencia del finado,
su valentia, su hombria, su capacidad para cuidar de las mujeres a su cargo, su linaje, el respeto, el
temor que inspira... incluso se menciona la tacaferia que le atenaza. Otro tema también atestigua-
do es la queja por la escasa presencia de acompanantes y la justificacion de tal circunstancia, una
preocupaciéon muy natural, dada la importancia y repercusion del funeral en la fama del muerto y de
su familia. En casos de muerte violenta, la maldicién y la venganza forman parte consustancial del rito.
Tampoco es inusual que la plafidera recrimine a otras mujeres presentes que no parecen acompanarla

8 Sobre la terminologia en castellano: «endecha, «fazer duelo, planto», «hacer dolor», véase Camacho Guizado 25;
31-33; «fazer lloros y llantos», «duelo», «planto» en Mufioz Fernandez 111-112.

9 Sin animo de ser exhaustivos, remitimos al lector a los estudios de Alexiou, Bade Ajuwon, Holst-Warhaft, Honko,

Lysaght (66), en los que podra encontrar referencias a mas bibliografia.

10 Un viajero anénimo comentd a propdsito de un velatorio en Kildare en 1683 que también observan el mismo
comportamiento a veces después de cinco, diez o veinte afos del dbito de la persona querida (O Suilleabhain 134-135). En
Espafa los llantos también se hacian en la iglesia y molestaban extraordinariamente a las autoridades eclesiasticas. Incluso,
a juzgar por las ordenanzas de la villa de Cestona, en 1483 también se hacia llanto en las novenas, cabos de afio y otros
aniversarios (Munoz Fernandez 117).

1 O Madagéin (1978, 32) recoge el comentario de una mujer que intervino en un programa de radio dedicado a las
planideras (1977) y que consideraba una gran verglienza el llanto de una sola mujer.

12 Existe también testimonio de varones. Véase O'Curry ccexxiv; O Stilleabhain recoge, ademas de ese ejemplo
aportado por O'Curry de un hombre que lamenta a su hermano (131), el de otro que recité para él el lamento compuesto
por una viuda (132) y otros de caracter ya mas literario (133); infra n.° 29; en Espafia Filgueira Valverde 515, 519, 522 recoge
referencias escritas e iconogréficas a caballeros que plafien, aunque no puede deducirse con total certeza que entonen el
lamento. Si lo hace Ci Chulainn por su amigo de armas Fer Diad a quien acaba de dar muerte en la Téin (Téin Bé Cualnge,
Book of Leinster secciéon 29, lineas 3414-3463; texto gaélico accesible en http://www.ucc.ie/celt/published/G301035/ en

pp. 94-96 y traduccidn al inglés en http://www.ucc.ie/celt/online/T301035/text029.html en pp. 230-232 [consultado el
15/04/2016]), Aquiles por Patroclo en La lliada (ritual del dolor en XVIII, 23-35 y treno en XIX, 315-337) o Gilgamesh en el
poema homénimo por su querido Enkidu (Lara Peinado, 110-113, cf. 104, vv. 50-53; 114, vv. 4-7; 128, vv. 5-9; 137, vv. 26-28).
Pero todos ellos son lamentos incrustados en obras literarias, concebidas en un mundo de héroes masculinos, en el que, no
obstante, se deja oir la voz de la madre (Hécuba, lliada XXII, 431-436 y XXIV, 748-759), la esposa (Andrémaca, lliada XXII, 477-
514 y XXIV, 725-745) y la cuhada (Helena, lliada XXIV, 762-775) por Héctor.
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bien en su duelo. Naturalmente, no todos los temas han de aparecer en cada uno de los lamentos's.
En el lamento de Art O Laoghaire, por ejemplo, se dan muchos de ellos: casa cémoda y buena vida,
generosidad, hospitalidad, noble estampa y vestido, enfrentamiento entre la plafidera principal y otra
mujer, excusas por ausentarse personas del velatorio o del funeral, asi como la rememoracién del amor
de los esposos, incluso del cortejo™.

Un motivo presente en la literatura gaélica que atafe tanto a las mujeres que se enteran de la
muerte de una persona querida como a los que se vuelven locos es el dar tres saltos, muchas veces,
prodigiosos. Eibhlin declara haber hecho tal cosa cuando vio regresar la yegua de Art sin jinete: Thu-
gas léim go tairsigh, / An dara léim go geata, / An trit Iéim ar do chapall, «Di un salto hasta el umbral,
/ un segundo hasta el portal, / el tercero sobre tu corcel» (estrofa 5, vv. 8-10 = O Tuama 1961, lineas
69-71). En ciertas versiones gaélicas del lamento de la Virgen a la muerte de Jesucristo en las que
se presenta a la Virgen como una plafidera tipica irlandesa, se observa el mismo motivo: An chéad
léim a thug si, sgoith si an garda / An darna Iéim, go Gairdin Pharrthais / Is an trihdG léim go Crann na
Paise (Partridge 1978, 72; una version similar en Partridge 1980, 33), «Del primer salto que dio salvd
la guardia [romana] / el segundo salto hasta el jardin del paraiso [sic] / el tercer salto hasta el arbol de
la pasién».

Dejamos para un préximo articulo el examen de otro motivo singular: el beber la sangre del ama-
do, sobre el que comentaremos algo en el apartado 3.

Como en toda poesia oral, la plafiidera que compone los versos de forma espontanea articula estos
y otros temas a partir de férmulas (Lord, capitulos 3 y 4), férmulas que dependen de la métrica. En el
lamento esta es particularmente sencilla: cada linea cuenta con dos o tres silabas acentuadas no ne-
cesariamente del mismo timbre (no importa cuéntas silabas atonas haya), pero los versos de cada una
de las estrofas han de terminar en la misma vocal acentuada; en las dos primeras estrofas del Lamento
de Art encontramos el siguiente esquema: (v) — (v) (-) (v) @ v v, siendo '~' vocal acentuada y ‘v’ vocal
no acentuada, y la ‘a’ la vocal acentuada obligada. Esa sucesidn crea una cadencia distinguible inclu-
so para quien no conoce el gaélico: incapaz de reconocer los vocablos, percibe un ritmo y una rima
perfectamente establecidos. Segun los estudiosos mas competentes, la plafidera principal cantaba
los versos de una manera sencilla. Para referirse a ella en inglés, se utilizan los siguientes términos:
plaintive recitative (Joyce 59) y whining recitative (Croker 1824, 174; también citado por O Madagain
34), en espanol podriamos utilizar cantilena o melopea'®.

Desgraciadamente, no contamos con grabaciones de lamentos, pero de algunos si que se conserva
notacién musical (de Noraidh 28; O Madagain passim). En 2003, el coro de mujeres de Cuil Aodha,

13 No figura en el de Art la imagen del difunto como un arbol, estudiada por Velasco Lopez 2001.

14 O Silleabhain 131. Sobre el tema del maltrato, también comin en los lamentos y su presencia en el de Art, véase
O Coileain 106.

15 Creemos que estos vocablos pueden resultar mas acertados que «estilo recitativo», porque en castellano este

término se aplica a un género musical que consiste en cantar recitando, mas en concreto, una composicién musical cultivada
en los siglos xvil y xvil que pone musica a textos que expresan queja o dolor. Curiosamente, en su origen fue recreado en
Italia, al parecer, a partir de la intuicion de lo que debié de ser el discurso de la tragedia griega y frecuentemente dio curso a
la expresién femenina de la angustia, la suplica. El término no seria totalmente inapropiado, puesto que dichas composiciones
dominaron los lamenti renacentistas y barrocos y algunos las consideran derivadas de los lamentos clasicos (vid. http://www.
lahistoriaconmapas.com/historia/definicion-de-lamento/ (consultado el 23/02/2016), pero puede inducir a confusion.
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Cér Ban Chuil Aodha, sacé un disco con grabacion de este lamento; la musica, lejos de responder a
ninguna tradicidn concreta trasmitida oralmente, fue compuesta para esa ocasién por Peadar O Riada.

Conviene tener siempre presente que el lamento forma parte esencial de un rito concreto, el fune-
rario, que va acompafado de gestos y actitudes en una ocasién unica (Hall 222-226; O Coileain 100)®.
Resulta, por tanto, harto dificil conseguir que sea repetido para ser registrado por los estudiosos. Ade-
mas, cuando estos empezaron a mostrar interés por ellos y a recorrer las tierras de Irlanda con ese fin
las prohibiciones eclesiasticas', la excesiva presencia de la muerte a raiz de las hambrunas, el declive
del gaélico, incluso el cambio de mentalidad (un catolicismo menos nativo y particularista, una imita-
cién de valores victorianos y modelos protestantes) habian hecho mella en costumbre tan inveterada
(O Coileédin 114-117; Lysaght 66-68).

Situacion completamente diferente plantean los denominados lamentos literarios. Obra de los
poetas cultos antes mencionados, estan elaborados con una métrica mucho mas compleja (lineas mas
largas, frecuentemente con cuatro silabas acentuadas, rima interna, aliteracién y en estrofas de cua-
tro versos). Los componian para mostrar respeto al difunto o en espera de obtener un estipendio, vy,
desde luego, no formaban parte de las ceremonias fanebres, sino que se ofrecian después a la familia
del finado™.

¢Y los lamentos orales extemporéaneos, como se conservaban? ;Cémo es que han llegado a no-
sotros si formaban parte de una situacion tan concreta? Los que han sobrevivido bien tienen una
extraordinaria altura poética, bien se refieren a personas de relieve, al menos local, hombres mayo-
ritariamente, importantes para su comunidad. Por una u otra circunstancia, o por ambas a la vez, sus

16 El comportamiento de los chimpancés ante la muerte: intento de despertar al difunto, gritos violentos, gestos
de automutilacién y aislamiento (Poeta 30-31) no dista mucho de la llamada al finado, el ululato, el mesarse los cabellos,
arrancarselos, darse palmadas, esparcir ceniza, etc. Sin entrar en la funcionalidad psicolégica de los gestos, baste resaltar su

caracter primigenio.

17 Resulta llamativo el deseo de erradicar dichas practicas también en otras sociedades tradicionales. Referencias
irlandesas pueden consultarse en O Stilleabhain 138-142. En el &mbito espafol es un tema bien estudiado, justificado por
autoridades eclesiasticas y estatales desde el lll Concilio de Toledo, afio 589 (Filgueira Valverde 512-523, 600-601); aun asi,
reliquias del antiguo ritual han llegado hasta nuestros dias: el abrazarse al féretro en la misma iglesia clamando «jHermano,
hermanol». Uno podria pensar que esa cuestion atafie solo a la imposicién del cristianismo sobre antiguas costumbres
paganas. Pero no es algo tan simple. La Antigua Grecia también conocié a partir del s. vi a.C. legislacién en contra de

las manifestaciones de duelo (Holst-Warhaft 3). En buena medida fracasaron, pues hasta el siglo pasado se han recogido
lamentos orales en Grecia (Alexiou). Mas también es cierto que nuevas formas literarias recogieron esa tradicién (el género
del epitafios logos y la tragedia, segiin argumenta Holst-Warhaft 4, para quien asi los hombres y el Estado, necesitado de
soldados, controlaban parcialmente la muerte y las leyes que sustituyen al ciclo de venganzas acuciadas por las plafhideras). En
nuestra opinion, sirvieron ademas para encauzar la expresion del dolor colectivo. De igual modo, no ya en tierras helénicas,
también en hispanas e irlandesas, se constata un género especial de lamento, al que la Iglesia catdlica no puso objeciones, el
de la Virgen (para Grecia, Holst-Warhaft 5 y Alexiou 62-78; para Espafia Camacho Guizado 32 n.° 10 menciona El duelo de la
Virgen de Berceo, mas sobre el planto de Maria en Mufoz Ferndndez 118-122; para Irlanda, Partridge 1983 y Hollo). A buen
seguro, en ella se verian reflejadas y aliviadas las mujeres que veian constrefidas sus ansias de llanto piblico y prolongado,

pero también toda la comunidad.

18 En Espanfia el «pranto» popular culmina en la salida del cadaver y puede repetirse en determinados lugares del
trayecto, el planctus latino se entona en la conduccién del difunto o en determinados momentos procesionales de las
exequias (Filgueira Valverde 524-525). También sobre las diferencias entre endecha popular y elegia literaria, Camacho
Guizado 36-37. Estas y otras consideraciones de mas calado sobre los origenes de la elegia deberian haber sido tenidas en
cuenta por los autores del libro para quienes «lo que es indiscutible es que el Caoineadh es una obra maestra del género

elegiaco y participa de una tradicion literaria comun» (p. 4).
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coetadneos y sus descendientes siguieron recitdndolos fuera del contexto funerario originario. Y, desde
luego, algunos fueron puestos por escrito.

Si nos cefimos al caso que nos ocupa, conviene precisar quién era Art O Laoghaire, quién entoné
el lamento a él dedicado, quién se interes6 después por él, quiénes lo pusieron por escrito, como se
conservaron esos manuscritos, como afecta esa cuestién a una edicidén y a una traduccién a otra len-
gua. Los autores del libro tan solo abordan algunos de estos interrogantes y, ademas, muchas de sus
afirmaciones han de ser corregidas o matizadas.

1. Ballingeary / Béal Atha an Ghaorthaidh, véase apartado 6.

2. Ballymurphy / Baile Ui Mhurchu, alli nacié Art.

3. Blackwater Bridge / Droichead na Déinne, véase apartado 6.

4. Boolymore / An Bhuaile Mhor, alli vivia la plafidera Nora Ni Shindile.
5. Carriganima / Carraig an Ime, alli fue muerto Art.

6. Cork / Corcaigh, principal ciudad del sur de Irlanda.

7. Crookstown / An Baile Gallda, alli vivia el escriba Eamann de Bhal.
Derrynane / Doire Fhiondin, mansién de la familia de Eibhlin,

9. Drishane / Drisedn, alli se dirigia Art el dia de la tragedia.

10. (The) Gearagh / An Gaorthadh, véase apartado 6.

I'l. Grenagh / An Ghreanach, véase apartado 5.

12. Gougane Barra / Guagdn Barra, véase apartado 5.

13. Inchigeelagh / Inse Geimhleach, véase apartado 6.

14. Kilcrea / Cill Chré, abadia en cuyo cementerio estd la tumba de Art.

15. Kilnamartyra / Cill na Martra, sitio del primer enterramiento de Art.

16. Macroom / Maigh Chromtha, presunto escenario del encuentro de Art y Eibhlin.

17. Millstreet / Srdid an Mhuilinn, véase apartado 2.

18. Raleigh / Rith Laoich también Rith Lufoch, hogar familiar de Art y Eibhlin.

19. Tooms / Téim también Tuaim, véase apartado 6.

Figura 1: mapa de la zona
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2. Art O Laoghaire

Art O Laoghaire pertenecia, en efecto, a una estirpe linajuda y adinerada, pero carecia de titulo
nobiliario, por méas que en la contraportada se le califique de aristcrata. En su época, los O Laoghaire
reconocian a un tal Denis O Leary, primo lejano de Art, que vivia mas al norte, en Millstreet (figura
1), como jefe legitimo de su familia; este Denis O Leary fallecié en el afio 1783 (O Murchadha 242,
n.° 133). Segun los datos de que disponemos, Art nacié en Ballymurphy en la parroquia de Knockavilla
(Cnoc an Bhile, ‘la colina del arbol [ancestral]' en gaélico), cerca de la aldea de Crossbarry, al suroeste
de la ciudad de Cork. Cuando la hermana de Art habla (estrofa 22) de la hospitalidad de la casa donde
nacid Art, estd pensando en la casa de Ballymurphy. Era Art hijo de Conchur (Cornelius), hijo de Céa-
dach, hijo de Laoiseach (a veces traducido como Luis), aniar 6n nGaorthaldh] is anoir 6n gCaolchnoc
(estrofa 18, wv. 5-6 = O Tuama 1961, lineas 215-216) = «[quienes llegaron a Raleigh] desde el Gaor-
thadh en el oeste y»; segln sugerencia de O Créinin, mas correctamente én gcaol-Chnoc, «desde la
noble Colina [del Arbol]», i. e. Knockavilla, ya que no esta atestiguado el topénimo *An Caolchnoc,
pero si se sabe donde vivia el padre de Art. Alli, en Knockavilla, y a veces en otros sitios, el padre de
Art, Conchr, era rentero de terratenientes protestantes (Collins 1949, 4), quienes tenian derecho de
poseer terrenos, y a su vez los subalquilaba a campesinos mas modestos. A principios del siglo xvii,
en el pueblo de Teergay, al lado del Gaorthadh, vivia un tal Céadach O Laoghaire (O Donnchd 11-12);
aunque no hay constancia plena, dicho Céadach O Laoghaire podia haber sido el abuelo de Art. Otra
informacidn que conviene corregir es que el padre de Art no murié en 1777 (p. 78), sino, al menos, dos
afos antes que Art (Collins 1956, 1).

E, igualmente, hemos de subrayar que, pese a los esfuerzos de sus enemigos por declararlo fuera
de la ley, las investigaciones mas recientes (Cullen 1993a, 23-24, 25) han demostrado que Art nunca
fue declarado forajido y, desde luego, nunca fue un «bandido» (p. 78)'". De hecho, eso explica mejor
por qué Morris fue acusado de su asesinato, si bien resulté exculpado (O Tuama 1961, 20; Collins
1950, 23; Collins 1956, 3), asunto que ni siquiera es mencionado en el libro.

En la época de Art habia dos actitudes entre los protestantes de Irlanda: algunos querian endu-
recer la ley con todo rigor con el fin de aplastar a los catdlicos, mientras a otros les parecia mejor no
provocar al pueblo que al cabo constituia la mayor parte de la poblacidn. Morris pertenecia al primer
grupo; y sus socios, The Muskerry Constitutional Society, buscaban testimonios para sentar en el ban-
quillo a los catdlicos poco sumisos, o declararlos forajidos. Por mas que parezca que fue la yegua de
Art la que provocé el desenlace trdgico de su enemistad, la actitud de Art, un catdlico que se consi-
deraba igual (si no superior por su linaje) a los miembros de ascendencia protestante, y hacia alarde
publico de ella®, constituia para Morris una provocacién mas que suficiente para intentar utilizar las
leyes penales para acabar con él. La yegua a buen seguro fue el detonante. En el condado vecino de
Tipperary en 1766 fue colgado injustamente por alta traicion un sacerdote, Nicholas Sheedy, y este
hecho provocdé mucho resentimiento y resistencia entre los catdlicos, fracasaron unas cuarenta acu-

19 Aunque los autores del libro aluden a las leyes penales para los catdlicos de Irlanda vigentes durante cien afios
después de la victoria del rey protestante Guillermo de Orange sobre el catdlico Jaime Il (pp.1-2), es imprescindible subrayar
el objetivo fundamental de ellas: alejar a la mayoria catdlica de la educacién, de la riqueza y del poder politico.

20 En el lamento se da a entender que se le veia montado en su yegua con los pies en la montura a la manera de

los cosacos (estrofa 5, v. 7 = O Tuama 1961, linea 68). Pyne, por su parte, relata que bajaba la cuesta, bastante pronunciada,
entre la entrada del castillo de Macroom y el puente de dicha localidad subido en un tonel de madera, controlandolo con los
pies sin caer (Day 40), una proeza que también se atribuye al famoso héroe de la tradicién gaélica, Diarmaid 6 Duibhne.
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saciones contra catdlicos por no respetar las leyes penales y, en vez de intimidarse estos, quedaron
acobardados los protestantes (Cullen 1993a, 23).

Conviene indicar que para declarar a alguien forajido hacia falta el juramento de doce magistrados
y después obtener mayoria en la reunion del jurado de acusacidn. Morris nunca consiguié esa mayoria
(Cullen 1993a, 23). Ademas, no bastaba con ofrecer cinco libras a un catélico por su caballo sin haber
presentado previamente una denuncia ante dos magistrados por poseer tal caballo (Cullen 1993b, 9).
Si Morris habia premeditado insultar a Art, como en esta obra se da a entender (p. 2), ofreciéndole
cinco libras por su yegua, debia haberle denunciado antes, y no tenemos constancia de que hubiera
hecho tal cosa.

Aparte del informe sobre la vida de Art O Laoghaire de las paginas 2 y 3, hay mas en el «Comen-
tario para hispanohablantes». Quiza hubiera sido preferible poner en el «Prélogo» todos los datos y
remitir después a ellos. Pasemos al «Comentario».

«Naci6 en 1746» es veridico (o antes de mayo en 1747) si se puede confiar en lo que se lee en su
lapida en la abadia arruinada de Kilcrea (figura 2): que tenia 26 afos cuando murid. «Art regresé a
Irlanda en 1767, cuando tenia unos 23 anos»: esto no cuadra; [éase «21 anos».

Pese a las afirmaciones de la pagina 74, no se sabe a ciencia cierta cuédnto tiempo trascurrié entre
la oferta de Morris de comprar la yegua por cinco libras y la muerte de Art. Segun la sefiora O'Connell
(I, 171) y Padraig O Crualaoi, poeta gaélico de la region (O Créinin 1982, 33), Morris mandé soldados
ala casa de Arty él, con la ayuda de Eibhlin, quien le llenaba los mosquetes, repelié el ataque. El 4 de
mayo de 1773, Art se habia decidido a matar a Morris, que sabia que estaba de visita en el castillo de
Drishane. Pero fue traicionado; Morris llegd protegido por soldados, y uno de ellos pegé el tiro que
mato a Art. Se explica esto algo mejor en la introduccién (p. 2) que en el «Comentario». Lo que se lee
en este (p. 74) parece contradecir la version de la pagina 2.

Figura 2: tumba de Art en Kilcrea
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3. Transmision de este lamento

El «Lamento de Art O Laoghaire» fue publicado por primera vez en 1892 en el libro The Last Colo-
nel of the Irish Brigade (O'Connell |, 237-246; 11, 327-340). El texto procede de un manuscrito gaélico
escrito en la ciudad de Cork por Donnchadh O Stilleabhain en el afio 1860, quien copié el lamento de
un manuscrito anterior, obra de Eamann de Bhal?' fechable «en torno a 1800», quien a su vez lo habia
tomado al dictado de una planidera de nombre Néra Ni Shindile, en inglés Norry Singleton. Esta vivia
en Boolymore, a unos quince kilémetros de Carriganima, la poblacién donde murié Art. El manuscrito
de O Silleabhain terminé en manos de un policia jubilado y fue recuperado por la sefiora O'Connell,
autora del mencionado libro. Para traducirlo al inglés, ella se lo envié a Peadar Ua Laoghaire (en inglés,
Peter O’'Leary?), sacerdote, escritor y nativo de gaélico, mas conocido como An tAthair Peadar, «el
padre Pedrox». En The Last Colonel, |a transcripcion del manuscrito aparecié acompafnada de sugeren-
cias de Seéan Pléimeann (John Fleming) a pie de la pagina, y una traduccion artistica al inglés hecha
por la sefiora O'Connell. La transcripcién, ademas de contener el lamento, sefiala que Eibhlin Dubh
lo compuso (O'Connell Il, 327). Ahadidas a la versiéon de Néra Ni Shindile, figuran tres estrofas que
la sefiora O'Connell recuperd cerca de la residencia de los O'Connell en Kerry y que hizo trascribir;
llegaron a su conocimiento gracias a la hija de un campesino que se llamaba Maire Ni Shuilleabhain
Liath (O'Connell I, 239). Son las estrofas 27, 30 y 31 de esta edicién, por mas que en el libro no haya
indicacién alguna de que procedan de otra fuente.

El padre Pedro, por su parte, copid el lamento de este manuscrito para si mismo e introdujo cier-
tos arreglos para resolver dificultades. Devolvié el original a la sefiora O'Connell y a dia de hoy, si
aun existe, su paradero es desconocido; lo mismo ocurre con el original de Eamann de Bhal. Si que
es relevante que unos ainos después este sacerdote, el padre Pedro, pusiera por escrito de nuevo el
lamento y anadiera unos llamativos versos, que no aparecen ni en su primera copia del manuscrito ni
en la edicidn publicada en The Last Colonel. Esta segunda version del padre Pedro es la que figura en
la edicién de Shan O Cuiv de 1923.

Néra Ni Shindile, la plafidera antes nombrada, dictd el lamento otra vez, «poco antes de su muerte
que ocurrié cuando tenia casi cien anos, alrededor de 1873», segin testimonio del responsable de la
edicién que fue publicada en An Gaodhal (The Gael) (Nueva York), junio-agosto, 1899. En este nimero
de la revista se publicé una versién compuesta en la que se combinan la publicada en The Last Colonel
y la recién tomada al dictado. El escriba fue Domhnall Mac Caib, que vivia a pocos kildbmetros de la
plafidera. Este manuscrito fue copiado en 1894 por Padraig Feirtéar de Kerry, y es su ejemplar el que
se conserva®. No cabe duda de que el redactor de la versién aparecida en An Gaodhal (The Gael) fue
el mismo Feirtéar.

En la breve presentacion que hacen los autores en el «Comentario para hispanohablantes», s. v.
Néra Ni Shindile (p. 79), es dudosa tanto la fecha del primer dictado («c. 1800», dato proporcionado
por la sefora O'Connell) como la edad avanzada de la plafidera cuando recité el lamento por segun-

21 De este escriba solamente se sabe que era de Crookstown (O'Connell Il, 327). En el «Comentario para
hispanohablantes» p. 79, s. v. Néra Ni Shindile, se pone que era poeta, supuestamente por confundirle con un tocayo suyo,
este si poeta, que muri6 en 1755.

22 Véase Ua Suilleabhain 2187.

23 El manuscrito Ferriter 1, en la biblioteca del National University of Ireland, Dublin. O Créinin (1962-1963, 247)
consideré el manuscrito de Feirtéar el mas fiable por carecer de manipulaciones editoriales, y recientemente ha aparecido con
traduccidn al inglés en una publicacién prestigiosa (Bourke et al. 1372-1384).
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da vez. Se ha descubierto una partida de defuncién que parece ser de la susodicha Néra Ni Shindile,
fechada el 11 de marzo de 1873, segun la cual la difunta contaba entonces con 72 afios (Nic an Air-
chinnigh 2010b, 86, n.° 6). Parece, por tanto, que por «c. 1800» hay que entender c. 1825.

Sigamos con la relacion de los manuscritos. Fuera de otros fragmentos (que también pueden tener
su importancia), hay dos versiones cortas del lamento. Una es la de O Mathuna, que parece proceder
de un manuscrito de la primera mitad del siglo xix. En ella hay versos que se encuentran en el segundo
recitado de Néra Ni Shindile y no en el primero. La otra versién de importancia es la editada por Mac
Lochlainn, que proviene de un manuscrito que se sabe existia antes de 1858 (Mac Lochlainn 112).

O Tuama, en su edicién de 1961, acudié a muchas fuentes, incluida la segunda version del padre
Pedro, con sus enmiendas y lineas adicionales. Entre ellas se encuentran los famosos versos en los cua-
les Eibhlin refiere que al encontrar el cuerpo de su marido muerto bebié su sangre (estrofa 6, vwv. 11-13;
O Tuama 1961, lineas 82-84): do chuid fola leat ‘na sraithibh / is nior fhanas le hi ghlanadh / ach i 4l
suas lem basaibh («donde tu sangre brotaba. / No me paré a limpiarla / la bebi de las palmas de mi
mano» [léase «mis manos»]). De hecho, al hacerlo O Tuama provocé la ira del resefador, O Crdinin,
que acusé descaradamente al padre Pedro de haberlos compuesto por su cuenta y a O Tuama de mal
juicio por aceptarlos. La publicacién de Mac Lochlainn resolvié el asunto: las lineas en las cuales Eibhlin
bebid la sangre aparecen ya en el manuscrito de antes de 1858. El padre Pedro habia nacido cerca de
donde vivia y murié Art O Laoghaire. Queda claro, por lo que aporté a The Last Colonel, que habia
oido el lamento en su juventud, y ya que habia encontrado el texto, con toda seguridad preguntaria
a sus vecinos y familiares hasta encontrar independientemente estos versos. Ademas, guardaba pa-
rentesco con Art: pertenecian los dos a la estirpe Meirgeach (literalmente ‘oxidada’, probablemente
‘pecosa’?) de los O Laoghaire, cuyos antepasados habian abandonado Inchigeelagh (O’Leary 23-25).

De esta compleja relacion de manuscritos, el nombre de Néra Ni Shindile, su condicién de pla-
fidera y la versién oral puesta por escrito por Eamonn de Bhél son los Unicos datos recogidos por
el profesor Barnwell, el responsable del «Comentario para hispanohablantes», s. v. Néra Ni Shindile
(p. 79). Indica que esa versidn es la base de su texto. No da mas informacion bibliogréafica salvo que
en el principio del «Comentario para hispanohablantes» (p. 73) sefala que han usado, en gran parte,
la edicién publicada por Sean O Tuama en Dublin en 1961, sin dar el titulo de la obra®. En verdad
se mencionan «fragmentos de otras versiones» (p. 79)? y que en su libro «hay unos elementos muy
reducidos de la versién publicada por Shan O [recte O] Cuiv en Dublin en 1923», de nuevo sin titulo.

Esta falta de precisidn, sin indicacién alguna de cudndo acuden a una edicidén u otra, no puede por
menos que dejar perplejo a un fildlogo. Redunda ademaés en una mala comprensién del texto y deja
inerme al lector que no tiene forma de imaginar que existen varias versiones y mucho menos puede
controlarlas. Veamos unos ejemplos.

El padre Pedro, pese a su extraordinario dominio del gaélico, no siempre acertaba en sus en-
miendas. Los manuscritos no respetan un deletreo consistente, y es claro que ni él ni Sean Pléimeann

24 Agradecemos al Dr. Roibeérd O hUrdail habernos sugerido esta explicacién de Meirgeach.

25 En la contraportada, y tan solo en la versién gaélica, dan a entender que esta edicién estd agotada desde hace
mucho. Sin embargo, por ser usado como libro de texto universitario ha sido reimpreso varias veces y a dia de hoy sigue en
venta, por ejemplo en http://www.cic.ie/books/published-books/caoineadh-airt-ui-laoghaire-leabhair-cloite-1 (consultado el
28/01/2016).

26 No nos parece bien calificar de «fragmento» el manuscrito de la segunda versiéon que dicté Néra Ni Shindile.
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entendieron bien el primer verso de estrofa 10 (O Tuama 1961, linea 113): A dhaoine, na h-éistig es lo
que se lee en The Last Colonel (ll, 331). Al compararlo con A dhaoine na n-aodh istig del manuscrito
de Feirtéar, queda claro que en el deletreo normal de hoy dia seria A dhaoine na hae istigh, literal-
mente ‘gente del higado dentro’ («de los higados» en Feirtéar), i. e. «<mi querida gente»?. Pléimeann
sugiere h-éistidh, entendiendo na héistidh, «no escuchen ustedes». Al padre Pedro le parecia que
faltaba algo, y ahadié por su cuenta le felacaireacht éithigh, «un chismorreo mentiroso». Barnwell y
Rodriguez Alonso optan por esta lectura equivocada que sacan de la edicién de O Cuiv y traducen tan
solo: «Sefores, no escuchen mentiras».

Si habria sido recomendable acudir a la edicién de O Cuiv (versos 238 y 317) en el verso 3 de las
estrofas 24 y 27, porque stoca ctig dhual (v. 3 estrofa 24) es enmienda de O Tuama (linea 301), pero
no es aceptable el diptongo /ua/ en una estrofa con una u larga final, y lo que hay en los manuscritos,
stoca chuig gcul, si lo es; laistiar (v. 3 estrofa 27; O Tuama 1961, linea 330) con su diptongo final no
rima con la ilarga final en los otros versos de la estrofa, y laistios (enmienda necesaria del padre Pedro)
si. Volveremos a estos versos al tratar de la traduccién.

En la estrofa 31 (O Tuama 1961, linea 388) también es preferible la lectura de O Cuiv, o cualquier
otra lectura, excepto la de O Tuama sula dtéann sé isteach don scoil, donde un presente de indicativo
sigue a la conjuncidn sula (‘antes que’), uso inaceptable en el gaélico tradicional del Munster? en este
contexto. También en la estrofa 24, v. 8, el deletreo moderno estandarizado de O Tuama (1961, linea
304) mhodhdil sugiere una disilaba, y la de O Cuiv (linea 322), mhodhail, el adjetivo monosilabo del
dialecto que conviene aqui, y que en su deletreo semifonético sefiala que se pronuncia [vouli].

No hay manera de conocer exactamente las palabras que declaré Eibhlin Dubh al encontrar el
cuerpo de su marido en Carriganima, en el velatorio, durante el primer entierro en Kilnamartyra y el
segundo en Kilcrea (figura 3). No existi6 la posibilidad de grabarlas ni de escribirlas sirviéndose de la
taquigrafia. Hemos tenido la magnifica suerte de que este lamento, el culmen de la tradicién de los
lamentos orales (Bromwich 252), llegara a los oidos de Néra Ni Shindile, y que ella lo recitara para per-
sonas que pudieron ponerlo por escrito. Merece la pena recordar el experimento del profesor Albert
Lord, quien pidié a un muasico, Mumin, que cantara una cancion épica que sabia que no conocia otro
cantante estupendo, Avdo, mientras este esperaba su turno. Al marcharse Mumin, pregunté a Avdo
sobre la cancidn: este le contesté que no la habia oido antes, que le parecia buena, y que Mumin la
habia cantado bien, pero que él mismo podria cantarla mejor. En la versién grabada de Mumin habia
2294 versos, en la que Avdo cantd poco después de haberla oido por primera vez, 6313; contenia
mas adornos, las personas habian adquirido mas caracter, la emocion habia aumentado (Lord 78). Lo
que recité Noéra Ni Shindile no puede ser exactamente lo que entonaron Eibhlin y su cufada: forzosa-
mente ha de ser mejor o peor.

27 Compérese con la expresion castellana «xamor de mis entrafias», y recuérdese que para los antiguos griegos el
higado era sede de las pasiones.

28 Después de desaparecer las escuelas bardicas y con ellas el gaélico estandarizado de los poetas clasicos, el cual
duré entre 1200 y c. 1650, los escritores empezaron a escribir el idioma de una forma més moderna, y ya se notaban grandes
diferencias entre los dialectos: el del Munster en el sur, el del Connaught en el oeste, y el del Ulster en el norte. El gaélico
idiomatico de los nativos en las regiones donde sobrevivia era el ideal al cual aspiraban los escritores en ciernes. A mediados
del siglo xx, el gobierno irlandés introdujo un idioma estandarizado moderno, pero en la introduccién de la graméatica que
propone las reglas de este se declara que no se proscriben las formas correctas del idioma vivo (Gramadach 10). Quien esté
interesado en estas cuestiones puede consultar con bibliografia mas detallada el articulo de Velasco Lépez 2000, 219-222. La
obra maestra en inglés sobre los dialectos del gaélico sigue siendo O'Rahilly 1932.
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Figura 3: ruinas de la abadia de Kilcrea

Con lo que contamos, entonces, es con el lamento recogido de la trasmisién oral, y en el caso de
la edicion de The Last Colonel, pasado por las manos del padre Pedro (campedn de la literatura en
gaélico), de la senora O'Connell (muy tendente al romanticismo) y de un impresor que probablemente
no sabia gaélico. No es de extrafiar que existan variantes. En la segunda version de Néra Ni Shindile
aparece el tema de la tacaneria del marido: Cé gurb é a leathadh ort / M4 bhited ceachartha, / Ni
bhited ach tamall beag. / Ba mise fé ndeara san: / Ta fthios ag an Athairmhac / Go mb’fhiu fear t'ainme
/ Sud a mhaitheamh duit, / A mharcaigh an mhalla]roisc (Bourke et al. 1373). «Aunque se decia de ti
/ que eras tacafo / eso duraba poco. / La culpable era yo. / Sabe el Hijo de Dios / que al hombre que
lleva tu nombre valdria / perdonarle eso, / jinete de mirada serena». A dia de hoy es dificil aventurar
si esto habria sido censurado en The Last Colonel o si habria entrado mas tarde un tema corriente en
lamentos de tradicion oral, sin que tuviera nada que ver con la relaciéon que mantenian Art y Eibhlin.

Por tanto, volviendo a uno de los motivos mas llamativos, merecedor por si mismo de un estudio
més amplio, ignoramos si Eibhlin mencioné o no el haber bebido la sangre de su marido difunto. Lo
que sabemos es que forma parte de la auténtica tradicion oral del lamento merced a las versiones que
han llegado a nuestras manos.

Teniendo todo esto en cuenta, el asunto de la autoria del lamento que se plantea al final del prélo-
go (p. 4) nos parece de poco mérito. Es verdad que tanto Cullen (19933, 27; 1993b, 8, 10-11) como (o)
Buachalla (1998, 10) han sugerido que este lamento sea composicion literaria posterior a los eventos
del velatorio y del funeral. Por muy bueno que sea el trabajo de Cullen, especialmente sobre cémo
funcionaba la ley a finales del siglo xvii, sus estudios en esta area revelan que de la tradicién oral en-
tiende muy poco. Es mas dificil entender por qué O Buachalla, al negar que hubiera composiciones
como el lamento de Art O Laoghaire durante velatorios y funerales, se ha empefado en ignorar las
claras evidencias proporcionadas por observadores ingleses (los Hall |, 222-226), irlandeses que no
hablaban gaélico (Croker 1824, 173), estudiosos gaélicos (O'Curry |, ccexxiv; O'Brien s. v. caoine) y
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campesinos irlandeses (O Muimhneachain 40)?’. Este lamento fue preservado principalmente gracias a
una planidera, y escrito después de que Croker con sus publicaciones hubiera despertado interés por
los lamentos tradicionales. Se trata, pues, de un falso debate entre quienes no entienden la tradicion
oral y los lamentos tradicionales y quienes si*.

Como conclusién a este apartado digamos que, aparte de las ediciones de O Cuiv y O Tuama
(1961), los autores deberian haber mencionado la edicién abreviada con traduccién al inglés de O Tua-
ma y Kinsella (1981), porque de alli proceden las introducciones a las distintas secciones de las paginas
24, 34, 48 y 62, que pretenden explicar las circunstancias de esa parte del lamento (se ha cambiado
un poco la de la pagina 34). Por alguna razén, no incluyen esta observacién de O Tuama y Kinsella al
principio del lamento: B’fhéidir gur aithris Eibhlin na dréachtai seo os cionn an choirp i gCarraig an Ime
(«Quizé hubiera entonado Eibhlin estas estrofas al lado del cuerpo en Carriganiman).

4. El texto gaélico

Como hemos sefalado, la falta de precisién en el manejo de las versiones deja al lector desasis-
tido, no puede cotejar el texto sin llevar a cabo una compleja indagacién y, por ende, algunas de las
inevitables erratas le pasan desapercibidas. Con el fin de suplir esta deficiencia, incluimos aqui estas
observaciones que siguen el orden de aparicién en el texto, salvo que resulte méas apropiado agrupar-
las por coincidir en los mismos errores.

El dltimo verso de la primera estrofa es en la practica totalidad de las ediciones el primero de la
segunda, a menos que se presenten las dos estrofas como una sola. En cualquier caso, Is domhsa
narbh aithreach («<No me arrepentia») introduce el tema de la buena vida que tenia la viuda en casa
de su marido; por tanto, no debe separarse de ese tema, el de la casa acomodada, desarrollado en
la segunda estrofa, y que asi queda roto. Acaso lo hacen Barnwell y Rodriguez Alonso para proseguir
con la rima que han buscado, pero en nuestra opinién el daho es mayor que el mérito conseguido.

Hay algunas palabras gaélicas con fallos de ortografia: en la estrofa 3, v. 10, namhaid < namhaid
(O Tuama 1961, linea 27): aqui hace falta la pronunciacién histérica disilabica [nva:vidi] para mantener
el ritmo.

29 Este es el testimonio del sastre O Buachalla (tocayo del estudioso), quien nacié en Kerry en 1863 y vivié en Guagén
Barra después de casarse; murié en 1945: «Me acuerdo de ver a las planideras cuando era muy joven. Eran mujeres. Venian a
todos los velatorios. Empezaban por llorar un rato, y entonces hacian el lamento. Lo hacian todo en gaélico. No habia respeto
hacia aquella persona que no tuviera plafidera cuando alguien de la familia habia muerto. Era la costumbre, y por eso todos
las tenian. Creo que el estipendio que daban a las plafiideras era media corona. Era una buena cantidad entonces. Era mejor
que recibir ahora una libra, y duraria mas tiempo... También habia hombres que hacian lamentos, y podian hacer los versos;
pero generalmente eran mujeres quienes lo hacian, por alguna razén. Llegarian al velatorio y harian el lamento y llorarian.
Podrian llorar al lado del cuerpo, fuera el muerto quien fuera. No tendria nada que ver con ellas, pero uno pensaria que se les
partia el corazén de tristeza. Tenian maestria en su arte, porque era un arte. Muchas personas no podrian llorar, sin hablar de
hacer los versos» (O Muimhneachéin 40; traduccidn nuestra).

30 Breandan O Buachalla fue un gran estudioso de la literatura gaélica, especialmente de la literatura de los siglos xvi
y xvill, interesado en la manera en que esta emparentaba con la historia, la filosofia y la politica de su época; véase su gran
obra de 1996. También era muy aficionado a la polémica y con su librito sobre el lamento se metié en un berenjenal con poca
preparacion y mala herramienta para la jornada. Por su reputacién, la gente que no ha estudiado la tradicién oral cree que la
cuestion de la autoria pueda ser objeto de discusidn como si este lamento fuera un poema literario. ;Quiénes eran los autores
del lamento de Art O Laoghaire? La naturaleza humana (aunque en parte compartida con otros primates), la cultura europea,
la tradicién oral gaélica, generaciones de plafideras, Eibhlin Dubh, Néra Ni Shindile y las otras personas que nos hicieron
llegar versiones o fragmentos de él a través del folklore que después fueron pasados a forma escrita.
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En la estrofa 6, Gltimo verso, lem basaibh (O Tuama 1961, linea 84) se convierte en lem bhasaibh, no
respetando la norma segun la cual dos consonantes homorganicas (aqui bilabiales) contiguas impiden
la lenicion (representada con h).

Falta el acento (que en irlandés equivale a senal de largura) en el pronombre si en la introduccién a
la seccidn llI: gur aithris si an méid seo; en i en estrofa 16, v. 9, Sin i do l&ir amuigh (O Tuama 1961, linea
187); también en la A de Béal Atha an Ghaorthaigh, estrofa 18, v. 13, mas normalmente Ghaorthaidh
(O Tuama 1961, linea 223); en nior (estrofa 20, v. 5), en caroilin (estrofa 24, v. 5), en Criost (estrofa 26,
v. 1).

En vez de 1éir (O Tuama 1961, linea 202), se pone lér en la estrofa 17, v. 9.

Como en la edicién de O Tuama (1961, lineas 213, 214, 342 y 386), se escribe mac, mhac y mhic
(estrofa 18, vv. 3, 4; estrofa 28, v. 2; estrofa 31, v. 3) con mayuscula cuando no es debido, porque en
estos ejemplos no forma parte de un apellido, sino que literalmente quiere decir 'hijo de’ y le sigue el
nombre del padre®'.

El topdénimo Guagan Barra / An Guagan se deletrea mal («Glagéan») en gaélico y bien en espafol
(estrofa 18, v. 14; O Tuama 1961, linea 224).

Faltan un par de versos en gaélico en la estrofa 22, entre vv. 3 y 4: mar a mbainted astu casadh / a
mbreith isteach don halla, a los cuales volveremos al tratar de la traduccidn en el siguiente apartado.
Ademas, en Coircce (estrofa 22, v. 7) sobra una c: Coirce (O Tuama 1961, linea 271).

En la estrofa 24, v. 6, ldifar debe ser lufar (O Tuama 1961, linea 205).

En la estrofa 25, otra vez se sigue la mala gramatica de la edicién de O Tuama (1961, linea 312):
leath leaba; lo correcto es leath leapa, ‘compartidor de cama’, con «cama» en genitivo.

Ceaplang en la estrofa 27, v. 4, representa Ceaplaing en la ediciéon de O Tuama (1961, linea 331) y
en el «Comentario para hispanohablantes» (p. 75) se deletrea Ceapluing, un topénimo no identificado,
probablemente por no conocerlo Néra Ni Shindile.

Falta un verso en gaélico en la estrofa 29, debajo de v. 6 («Y arranca tu venganza» en castellano): in
ionad do larach, «por tu yegua», lo que dificulta la traduccidn, como se verd mas adelante.

En las estrofas 4, 25 y 30 faltan los versos iniciales con su férmula exhortativa, tan caracteristica
del lamento tradicional irlandés: Mo chara thu go daingean (O Tuama 1961, linea 44), «eres mi amigo
firme» en la 4; Mo ghra go daingean tu (O Tuama 1961, linea 306), «eres mi amor firme» en la 25; Mo
ghra thu agus mo rin (O Tuama 1961, linea 372), «eres mi amor y mi querido». Al desaparecer la lla-
mada al esposo o reducirse en la traduccidn espafola, como veremos después, queda notablemente
disminuida su fuerza dramética; a nuestro juicio, esto supone un fuerte quebrantamiento de una de las
sefas de identidad del lamento®.

31 Los apellidos que empiezan con Mac, «hijo», naturalmente se escriben con mayuscula. Estos apellidos son
frecuentes en Irlanda, pero mucho mas corrientes en Escocia. El elemento O (da en al antiguo irlandés), «nieto», como ocurre
en el apellido de Art, es mas tipico de Irlanda.

32 Son significativos los intentos de entablar didlogo con el espiritu del esposo recogidos entre los pueblos
primitivos, a veces se finge que él habla a la viuda y le invita a seguirle al otro lado, un motivo con ecos incluso en la poesia
contemporanea (Poeta 34, 55-58).
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En el texto gaélico faltan las estrofas IV, VI, XIIl, XIV y XXl de la edicién de O Tuama donde apare-
cen con interrogante; opina dicho autor que son intervenciones de otras personas presentes durante
el velatorio porque repiten temas elaborados en otras estrofas. Alli, las estrofas XlIl y XIV se atribuyen
al padre de Art, siguiendo la edicién de An Gaodhal (The Gael), pero esto no puede ser porque, como
hemos indicado ya, su padre habia fallecido para entonces (Collins 1956, 1). Es de suponer que los
traductores pretendian obtener un texto mejor ordenado que el de O Tuama o de O Cuiv, pero con-
vendria dar parte al lector de los criterios utilizados.

Finalmente, en la introduccién a la seccion V, p. 62, por Cill Cré léase Cill Chré.

5. Traduccién

Verter un texto de un idioma a otro es siempre dificil, maxime si se trata de poesia. Tal y como
indicamos al comienzo, la traduccién es meritoria en muchos aspectos, incluso alcanza altura y elegan-
cia en determinados puntos. No obstante, resulta desigual. Conviven demasiado cerca expresiones
prosaicas y poéticas hasta el punto de provocar cierta desazén en el lector. Al menos esa es nuestra
experiencia.

En parte, creemos que se debe a la dificultad misma del texto y a que no existe una tradicién bien
establecida de traducciones gaélico-hispanas. También pueden haber jugado en su contra otros fac-
tores importantes. Es esencial recordar en todo momento que estamos frente a poesia oral, que esta
se compone de férmulas y motivos, que conviene reconocer y mantener en la lengua de llegada. Ade-
mas, es preciso atender a las diversas variantes y evitar aquellas que los especialistas reconocen como
fallidas. Al no haber tenido en cuenta estos principios, Barnwell y Rodriguez Alonso corren el riesgo
de provocar cierta confusion en el lector, sobre todo si este tiene cierto conocimiento e interés por el
folklore, pero no posee suficiente competencia linguistica para leer los versos irlandeses.

Veamos algunos ejemplos.

Nos parece poco afortunado «Equipado para salir a caballo / en la esbelta yegua, de mancha blan-
ca» (p. 15, w. 11-12 = O Tuama 1961, lineas 28-29). Al menos seria preferible «montar», «pasear»,
«amblar» [literalmente el término gaélico], para evitar tan seguido «a caballo» y «en[...] yegua»; quiza
sonaria mejor «en un fino corcel de corddn corrido», habida cuenta de que solo se puede deducir el
género de la caballeria a partir de otros versos (véase infra), y si es que monta la misma.

En la pagina 69, la segunda parte de la estrofa 30 dice asi: «Hasta que regrese Art O [recte O]
Laoire / no se ira la congoja / que tiene mi corazén oprimido, / bajo siete llaves cerrado / y ninguna se
puede hallar». No habria nada en contra de la expresion «bajo siete llaves cerrado» si no fuera porque
desdibuja un motivo atestiguado en otros lamentos, también en una elegia escocesa®: el dolor como
badl cerrado cuya llave se ha perdido. El texto gaélico literalmente dice: «Hasta que venga a mi Art O
Laoghaire / no se desvanecera mi pesar / aposentado en el centro de mi corazén lo oprime / cerrado
a cal y canto / cual si fuera un arca bien candada / cuya llave se hubiera extraviado». La imagen parece
sugerir que la llave perdida es Art. De ahi que, si bien reconocemos el mérito del intento, no nos ter-
minen de convencer las siete llaves.

33 Véase O Conaill y O Cuileanain 91, lineas 47-48; Dinneen y O'Donoghue liii; Nic an Airchinnigh 2010a, 194 con
referencia a Watson 88-89.
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Tampoco resulta convincente «con una palmada arreé la yegua / y corri como una loca» en p. 21,
estrofa 6, w. 1-2 (= O Tuama 1961, lineas 72-73). Literalmente, el texto gaélico dice «golpeé las pal-
mas y me eché a galopar». Nadie, que sepamos, da las palmas montado para arrear el caballo. No
tiene mucho sentido esa interpretacién. Las palmadas, sin embargo, constituyen un signo luctuoso por
excelencia, repetido por las planideras una y otra vez a lo largo de los siglos. Por tanto, pensamos que
Eibhlin, al ver la montura de su esposo vacia y manchada de sangre, ya ha imaginado el desenlace, ya
ha comenzado los gestos rituales del lamento. Nétese que esa estrofa culmina precisamente con el
beber la sangre del marido.

También la traducciéon de la Gltima estrofa 31 en p. 71 (= O Tuama 1961, lineas 384-390) es clara-
mente mejorable. Para nosotros es incomprensible que se afirme: «En la Gltima imagen del texto se
presenta el hogar familiar visto a través de los ojos de Art» (p. 4). La situacién es muy diferente: no se
ha tenido en cuenta el trasfondo del rito funerario.

Vedmoslo por partes. Las plaiideras solian encabezar el cortejo hasta el cementerio (O Muimh-
neachain 40). Dada la relevancia de la esposa, en este caso probablemente eran simples lloronas.
En los versos se les pide que se queden donde estén, en otras palabras, que no sigan avanzando.
Verosimilmente, se trata de una parada en la aldea mas préxima al camposanto para cumplir con otra
acendrada costumbre, Ultimo resto del banquete funebre: detenerse «para que Art hijo de Conchur
pague [o invite a] una bebida». Esta traduccién de go nglaofaidh Art Mhac —recte mhac— Conchdir
deoch es mas acorde con la situacién que la de Barnwell y Rodriguez Alonso: «que Art va a pedir
bebidas», porque en Irlanda se pagan las bebidas antes de tomarlas, y el que pide paga. Tampoco es
muy acertada la traduccion del verso siguiente, agus tuilleadh thar cheann na mbocht («y hasta a los
mendigos invitar»), pues no se trata de eso, sino de «invitar de parte de los pobres [alli enterrados]»;
la preposicién compuesta thar cheann no significa ‘para’, sino ‘de parte de’. Aunque hay poco en la
traduccién de esta estrofa que pueda calificarse de error absoluto, el contexto no queda claro para el
lector espafiol. Quizd, acompanada de nuestras notas culturales, la nuestra que sigue a continuacion
deje mas claro el rito:

Lloronas, alli delante,

paraos donde estais

para que Art, hijo de Conchur, invite a una copa,
y aun mas en nombre de los pobres,

antes de entrar en la escuela®

no para aprender sabiduria ni melodias,

sino para sostener tierra y piedras.

De otro lado, no podemos obviar otros errores en verdad desconcertantes. Afectan al [éxicoy a la
gramatica.

Coircce (recte Coirce), p. 53, estrofa 22, v. 7 (= O Tuama 1961, linea 271), no es «centeno», sino
«avena. Stacai, p. 69, estrofa 30, v. 1 (O Tuama 1961, linea 373), no son «pajares, sino «almiares», y
el verso siguiente, ta do bha bui 4 gcrd, no significa «y [estan] las vacas por ordefiar», sino literalmente
«tus rubias vacas estan siendo ordenadas».

34 Aqui O Cuiv elige en su edicién sgoilth «grieta», en vez de scoil «escuela [del antiguo monasterio donde esta
enterrado Art]»; queda claro, como sugiere O Tuama (1961, 71), que hay un juego de palabras: «antes de entrar en la escuela

/ fosa».
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La traduccién «rebafios de buenas vacas / u ovejas que te darian corderos» (p. 65, estrofa 28,
w. 9-10 = O Tuama 1961, lineas 350-51) es poco elegante, maxime cuando el irlandés utiliza términos
muy especificos. Seria preferible y méas acorde al original «te [habria dado] una buena manada de
vacas / u ovejas que te parieran corderos». Estos u otros dones alli mencionados le habria ofrecido
Eibhlin a Sedn mac Uaithne, «quien no acudié a mi», nér thainig faoim thuairim (v. 4 = O Tuama 1961,
linea 346). Este verso ha sido mal interpretado y traducido: «no se me ocurrié tal cosa».

De nuevo en la estrofa 22, v. 11 (= O Tuama 1961, linea 273), capaill ghruagach no son «corceles de

pelo largo» (véase en singular en estrofa 28, v. 5 = O Tuama 1961, linea 346), sino «de largas crines».

Hay falta de concordancia en «yegua alazén» (p. 61, estrofa 26, v. 6), debe ser «alazana». Ademas,
en el siempre complejo mundo de los colores y, especialmente, de las capas de los caballos lair ndoinn
(= O Tuama 1961, linea 320), ldir dhonn, en nominativo, puede ser tanto «yegua castana» (si tiene las
crines y la cola negras) como «yegua alazana» (si las crines y la cola son méas claras). De hecho, en p. 43,
estrofa 17, v. 12, Barnwell y Rodriguez Alonso utilizan «yegua castafa».

Por «caballo capén» (p. 57, estrofa 24, v. 7 = O Tuama 1961, linea 303) traducen el término irlandés
gillin. Pese a que desde el diccionario manuscrito de Pluincéad (1662)% distintos Iéxicos traducen el
vocablo como «persona o animal castrado» y se asume la procedencia del inglés gelding, que en esa
época queria decir «khombre o animal castrado», en el gaélico del Munster gillin designa un «caballo
de buen parecer, bien alimentado, bien cebado» (O Créinin 1980, 113; Ua Briain 185, columna i, linea
9) y muy probablemente se trata de un diminutivo a partir del sustantivo giolla «<muchacho, joven»®.
En castellano, como sintagma «caballo capén» seria admisible, de acuerdo con la definicién del DRAE,
si no chocara con la frecuentisima acepcién de capén como ‘pollo que se castra cuando es pequefio,
y se ceba para comerlo’. En verdad, no es expresion totalmente extrafia a la terminologia ecuestre, al
menos se encuentra «caballo capén» en Hispanoamérica, pero en el espafiol de la peninsula es un uso
inaudito y muy poco poético. Por cierto, si las distintas caballerias mencionadas en el Lamento son
una sola, gillin seria también el «fino corcel de corddn corrido» y la «yegua alazana o castafia», razdén
de mas para evitar sugerencia alguna a castrado.

En esa misma pagina y estrofa hay otros elementos de realia que requieren comentario: en primer
lugar, «tricornio carolingio» (v. 5 = O Tuama 1961, linea 301) por caroilin (recte caroilin) ctinneach
retrotrae al lector a la época de Carlomagno. En todo caso, seria aceptable «carolino (caroline [sic] en
inglés en los manuscritos¥, abreviacidn de caroline o carolina hat)», que marca la procedencia de las
pieles con las que se fabricaba originalmente, la Carolina americana (Cumming s. v. caroline hat). Para
el afio de la muerte de Art, probablemente no queria decir otra cosa que «sombrero alto de tres picos
(cuinneach)» (Bailey s. v. caroline hat).

En segundo lugar, «con tus calzas de cinco capas» (v. 3 = O Tuama 1961, linea 299) mas probable-
mente se refiere a un plastron (corbata muy ancha que cubre el centro de la pechera de la camisa)
reforzado cinco veces. Hemos sefalado mas arriba, en el apartado 4, que la lectura ctig dhual no es

35 Pluincéad, ss. vv. bacelus, cantherius, eunuchus, gallus, spado.

36 Ocasionalmente, puede referirse a otro animal: gillin réin (O Criomhthain 222) = «a fine young seal» (O'Crohan
190), i. e. «una foca joven de buenas carnes».

37 [kiara'lvaini] es lo que da a entender el deletreo semifonético de O Cuiv (33, verso 319), conforme a lo que se oye
actualmente en el dialecto de Muskerry, donde vivia Art en el condado de Cork; hoy en dia significa «chistera».
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aceptable; stoca con mucha probabilidad procede aqui del inglés stock (O Créinin 1962-1963, 251),
hoy en dia normalmente stoc; chuig gcul literalmente es de cinco espaldas. Unas medias gordas no
ahadirian nada al aspecto noble de Arty, en cualquier caso, estarian escondidas bajo las botas.

En tercer lugar, y de vuelta a la terminologia ecuestre, no blande el jinete un «latigo brioso», sino
una fusta, fuip (v. 6 = O Tuama 1961, linea 302). Este error se comete también en p. 41, estrofa 16,
v. 7 (= O Tuama 1961, linea 186), donde la clara contraposicién del gaélico Siud i in airde t'fhuip; /
sin i (recte i) do lair amuigh, «Ahi arriba tu fusta / alli fuera tu yegua», perfecta en su literalidad en el
castellano, se transforma sin razén aparente en «el latigo te lo paso, la yegua te espera».

En los versos que siguen a continuacién en esa misma estrofa 16 habria sido facil mantener la bella
anéfora inicial: mar a (vw. 11-13 = O Tuama 1961, lineas 189-91), «donde», aparece solo en el verso
10. Esa falta de equivalencia (v. 11 en el texto gaélico = v. 10 en castellano) se debe a que en el inicio
de la estrofa traducen los versos 3 y 4 en uno solo, el 3. Tendran sus razones, puesto que lo hacen
también en otras estrofas, pero estas quedan descabaladas y el lector poco ducho en la lengua gaélica
frustrado.

En el verso athair mo leanbh gan aois (p. 37, estrofa 14, v. 4 = O Tuama 1961, linea 163), el genitivo
plural se traduce por singular, «padre del bebé de mi vientre»; recte «padre de mis bebés sin edad»,
esto es, «jovenes». A continuacién, prosigue dis acu ag siul an ti, / 's an triG duine acu istigh im chli,
literalmente «dos de ellos andando por la casa / y un tercero dentro de mi cuerpo»; «en mis entrafas»
traducen bellamente Barnwell y Rodriguez Alonso, pero son mucho menos precisos en el resto; asi,
dicen: «Dos en casa ya tengo / y en mis entrafas hay uno mas».

En la estrofa 27 (p. 43 = O Tuama 1961, linea 196), Eibhlin en el verso 3 menciona la muerte de
sus tres hijos. Su expresion es muy neutra: nd® bas mo thridr clainne, «ni la muerte de mis tres hijos».
Como reconocen los autores (p. 79), no hay datos fehacientes sobre las circunstancias concretas, y, por
tanto, nos parece aventurada la traduccién «ni a los tres que murieron en mi vientre».

También la segunda parte de la estrofa 9 (p. 27, w. 6-10 = O Tuama 1961, lineas 109-112) afecta a
los tiernos infantes y, de nuevo, la traduccién contiene errores. El verso 6, nior throm suan dom, aun-
que literalmente significa «el suefio no fue profundo para mi», se trata de una expresién idiomatica,
«no estaba dormida», a veces «no es que holgara». Aqui forma parte de la respuesta de Eibhlin a su
cufada, que le reprocha que durante el velatorio se acostd. Eibhlin acaba de sefalar que ella no se
echd a dormir, y este verso refuerza esa idea, «no es que durmiera» seria nuestra propuesta: estaba
haciendo algo muy concreto: calmar a los nifios. Barnwell y Rodriguez Alonso traducen «y tus hijos
inquietos estaban y los dos tanto necesitaban / que los confortara yo». Pero el texto irlandés es mu-
cho mas preciso, comienza con una conjuncién adversativa ach y no una copulativa: ach bhi do linbh
ré-bhuartha, / s do theastaigh sé uathu / iad a chur chun suaimhnis, «sino que tus nifos estaban de-
masiado afectados / y necesitaban / que les echara a dormir». Esa en toda su literalidad y nitidez es la
refutacion de la viuda: fue a la alcoba no por cansancio, tedio o indiferencia, sino para cumplir con su
deber de madre y hacer dormir a los nifios, cuyo nimero no se precisa aqui.

Auln dice mas. No como critica directa a los traductores, sino en beneficio del lector espafol, para
que este entienda mejor el conflicto entre las cufiadas, incluimos aqui los versos de la plafidera, Néra
Ni Shindile, preservados en la segunda redaccion y censurados en la primera (O Créinin 1962-1963,

38 Mal trascrito «nd» en el «Comentario para hispanohablantes» p. 79; en el gaélico del Munster se distingue siempre
entre nd, «o» y na, «ni».

REVISTA DE FOLKLORE N° 413 21 SEAN UA SUILLEABHAIN Y HENAR VELASCO LOPEZ



250), en boca de Eibhlin dicen asi: Is nar léige Dia suas / An bhean thug fum tuairim / Agus i thabhairt
ar tuathal, «Y que Dios no la deje llegar arriba / a la mujer que sobre mi opind / y que lo hizo de forma
desastrada».

Aunque aqui parece duro y sincero, es preciso avisar de que el enfrentamiento entre la viuda y la
hermana del difunto es tema corriente de los lamentos. Véase, por ejemplo, Croker 1824, 179-181.

Sin base en el texto nos parece el comentario que suscita este episodio en la pagina 4 de la intro-
duccién: «... simboliza la aniquilacién, la falta de unidad e ingenuidad de una sociedad que se creia
invulnerable y fue aniquilada con relativa rapidez». Cada uno puede proyectar sus propias ideas e in-
terpretaciones sobre unos versos, pero intentar buscar una metéafora politica en un lamento oral como
este se nos antoja inapropiado. Igual sucede en la misma pagina 4: «El dolor de Eibhlin representa, sin
lugar a dudas, a toda una clase social: la menguante aristocracia gaélica del siglo xvii».

Retomando la cuestién de los hijos, los traductores no respetan el nimero (genitivo plural) del
Ultimo verso de la estrofa 25, «padre de nifios», e, igualmente, traicionan el verdadero sentido del
texto. Vedmoslo: Oir do thuigidis ‘na n-aigne (v. 5 = O Tuama 1961, linea 311) literalmente quiere decir
«porque entendian en su mente», esto es, «porque sabian» (las mujeres que admiraban a Art cuando
lo veian en las ciudades), no «a buen seguro se imaginaban», como traducen Barnwell y Rodriguez
Alonso. No es que imaginaran «tenerte con ellas en la cama / o bien que a caballo las llevaras / o un
hijo les hicieras tal vez», sino que «les constaba / que serias excelente companero de cama / o jinete
delante de ellas (esto es, las llevaria a la grupa) / o padre de nifos». El gaélico es claro: gur bhreé an
leath leaba (recte leapa) tu, / né an bhéaldg chapaill tu, / né an t-athair leanbh tu (vv. 6-8 = O Tuama
1961, lineas 312-314)%; no hay razén para hacerle decir otra cosa, como tampoco para eliminar la in-
vocacion inicial al esposo, en este caso, tanto en el texto irlandés como en el espanol.

Por cierto, en la pagina 63, estrofa 27, donde si respetan la responsién entre la férmula de exhorta-
cién inicial y la final, esta presenta tres errores: «O Art O [recte O] Laoire de la sonrisa» debe ser «jOh,
amado Art O Laoghaire!».

En la estrofa 17 seria preferible mantener la literalidad de ar inse Charraig an Ime! (v. 11 = O Tuama
1961, linea 204) «en la ribera de Carraig an Ime», en lugar de «en Carraig an Ime y sus prados». Podra
argliirse que es cuestion de gustos, pero lo que resulta incomprensible es que en el texto castellano
no respeten el signo de admiracién al final del verso que si ponen en el texto gaélico. La exclamacion,
iniciada en el segundo verso de la estrofa, contiene una clara contraposicién entre las muertes de los
familiares de Eibhlin y la de su esposo: es por esta muerte y no por la de aquellos por la que clama,
el asesinato tuvo lugar en Carraig an Ime. Por el contrario, Barnwell y Rodriguez Alonso, al poner una
coma y seguir el texto en minudscula, deshacen esa bella figura retdrica, y lo que es mas grave: marcach
na larach doinne / ata agam féin anso go singil (vv. 11-12 = O Tuama 1961, lineas 205-206), «jinete de
la yegua castana / que tengo aqui conmigo, desdichado», su esposo se convierte en su traduccién en
«la yegua castafa donde montaba / conmigo ya solitaria». A su lado reviste menos importancia el que
mné beaga dubha an mhuilinn (v. 15 = O Tuama 1961, linea 208) pase por ser «las viejas del molino
enlutadas», cuando dubha se refiere al color de su piel, «<morenas»; el adjetivo beaga, «pequefias»,
se recogeria bien, dada la intencién despectiva del pasaje, con «las mujerucas morenas»; y no «del
molino», sino que puede precisarse «del batan», puesto que alli lo habia (O Tuama 1961, 63).

39 Aqui se entiende bien que béaldg es el que estd montado a caballo delante de otra persona, el que esta delante
(ar bhéalaibh) de la persona que monta en la grupa; en la estrofa 12, v. 2 (= O Tuama 1961, linea 144) se entiende mal el
contrario, ar do chulaibh, traducido «para protegerte»; en realidad quiere decir «detras de ti a caballo» (hoy en dia mas
frecuentemente en moto). El que monta detrés se designa culdg.
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La estrofa 18, p. 45 (= O Tuama 1961, lineas 210-228) acumula deficiencias muy variopintas. En los
wv. 17-18, «que del Greanach cansaba la caza, sus galgos jadeantes y sin resuello», falsean sin razén
aparente el texto irlandés 6n nGreanaigh ar saothar / nuair stadaidis caol-choin, literalmente «desde
Grenagh con todo esfuerzo, / cuando paraban los galgos». Es Art, el difunto, quien en vida seguia per-
siguiendo la presa, «con todo esfuerzo o a toda prisa» (ar saothar). A mayores, Barnwell y Rodriguez
Alonso obvian el signo de interrogacién con que termina la frase, signo que si reproducen en el texto
irlandés. De hecho, la oracidn interrogativa comienza en el v. 11 y ni siquiera ponen punto y aparte
al final del verso anterior, sino que inexplicablemente lo sustituyen por una coma, de modo que no
respetan el hecho de que ahi comienza una nueva seccién con una pregunta retérica. Por si esto fuera
poco, traducen «si Uibh Laoire incendiara» (v. 11) en lugar de «ardiera, se incendiara»; el sujeto es el
topdnimo, no hay un sujeto personal que incendie el sitio. Siguen en los dos versos siguientes «tanto
como Béal Atha an Ghaorthaigh / con el santo Guagan Barra» (vv. 12-13), cuando las Gnicas conjun-
ciones que figuran en el texto irlandés son las copulativas agus Béal Atha (recte Atha) an Ghaorthaigh
(recte Ghaorthaidh) / is an Glgén (recte Guagan) naofa, «y Béal Atha an Ghaorthaidh y el santo Gua-
gén». No vemos razdn alguna para el poco poético «tanto como». No nos parece mal que incorporen
el topénimo completo en la traduccidn espafiola, Guagén Barra, pero habria sido preferible que lo
explicaran convenientemente en el «Comentario para hispanohablantes», pues la entrada «Gugan
(recte Guagan) naofa / Gougane Barra» crea una equivalencia errénea.

Todo ello induce a la confusién del lector espafiol, lector al que no solo se le ha hurtado la fuerza
de la interrogacioén retdrica de esa segunda seccién; tampoco tiene forma de saber que la estrofa no
termina ahi, pues de forma arbitraria (muy probablemente porque no les cabia en la pagina) han colo-
cado los Ultimos cinco versos en su estrofa siguiente, la 19. De nuevo privan al lector del dramatismo
con que Eibhlin retoma la invocacidn inicial a su esposo’ y ahora le pregunta no «;Qué te pasaria
anoche?», sino «;Y qué te pasé anoche?», né cad d'imigh aréir ort? (p. 47, estrofa 19, v. 2 = O Tuama
1961, linea 230).

Es esta otra cuestion que, como fildlogos, nos inquieta: el cambio de modo verbal sin justificacién
alguna. La estrofa 22 en p. 53 (= O Tuama 1961, lineas 263-278) proporciona un buen ejemplo. Deje-
mos a un lado el hecho de que han dejado fuera del texto gaélico las lineas 266-267, que deberian ir
tras su verso 3y, de hecho, si figuran en la traduccidn; quiza se trate de un salto de vista al iniciarse
tanto la linea 266 como la 268 por mar a mb-. En el v. 10 (= O Tuama 1961, linea 272), traducen la for-
ma condicional a bhainfeadh «haria» por «hacia». Puede ser una errata. Pero menos justificacion tiene
que, sin indicacion alguna en el texto irlandés, pongan punto y seguido*' tras «los esbeltos corceles de
pelo largo» (v. 11), con el agravante de que al puntuar asi la tirada «Y al lado de ellos su mozos / eran
bienvenidos para dormir en camas / y dar de comer a sus monturas / aun si se quedaban una semana»
(vv. 12-15 = O Tuama 1961, lineas 274-277) figura como un péarrafo independiente, una accién real del
pasado. Nada mas lejos del texto irlandés: la secuencia comienza en los «bravos jinetes» del v. 2 (=
O Tuama 1961, linea 264), y a su lado los mozos né bainfi diol ina leaba / na as fasach a gcapall / da
bhfanaidis siud seachtain, «cuyo hospedaje no se cobraria / ni por el pasto de las caballerias / aun si

40 Igualmente en la estrofa 20 las dos primeras lineas gaélicas con cuatro vocativos dirigidos al esposo son reducidos
a una linea y con solo dos vocativos en espaiiol. Tal y como hemos comentado en el apartado 5, esto supone un importante
menoscabo de la expresion del dolor, la reiterada llamada al difunto entreverada de amor y desesperacién.

41 Otra puntuacién incorrecta en p. 61, v. 8, que terminan sorpresivamente en punto y seguido, cuando el texto
irlandés ni siquiera tiene coma.
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se quedaran una semana*?». Una condicional irreal con una consecutio temporum muy similar en gaé-
lico y en castellano ha sido transformada en una accién del pasado, se ha perdido ademas por mala
puntuacién el verdadero sujeto de toda la estrofa: los bravos jinetes con quienes estd emparentado
Art, invocado en el primer verso y en el Ultimo, como centro de los amigos (/4[i]r na gcarad). Estamos
ante el importantisimo tema de la generosa hospitalidad prodigada por el difunto. El lector no pue-
de entender esto porque en el v. 4 lo que figura es «y se desviaban a los salones [los rudos jinetes]»,
cuando lo que pone el texto gaélico (en los versos que, tal y como ya hemos sefialado, faltan) es «y tu
los desviabas para llevarlos a la sala de banquetes».

En la pagina 67, estrofa 29, también falta un verso en gaélico, y eso lastra considerablemente la
traduccion espanola. «Y arranca tu venganza» corresponde relativamente bien al gaélico Is bain de séa-
samh; pero al omitir la linea In ionad do larach (O Tuama 1961, 364), «por tu yeguan, el verso siguiente
Is dsaid do ghra ghil, «y maltratar a tu amada», queda sin sentido y, de hecho, sin traduccién.

La misma estrofa contiene otros errores: la conjuncién é en el segundo verso no tiene valor tem-
poral sino causal, O leagadh do ldmh leat, «puesto que te han derrotado» y no «desde que». El verso
cuarto y quinto, «el idiota enjuto, / tan encorvado y torcido» no refleja convenientemente el gaélico
an spreallairin grénna, / An fear caol-spagach, mas bien «el canalla descarado, / el hombre de zancas
largas y flacas». El verso 7, Gan an seisear mar bhlath air!, tiene un sentido mas fuerte que la traduccién
escogida «Que su prole no prospere»: «jQue no lleguen a florecerle los seis [hijos]!».

6. Comentario para hispanohablantes

Como hemos sefalado, esta seccion esta firmada Unicamente por el profesor Barnwell. Indica que,
por ser mas conocidas las versiones inglesas de los nombres, se escriben aqui «en paréntesis» (recte
«entre paréntesis»). Sin embargo, suele poner la version inglesa (o, en el caso del abuelo de Art, espa-
fola, «Luis», Laoiseach) detras de una barra oblicua. No nos parece que sea muy manejable el orden
alfabético (no siempre respetado a rajatabla) que unifica la combinacidn de topénimos, antropdnimos,
y comentarios a lineas encabezados por la primera palabra del verso gaélico, por ejemplo: s is bao-
lach liomsa na fuil anois / que los hayan perdido me temo, seguido de Rath Laoich / Rathleigh, recte
Raleigh, y a continuacién Sheain Mhic Uaithne / Séan [recte Sean] Mac Uaithne (John Green). Ademas,
es imprescindible corregir y precisar algunos puntos.

Art O Laoire (p. 74): preferimos el deletreo O Laoghaire, véase n.° 1. Hemos tratado de la vida de
Art arriba en el apartado 2.

Baldwin/James Baldwin (p. 75): por «Cork» léase «el condado de Cork» si es que hace falta, pues
«Cork» normalmente se refiere a la ciudad de este nombre. La «fuente» no especificada segun la cual,
supuestamente, Baldwin habria entregado la yegua de Art a Morris es The Last Colonel (I, 245, n.° 2).

Béal Atha an Ghaorthaigh/Ballingeary: An Gaorthadh es un topénimo, pero también un nombre
comun que quiere decir «ribera donde crecen arbustos» (Ua Briain 73). El gaorthadh del cual ha de
derivar este sitio su nombre («la entrada del vado del gaorthadh») tiene que ser otro, ya que el lugar
denominado The Gearagh (An Gaorthadh) esta a unos quince kildmetros de Ballingeary. Véase la en-
trada Gaortha/Gearagh abajo.

42 La forma verbal nd bainfi, ademas de potencial, es relativa; de ahi nuestro «cuyo» y la conjuncién d4 solo se

utilizaba histéricamente con subjuntivo (en el irlandés estandarizado con condicional).
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Cardilin [sic] cuinneach: aqui deletreado peor que en el texto, véase supra en el apartado 5.

Ceann ti an mhargaidh: mal traducido en el texto, estrofa 1, v. 3, «al lado del muro del mercado»,
significa «el hastial de la casa del mercado»: segun la sefiora O'Connell (I, 239, n.° 1), Eibhlin vio a
Art a caballo desde la ventana de la casa de una amiga. No tenemos constancia de versién alguna
que mencione «un hotel». En realidad, no se sabe si se trata de informacion recogida por la sefiora
O’Connell entre la familia de su marido, emparentado con Eibhlin, o simplemente fruto de su imagi-
nacién romantica al leer el comienzo del lamento. Ademas, como advierte O Coileain (113), la misma
expresion esta atestiguada en otro lamento (O Conaill y O Cuileanain 90): la madre encuentra a su hijo
muerto en el hastial de la casa del mercado, de manera que cabe la posibilidad de que esta expresién
sea una férmula, que las cosas importantes ocurren justamente alli en los lamentos y, por tanto, no
necesariamente ha de responder a una situacién real.

Conal (p. 76): recte «Conall».

Conchdr beag: el hijo mayor de Art era tanto médico como abogado (Collins 1954, 6). Respecto a
la estrofa 4, vv. 1-3: «Y cuando lleguen a casa, / nuestro Conchur tan tierno / —y el bebé, Fear O Laoi-
re», véase «no solian participar los nifilos pequefos— se los mandaria a la casa de un vecino amable
mientras duraba el velatorio» (O Suilleabhain 130; traduccidn nuestra). Queda claro por las estrofas 8 y
9 que seguian en casa la primera noche del velatorio, y por esta que Eibhlin pensaba mandarlos fuera
durante el entierro en Kilnamartyra.

Corcaigh: «Cork, una ciudad situada a 40 km al sur de Macroom». Cork es la ciudad principal de la
provincia del Munster; se sitia a 35 km al este de Macroom.

Deirfiar Airt/la hermana de Art: aqui se ha confundido a la hermana de Art con su cunada, Maire, la
hermana de Eibhlin, casada con James Baldwin, con residencia al lado de Macroom.

Donal Mér O’Conaill/Padre de Eibhlin: recte «<Dénall Mér O Conaill». En esta entrada se men-
ciona a su esposa, la madre de Eibhlin, «Maire Ni Dhuibh»: recte «Maire ni Duibh», «Maria, hija de
[O'Donoghue] Moreno»; ni aqui, no forma parte de un apellido, sino que procede de inion, «hija»,
originalmente Maire inion Duibh. Este ni se escribe con minlscula y no leniza el nombre en genitivo
que lo sigue cuando este empieza por d o t, por la resistencia a la lenicidn de las consonantes homor-
gaénicas (aqui dentales). La lenicién de una consonante se representa escribiéndola seguida por h. El
elemento Nien apellidos de muijeres es una contraccién de inion Ui (hija de O, siendo este un elemen-
to del apellido, vid. n.° 31), se escribe con mayuscula y siempre leniza.

Droichead na Téime/Toomes Bridge: «Puente sobre el rio Lee»; en la traduccidon «el puente del rio
Toome» (estrofa 8, v. 4 = O Tuama 1961, linea 99). No existe un rio Toome. Esta estrofa est4 censura-
da en el libro O'Connell. En el manuscrito de Feirtéar se lee droich[e]lad na dTéime», en An Gaodhal
(The Gael) «droichead na Tdinne» (agosto de 1899, p. 120). El Gnico puente en Tooms (el deletreo
méas normal) cruza un arroyo estrecho y corto que carece de nombre. O Créinin (1962-1963, 249-250)
sugiere Droichead na Déinne, Blackwater Bridge, al lado de Kenmare. Esta solucién dejaria la casa de
Art entre este punto al oeste y «Cork de los veleros» en el este; es parte sustancial del doble insulto
proferido por la hermana de Art contra su cufiada: que su hermano podria haber encontrado una
bella esposa si hubiera buscado hasta cuarenta kildbmetros al este o cincuenta al oeste, sin ir tan lejos
como Derrynane (hogar familiar de Eibhlin), una mujer que ademas de proveer dote le habria querido
mas que Eibhlin, quien se ha acostado la noche de su velatorio. Por casarse contra la voluntad de su
familia, Eibhlin no habria dispuesto de dote. Por todo ello, nos parece que la propuesta de O Créinin
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es la mas correcta para localizar el toponimo. La localidad de Tooms que figura en la traduccién esta
tan solo a ocho kilémetros al sur y unos dos al este de Raleigh (mansién de los O Laoghaire): ;por qué
iba a conformarse la hermana de Art con decir que podria haber encontrado una esposa yendo solo
al este de su domicilio?

Eibhlin Dubh: hemos tratado arriba (n.° 5) sobre el significado de Dubh. «Eibhlin, al huir con Art'y
casarse con él el 19 de diciembre de 1767»: la noticia de su casamiento se publicé en un periédico
en esta fecha (Collins 1956, 3), lo cual da a entender que se habian casado varias semanas antes. Su
primogénito nacid el 29 de agosto de 1768 (ibid., 4), y, por tanto, puede aventurarse que se casaron
en noviembre del afio anterior. Con posterioridad, y posiblemente a instancias de su familia, Eibhlin
volvid a casarse con un caballero de su mismo apellido, O'Connell, en Ballyblount cerca de Derrynane,
con el cual no tendria mas hijos (Bari 14-15).

Fear O Laoire/O Laoire (p. 77): ;habra de leerse «O Laoghaire/O Laoire»? En inglés se llamaba
«Ferdinand», i. e. «<Fernando», y pese a su afirmacién «no se sabe nada de la vida del segundo hijo»,
si que consta que era sacerdote (Bari 15; O Créinin 1962-1963, 246). Del nifio postumo solo se sabe
que era varén y que murid sin descendencia (Bari 14).

Gaortha/Gearagh: mas normalmente deletreado Gaorthadh en nominativo, G(h)aorthaidh en geni-
tivo; este toponimo lleva siempre articulo: An Gaorthadh / The Gearagh. Su significado queda explica-
do arriba, s. v. Béal Atha an Ghaorthaidh. Las «pequefias islas arboladas» mencionadas no existian en
la época de Art; aparecieron en los afos cincuenta del siglo xx a raiz de la construccién de un pantano
para generar electricidad.

Gaibhne Oileain na bhFionn/Islas de los Herreros Magos: teniendo en cuenta que se trata de un
verso abstruso, no nos parece mal la traduccién que ofrecen en el texto, «los herreros magos» sin mas.
Pero lo que quiere decir la expresién tal y como figura en el texto es «los herreros de la isla de los
Rubios». Conviene precisar que los Rubios son trillizos mitoldgicos, ancestros de los reyes irlandeses
(Best 150-151). En la poesia bardica hay varias designaciones de Irlanda que terminan asi, na bhFionn,
por ejemplo, el llano, la tierra, la colina de los Rubios (Knott 1922, lvii). Para complicar el asunto, tam-
bién existe la frase ni leighisfidis leagha na bhFionn é (O'Rahilly 1912, 297), «no le curarian los fisicos
de los Rubios [= de Irlandal». En el verso que nos ocupa, tanto la primera silaba como la n final de
Oileéin, si es este el vocablo, desaparecerian en la pronunciacién, de manera que seria dificil saber si
se habria pronunciado Oiledin o leagha /lia:/ (genitivo plural que estaria en aposicidon con gaibhne): se
entenderia entonces «lo cual no curarian los herreros-médicos de Irlanda». En la entrada Barnwell solo
sefiala que pueda referirse a «los mitos de los herreros y orfebres de los Tuatha Dé Danaan» [recte
Danann]: «los pueblos de la diosa Danu» no son «semimiticos» como él afirma, sino absolutamente
miticos; se trata de los dioses de los celtas de Irlanda. De nuevo puede afinarse mas: en verdad entre
ellos se destacaban tres artesanos extraordinarios: Credne, Luchta y Goibniu, este Gltimo el herrero
dotado también con poderes de curacion (West 155). Por otra parte, en las tradiciones populares de
Irlanda figura el herrero hechicero o sanador (Mac Cana 34; Kelly 62; Danaher 138; Yeats 219-221), de
manera que quizé no haga falta acudir a los Tuatha Dé Danann para explicar la expresion, sino que
baste con prestar una atencién mas cuidadosa al folklore de su época. Es evidente que el trasfondo
del verso es mucho méas complejo de lo que a primera vista puede parecer.

Gugan: mal deletreado, como también en el texto gaélico.

REVISTA DE FOLKLORE N° 413 26 SEAN UA SUILLEABHAIN Y HENAR VELASCO LOPEZ



Morris/Abraham Morris (p. 78): sobre él hemos tratado més arriba en el apartado 2. Lo que se pu-
blicd entre Morris y Art en el periddico Cork Evening Post fue més que «insultos mutuos»: se trataba
de una amenaza y una defensa legal; al final Morris ofrecié una recompensa por la captura de Art sin
lograr que se le acusara de quebrantar la ley. «El proceso nunca llegé a las cortes»: léase «a juicio».
El hermano de Art, Conchir o Cornelius, si «se establecié en América», pero después de pasar una
temporada en Francia, de donde huyd, segin confesion propia, o al menos a él atribuida, por el riesgo
de que los revolucionarios le quitaran altura [con la guillotina], después de huir de Cork por temor de
ser alargado [en la horca] (Collins 1950, 23).

Mhic Céadaigh/Keadagh O’Leary: la equivalencia sugerida entre mhic Céadaighy Keadagh O’Leary
puede causar confusién, porque en la entrada no aparece ni el equivalente del vocablo gaélico mhic,
«hijo» (en vocativo) en inglés, ni el apellido «O’Leary» en gaélico.

Nora Ni Shindile (p. 79): hemos tratado de su vida y su importancia arriba, en el apartado 3.

Nuair a cheannaios duit éide/cuando el vestido te compré: el tratado entre Inglaterra y Austria,
mencionado por Barnwell, habia acabado en los afios cincuenta del siglo xvii. El Tratado de Dingle era
un acuerdo entre un jefe irlandés y el emperador Carlos V; nunca fue respetado por los ingleses. Por
tanto, ni uno ni otro podria haber afectado a la tragedia de Art.

Sheain Mhic Uaithne/Séan [sic] Mac Uaithne (John Green), (p. 80): recte «a Sheain mhic Uaithne (vo-
cativo), Sean mac Uaithne (nominativo)»; Uaithne era nombre personal gaélico; a veces se equiparaba
a «Antonio» sin que hubiera ninguna justificacién etimoldgica. En vez de «John Green», [éase «Juan,
hijo de Antonio». Su apellido era O Riordain/O'Riordan (O Crdinin 1962-1963, 253; O Crdinin 1982,
34). Segun el relato del poeta tradicional Padraig O Crualaoi (O Créinin 1982, 34), era el propietario
del bar en Carriganima donde Art entr6 a tomar algo y anuncié que ya era hora de terminar con su
enemigo Morris; el mismo Sean mac Uaithne fue quien mandd un mensajero a Morris para que viniera
protegido. El bar pertenecia a los O'Riordan (Day 39, citando a Pyne); Pyne cuenta que era propiedad
de Daniel Reardon Barrett, pero no se sabe si este dato atafne a la época en que él escribia (en torno a
1840) o a 1773. En cualquier caso, Juan, hijo de Antonio O'Riordan, era el traidor, y esto lo sabia bien
Eibhlin*®* antes de componer la quinta parte del lamento. La declaracién por parte de Art en el bar de
su intencién de dar muerte a Morris casa bien con la arrogancia de la que hace gala un héroe gaélico
entre los suyos: la sugerencia de Barnwell, que «quiza habia bebido en exceso» no se corresponde con
los informes (Day 39; O Créinin 1982, 34). La sugerencia de que Sean mac Uaithne fuera el soldado
que matd a Art procede de la edicién de An Gaodhal (An Gael), y carece de fundamento.

Uibh Laoire/Uibh Laoghaire, «Territorio de los O’Leary»: es una parroquia muy grande, si bien de
tierras infértiles al suroeste de Macroom, no una «zona alrededor del pueblito de Inchigeelagh». Su-
puestamente, recibié su nombre al llegar alli los O’Leary tras ser expulsados de Carbery en el suroeste
del condado de Cork en el siglo xi.

43 La estrofa 28 se abre con una maldicién contra Sean mac Uaithne. (No se entiende por qué en la traduccién Sean mac
Uaithne se ha trasformado en «O hUaithne».) Y se cierra con una expresion fortisima, boidichin fuail, literalmente «plebeyito de
pis». La traduccién «un desgraciado» se nos antoja algo floja, sobre todo porque el insulto era una carga de profundidad en toda
regla: la posesion de un batan habria proporcionado al padre de Seén un vida desahogada, pero la orina utilizada en el enfurtido
constituia una puya acerada. De hecho, en la segunda version de Néra Ni Shindile hay un verso més que remata la invectiva: Fé
mar ba dhual duit, «<como en ti era natural», i. e. «pues a los tuyos sales» (O Créinin 1962-1963, 252).
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7. Conclusién

El libro, sin duda, proporciona una experiencia interesante; a nosotros nos ha brindado la oportuni-
dad de poner por escrito estas reflexiones. Si el objetivo de los autores era dar a conocer esta magna
obra al publico hispanohablante, suponemos que estaran satisfechos, y su iniciativa es loable. Sin em-
bargo, nosotros esperariamos mas de una labor académica, una colaboracién entre un catedratico de
espafiol (p. 81) y una profesora espafiola, sobre todo cuando el material es tan valioso.

«El lamento de Art O Laoghaire» es una joya finamente engarzada en la tradicién gaélica. De ahi
que resulte tan dificil engastarla en otra lengua. Por nuestra parte, al menos esperamos haber ofrecido
al lector las herramientas y los engranajes precisos para apreciar toda su belleza, una auténtica alhaja
preservada oralmente y salvada merced a los manuscritos que transmiten y hacen revivir otra vida,
otra muerte, otro mundo. El lamento con sus versos sigue insuflando vida a los esposos, Eibhlin y Art,
ahora también en espanol.

Seén Ua Suilleabhain, University College Cork
Henar Velasco Lépez, Universidad de Salamanca
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PERFIL DE UNA OPERADORA DE MEDICINA POPULAR
URBANA EN SAN JUAN DE LURIGANCHO (LiMA, PERU)

Fabiola Yvonne Chavez Hualpa

Introduccién

a inmensa poblacién de la capital del Perd, Lima', cuya gran mayoria es oriunda del interno

del pais, ha traido consigo una gran variedad de creencias y costumbres propias de cada

lugar que, en muchos casos, han sido adaptadas al nuevo contexto limeno creando un ex-

tenso laboratorio en el campo de las medicinas populares. Llamo «medicina popular» (o,

mejor dicho, medicinas populares) a aquel sistema médico en el cual se han incorporado
elementos aléctonos: no pertenecientes a las matrices culturales tradicionales del mundo andino o
amazonico. Sobre todo en los Gltimos decenios se ha visto una incorporacion de saberes proceden-
tes de culturas milenarias tan diferentes como el budismo, el hinduismo, etc., dentro de las practicas
y creencias del mundo de la medicina popular, en especial en aquellas urbanas. He de anadir que
también en algunos casos se han incluido creencias provenientes del New Age?, dando lugar a una
desbordante variedad de medicinas populares.

Este proceso, mas evidente y veloz en contextos urbanos, ha hecho y hara surgir una serie de medi-
cinas que dependeran del interés y de la creatividad de cada operador terapéutico y de las demandas
de sus pacientes.

El presente trabajo se basa en el estudio de una de estas modernas operadoras terapéuticas urba-
nas, Sra. Carmen Agusti, quien forma parte de la poblacién de migrantes que ocuparon y extendieron
la zona urbana de Lima, como sucedié al actual distrito de San Juan de Lurigancho. Cuando ella se
establecid, la atencidon médica oficial no llegaba (por falta de estructuras sanitarias o personal médico).
En situaciones de este tipo se hace evidente la solidaridad, la ayuda reciproca entre los pobladores,
un rasgo ya presente en la mentalidad andina, el ayni® o principio de reciprocidad. En la labor tera-
péutica de la Sra. Carmen podemos distinguir la presencia de técnicas asiaticas, asi como andinas y
amazonicas, sea para la atencion al parto, en la ginecologia, en la atencién pediatrica o en su labor de
«doctora» en general. Ella, ademas, como expondré en el presente ensayo, desarrolla también el rol
de «vidente».

1 La capital del Pery, Lima ciudad, tiene un area total distrital de 2 839 km2, de los cuales el érea urbana son 731 km2.

2 Otra tendencia que hoy es frecuente encontrar es la incorporacion de «calaveras de muertos cristianos». Los
tradicionales «compactos» (espiritus auxiliares) provenientes del mundo ancestral mitico —vigentes todavia en zonas alejadas
de los Andes y de la Amazonia— son reemplazados por un tipo culto de caracter necroméntico especialmente difundido
entre los operadores que habitan en zonas urbanas. Este tema desborda el presente trabajo.

3 Quisiera mencionar como ejemplo de la solidaridad andina lo que me ocurrié en una de mis visitas a SJL: el carro
que me llevaba se malogré a pocos metros de la casa de la Sra. Carmen, en pleno mercado de verduras, al vernos en esa
situacion unos tres vendedores ambulantes se acercaron a ver qué le pasaba al carro y no nos dejaron hasta que de nuevo
anduvo el carro: no es otro que el «ayni».
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1. La zona y el método de investigacion

1.1. San Juan de Lurigancho: una breve visiéon histérica

El fértil valle de Lurigancho, ubicado al noreste de la actual Lima metropolitana, posee una larga
historia que se remonta a la presencia humana datada entre 6000-8000 a. C., como lo demuestran
las evidencias arqueoldgicas: puntas de lanza e instrumentos liticos. Del periodo formativo tenemos,
por ejemplo, el templo en «U» de Azcarrunz (1000 a. C.). En esta rica tierra en recursos de animales
se establecié una poblacién proveniente de Huarochiri: los rurikanchas, cuyo antepasado mitico era
Pariacaca. Entre 1450 y 1470, el noveno inca Pachakuteq sometié a los pobladores del valle, dominio
que termind con la llegada de los espafioles, quienes creardn una «encomienda». Posteriormente,
fundaran la «reduccién de indios» llamada San Juan Bautista de Lurigancho. El surgimiento de las ha-
ciendas haré de este fructifero valle una zona de abastecimiento para los limefios.

Serd en la segunda mitad del siglo xx cuando se creara el distrito de San Juan de Lurigancho (1967),
convirtiéndose asi en uno de los 43 distritos de Lima. San Juan de Lurigancho (SJL)* es el distrito cuya
drea urbana es la mas grande de Lima ciudad, con sus 63 km?2. San Juan de Lurigancho goza de una
gran actividad comercial; por una de sus avenidas principales —Las Flores de Primavera— pasan nu-
merosas lineas de transporte publico, pero, si bien el trafico vehicular ha aumentado, la creacién de la
Metropolitana ha aligerado el diario movimiento de los que trabajan fuera del distrito.

A la altura del paradero 7 de las Flores, aparece un gran movimiento principalmente en las areas
comercial, de manufactura y de construccién. Al lado izquierdo del paradero se encuentran un grupo
de casas pertenecientes a la cooperativa Las Flores, y en una pequefa calle paralela hay un mercado
de verduras y frutas: carretillas de vendedores, emolienteros, ambulantes quienes han extendido al
suelo un costal y exponen productos agricolas.

A pocos metros del mercado se encuentra una de las casas de la Sra. Carmen, muy conocida en el
barrio porque su casa es un punto de acopio del Programa del Vaso de Leche®, y también conocida
por su disponibilidad a ayudar a quien sufre de algin malestar fisico.

Hoy en dia, la Sra. Agusti goza de un prestigio ganado a través de décadas de atencién médica
y de asistencia a la labor de parto a la mayoria de la poblacién femenina de esa parte del populoso
San Juan de Lurigancho. Ella misma no tiene presente la cantidad de personas que ha traido al mun-
do. Una emergente medicina popular resultado de la fusion de distintas tradiciones, en su caso de
la fusién de medicinas andina, amazdnica y asiatica. Hace de partera; de médico en general; ejecuta
ritos propios de la medicina tradicional andina, como el «llamado de sombra» y «limpias»; practica la
acupuntura; lee la hoja de coca; trabaja con el «<mapacho», y tiene conocimientos de magia amorosa.

1.2. Metodologia de trabajo

Los datos presentados fueron recogidos a través de entrevistas directas a la Sra. Carmen Agusti.
Como siempre, he privilegiado desarrollar las entrevistas en forma de conversaciones privadas (so-

4 Segun algunos estudios estadisticos, por la cantidad de habitantes que residen en él, ha sido considerado como
uno de los méas poblados en Sudamérica.

5 El Programa del Vaso de Leche (PVL) fue creado mediante la ley 24059 del 21 de diciembre de 1984. Se trata de
la distribucién de un vaso de leche a nifios menores de siete afos, habitantes en los sectores mas pobres. El programa es

administrado por cada distrito.
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lamente éramos las dos presentes) para permitir a mi interlocutora tener un ambiente propicio para
explayarse. Las conversaciones se llevaron a cabo en sus dos casas, donde en ambas tiene un «consul-
torio». Tuve la oportunidad de presenciar la atencién a algunos pacientes.

He transcrito extractos de las conversaciones y, en algunos casos en que no sea explicito el dis-
curso, he afadido entre corchetes el significado de la expresion. He usado los paréntesis cuando he
suprimido partes de la conversacidon que no se referian al argumento tratado o cuando la informante
repite lo ya hablado. Al final del trabajo, presento un breve léxico de términos usados en el mundo
curanderil y del habla popular limefa.

2. La operadora

La Sra. Agusti, que actualmente tiene 70 afios y es originaria de la hacienda El Sauce, distrito de Pu-
cara, provincia de Jaén (Cajamarca), nos cuenta que su nacimiento fue podalico. El nacimiento distinto
de la posicidon comun® es interpretado como un signo que anuncia que el nacituro tendra cualidades
particulares, o en general una vida diferente al resto que nace de posicidon normal. Seguin una creencia
muy difundida a lo largo de los Andes: «El que nace de pie (el chakpa) tendré suerte en su vida».

A los cinco afios, los duendes —o, como ella los llama, los «gringos chiquitos»— la quisieron raptar.
Ella recuerda que una noche sofd que la llamaban unas voces que salian de una caja de medidor de
agua:

Cuando yo tendria pues cinco anitos me quisieron jalar, llevar. Yo soné con esa caja del me-
didor de agua, me decian: «Ven acd, hay unos chiquitos, unos gringos». Y yo meto mi cara y al
dia siguiente amaneci todita pefiscada y mi abuela dijo: «Esos son los duendes que te quieren
llevar». Me pusieron un collar de ajos” y en la puerta también mi abuela hizo asi con esas agujas
grandotas de coser asi e hizo un collar y lo puso donde dormia. Le dijo: «Aléjate porque no vas
a venir acéa a fastidiar a mi nieta».

Ella acompanaba a su abuela materna, Elena Diaz Chéavez, la cual era de Sorochuco?, sabia curar
roturas de huesos, atender a partos, prestar algunas atenciones a los nifios tanto a nivel fisico como

6 Desde tiempos prehispéanicos, las personas que nacian de manera diferente (nacimiento podalico, gemelos/
mellizos, etc.) eran tenidas por «huacas». A este propdsito conviene recordar el concepto de huaca aplicado a los nifios que
menciona el inca Garcilaso: «También llaman huaca a todas las cosas que salen de su curso natural, como a la mujer que pare
dos de un vientre [...] y el mismo nombre dan a los nifios que nacen de pies o con cualquiera defecto mayor o menor en el
cuerpo o en el rostro, como sacar partido alguno de los labios, que destas habia muchos, o bisojos, que llaman sefialado

por la naturaleza» (Garcilaso, 1953: t. |, 90). En especifico sobre el nacimiento podalico, las crénicas de los siglos xvi-xvii los
refieren, como es el caso del cronista indio Guaméan Poma (1615), que los consideraba «hijos del rayo» (Guaman Poma, 1993:
t. 1, 205); o el jesuita Joseph de Arriaga (1621), que narra que los indios evitaban bautizar a los nacidos de esta forma (Arriaga,
1920: 57). Algunas de las creencias se han fusionado con otras provenientes de Espafia, como es el caso de los nifios que
hablan/gritan desde el vientre materno. Véase en la bibliografia: Chavez 1996.

7 El uso del ajo (Allium sativum) con fines apotropaicos es difundido en el curanderismo peruano, pero su uso
apotropaico es conocido en diferentes culturas como en la mediterrdnea. Cattabiani dice al respecto: «La funzione di amuleto
& tipica delle piante del sottosuolo, sacre agli dei degli inferi che nella tradizione precristiana mediterranea non avevano
certo una valenza negativa, ma impersonavano le energie telluriche positive» (Cattabiani, 1996: 215). Ademas de sus virtudes
médicas ya citadas en la obra de Plinio.

8 El distrito de Sorochuco que pertenece a la provincia de Celendin esta confinando con la hacienda El Sauce. Por
parte del padre, los abuelos eran de ascendencia europea: espanola (la abuela) e italiana (el abuelo).
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la cura de sindromes culturales como el «susto». La abuela cocinaba para el alcalde y para las fiestas
grandes que se llevaban a cabo en los pueblos cercanos. Tenia un gran conocimiento fitoterapéutico,
y por medio de ella la Sra. Carmen conocié el uso de numerosas plantas, ya que desde pequena la
acompanfiaba a recogerlas:

Por ella conoci bastantes plantas porque me llevaba a que la ayude a jalar [recoger], para
los célicos, cuando no podian dormir los nifios (...) asi plantas para el dolor, para el reumatismo.
Para el reumatismo lo frotaba con la ortiga y después le pasaba maiz blanco para que no les
pique (...) yo casi no me he criado con ella, pero iba de tiempo en tiempo. Sabia hasta «limpiar»
las casas, con la planta con el marco barria con el marco (...) cuando ya estaba vacio el restoran-
te, cuando habia fiestas y cocinaba y venia tanta gente (...) cuando terminaba las fiestas ellos
se iban y ella barria me decia: «Vamos a traer el marco, china para limpiar» [y ella le respondia:]
«jAh, ya abuelital». «Para toda la mala vibra», decia (...) Otras la conocen por la artamisa [arte-
misia] (...) con esa barria de al fondo para fuera, «jfuera, fueral», decia (...) Parece que ha sido
una «maestra», pues sabia bastante, claro, le consultaban para el estbmago, para cuando no
dormian, cuando asi tenian cualquier problema o las parejas se peleaban.

La artemisia (Artemisa vulgaris), ya referida por Plinio en su relacién con la cura de enfermedades
propiamente de mujeres (Plinio XXV, 73), es mencionada por el pseudo-Apuleio en su Herbarium por
su capacidad de aliviar el cansancio del viajante si lo lleva en la mano y por su virtud de poder alejar
los demonios y espiritus: Herbam artemisiam monoclonon si quis iter faciens secum in manu portauerit
non sentiet laborem itineris. Fugat demonia et male da domo («Si el caminante llevara en su mano la
artemisia, no sentira el cansancio del viaje. Ademas, ahuyenta de la casa a los démones y al mal»). Es
interesante notar cdmo el autor menciona ambos usos de la artemisia como remedio para el cansancio
y como hierba apotropaica.

Continuando con los aspectos saltantes de la vida de la Sra. Carmen, ella nos cuenta que, cuando
tenia alrededor de cinco afos, su familia migré al Callao, a Santa Maria Norte; por entonces, la zona
estaba llena de chacras dedicadas al cultivo de flores y de platanos y donde los trabajadores eran so-
bre todo asiaticos. Ahi trabajaba su padre como guardian y también desempefaba el oficio de albafil.
La convivencia con estos pobladores de origen chino y japonés tuvo influencia en la pequefia caja-
marquina, quien solo estudid hasta el tercer ano de primaria. El traslado a Lima no rompid el contacto
con la abuela, ya que de tiempo en tiempo mandaban a la nifia a pasar una temporada en Cajamarca;
ademas, la Sra. Elena venia a Lima algunas veces. Conocid, por ejemplo, las plantas que la abuela usa-
ba para la rotura de huesos, tanto de personas como de animales: «... el sueldaconsuelda’ (...) atado
con una maderita por quince dias; aprendié que la hoja del floripondio™ (...) ayudaba a dormir a los
ninos colocandola bajo la almohadan.

9 La Sra. Carmen no nos ha sabido decir si se trata del consuelda mayor o menor; en todo caso, ambas variedades
tiene propiedades que favorecen la cicatrizacion de heridas. Dioscérides ya informa sobre sus usos medicinales (111r-111v).

En el nuevo mundo, el jesuita Cobo recogié sus multiples aplicaciones (Cobo, 1964: t. 1, 191).

10 El floripondio (Datura brugmansia) es un arbol cuyas flores y hojas son consideradas sagradas. Dicho arbol tiene
roles importantes en diferentes ritos terapéutico-adivinatorios. Aparte del uso ya muy popular de las flores que en las noches
dejan salir un dulce perfume y es colocado bajo las almohadas de los que no pueden conciliar el suefio. En Lima escuché

a varias personas de procedencia andina decir que los drogadictos buscan las flores para hacer una especie de cigarro

y fumarlas; otras personas le tenian cierto miedo, pues decian que era «arbol fuerte». También recuerdo que uno de los
guardianes nocturnos de la avenida donde vivo todas las noches quitaba las flores marchitas y un dia me dijo: «Ella también es

guardiana, como yo».
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Alrededor de los 13 afios comenzé a realizar trabajos domésticos en la casa de Reynaldo Alvarado,
un doctor gineco-obstetra que recién se habia casado. Las labores de limpieza se extendieron al con-
sultorio del médico que se ubicaba en su misma residencia. El doctor vio el interés de la joven por la
ginecologia y comenzé a darle algunas indicaciones sobre la atencién al parto.

La Sra. Agusti recuerda vivamente la primera ocasién que tuvo para aplicar sus rudimentarios cono-
cimientos. Ocurrié cuando ella tenia 15 afios: una mafana, al saltar una acequia seca, vio a una sefiora
dentro de la acequia que estaba pujando por parir. Inmediatamente, sin asustarse o tener miedo ante
esa circunstancia, se acerco para ayudarla a parir, después la acomodé y fue corriendo a su casa a
traer algun pedazo de tela para fajarla y limpiarla, pero ya no la encontré. Fue entonces cuando ella
entendié que era habil en este oficio.

En la década de los 60, cuando tenia 19 ahos, nuevamente los padres decidieron cambiar de do-
micilio. Esta vez se trasladaron al valle de Lurigancho, donde habia chacras, que, pocos afios después,
dara lugar al distrito de SJL.

La creencia en la existencia de un mundo mitico ancestral que en sus lugares de origen cumplia
una funcién social, en los nuevos contextos urbanos, tuvo que ser reformulada. En el relato sobre
estos «duendes ciudadanos» es interesante resaltar como la higuera —en la mentalidad andina— ha
mantenido su asociacién negativa:

Los duendes yo los he visto. En esa parte donde esté ese carro amarillo [me indica la vereda
del frente de su casa, a unos metros veinte metros aproximadamente] hay un platano ya, ahi
habia una higuera. Dicen que en la higuera siempre se posesionan ellos. Entonces yo vine de
atender un parto en la noche y no vine sola (...) la sefiora tenia dos gringuitas que ahora son
mamas, bien bonitas, y veniamos... ;Qué: la sefiora se ha quedado dormida y las chiquitas han
salido? Nos hemos ido hasta cerca, habra sido de aqui a alla, cerca, y se nos desaparecid. Se nos
desaparecié de la vista. Y no eran sus hijas: ahora sabemos que eran los duendes, eran mujerci-
tas (...) Eran gringuitas que jugaban ahi bastante en el ruedo del higo™.

Aqui conocera a una anciana partera, una vecina, que ampliara sus conocimientos en este campo.
Ha trabajado en los centros de salud ad honorem y ha asistido a varios cursos sobre la acupuntura
como los impartidos en Tianmen (Tien-an-men). Dicho centro estad ubicado en el centro de Lima'?,
dirigido por el acupunturista Alex Leén, quien ha realizado estudios en la escuela de Neijing. También
siguid unos cursos de auricupuntura en Tao Salud™: «Tianmen y después Tao Salud (...) Tao Salud con
el doctor José Carbajal (...) aho y medio».

La Sra. Carmen siempre esta atenta a los seminarios o conferencias organizados por instituciones
académicas; por ejemplo, participé como oyente al Seminario sobre Medicina Tradicional Andina y

11 Uno de los mayores estudiosos del folklore argentino, Tobias Rosenberg, recogié la creencia de que «en las
entrafas de la higuera tiene su morada legiones de espiritus infernales y que es en ella donde el “duende” encuentra su
maés bello refugio». Lo interesante es que el arbol puede «exorcizarse» mediante una persona que con un cuchillo grabe una
cruz, después de lo cual el arbol servird para diversos usos medicinales (Coluccio, 1984: 214). La higuera es un arbol cuya
simbologia es muy rica en otras culturas como en la India: bajo un arbol de higo Siddharta Gothama llegé a la iluminacion;
entre los antiguos egipcios la diosa Hathor alimenta a través de dicho arbol a los difuntos en el mas all§, y esta presente

también en el mito de fundacién de Roma.
12 Jr. Moquegua, a la altura de la cuadra 5 de la avenida Tacna (centro de Lima).
13 Ubicado en la cuadra 18 de la avenida Arenales.
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Amazédnica organizado por la Facultad de Medicina San Fernando, de la Universidad San Marcos, en
el aho 2014, en el cual expusieron estudiosos de diversas partes del pais y del extranjero.

Suenos

Varias veces, segln nos narra la Sra. Carmen, la Virgen de Fatima se le presenté y le hablé. En unas
oportunidades, para ayudarla en un momento de grave crisis econémica en su familia. Otras veces le
avisaba, le prevenia:

Cuando yo he sido nifia he sonado con la Virgen de Fatima, y conversaba y me decia: «Car-
men...» —como estaba en una situacion bien critica de nifos pues econémicamente— me de-
cia... Antes habia no sé si usted ha escuchado «La dupleta» (...) como decir, por ejemplo, que
te sacas la «tinka», la suerte, algo parecido (...) Entonces me decia: «Compra tu boleto con este
nimero 64, 72». {Y me sacabal (...) y todos esos dias teniamos (...) Varias veces, varias veces
conversaba conmigo, con los nifitos. [Refiriéndose a la iconografia de la Virgen de Fatima:] no
tiene la figura de tres nifios que estan ahi arrodillados (...) Tendria pues diez, once, doce hasta
los doce, trece anos, siempre conversaba (...) Solamente cuestion de la plata, los nimeros para
rifa, para eso. Y a veces me decia: «No vayas por ahi: te va a ir mal».

Otros suefios eran premonitorios; un suefio importante fue sobre su futura segunda casa, en lo
que antes se llamaba San Antonio de Sicamaca y que ahora es el asentamiento humano Villa Hermosa
Primero de Noviembre:

Cuando yo tendria pues veinticinco anos yo sonaba que volaba, yo he volado por toda la
parte de los cerros, Tahuantinsuyo, todo eso he volado todo el entorno del cerro y he llegado
he bajado de volar en la punta de un cerro justo donde tengo hoy mi casa. En el mismo sitio.

Asentamento humano Villa Hermosa Primero de Noviembre
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3. Su labor terapéutica

Expongo un perfil de las diferentes técnicas que ejecuta la Sra. Carmen.

3.1. Doctora, ginecéloga y partera
3.1.1. Como doctora

En la atencién a sus pacientes, la Sra. Carmen hace recurso a todas las medicinas que conoce.
Algunas de estas técnicas las aprendid de joven, otras las ha ido aprendiendo en los cursos a los que
ella asiste.

a. Una de las técnicas es la moxibustion (la combustidon de la moxa, que es hecha de hojas pulve-
rizadas de la Artemisa vulgaris), de origen asiatica, que puede ser empleada en combinacién con la
acupuntura™. Ella nos cuenta que utiliza la moxa muchas veces como alternativa de la acupuntura:
«Hay personas que no quieren las agujas nada y en los mismos puntos se moxa (...) nueve veces (...)
asi como el cigarro».

La moxa en forma de cigarro, al cual lo puede encender directamente como un cigarro o lo en-
ciende con un incienso extrayendo un poco del contenido. Los usos que le da son diversos: para la
parturienta, para la curacion de la tos, etc.

Presencié la atencidon a una mujer que tenia hongos en las ufias del pie y ella le recomendé el uso
de la moxa aplicandolo por nueve segundos o, en falta de ella, los cigarros Inca:

Lo prendes como un cigarro y en cada dedo, en cada una, después que te lavas bien bien (...)
y agarras asi lo prendes igualito que el cigarro, si no hay la moxa el cigarro lo pones asi en la ufa
asi, cuentas: uno, dos, tres... si te quemas jpum! pones el dedo asi nueve veces en cada dedito.
Eso lo mata al hongo, no ves que el hongo vive en la humedad (...) que te llegue el calor (...) si
no hay la moxa, aunque sea con los cigarros Inca (...) la cosa es que el calor los mata.

b. Respecto a la acupuntura, ella nos dice en qué casos es necesaria:

Cuando a veces hay tendones, nervios que no estan en su sitio, también se pone la acupun-
tura (...) para sacar el frio, el aire también, se pone la acupuntura esta alli directa, directa (...)
Cuando hay por ejemplo aire, asi, cuando lo pones en la parte del higado, del bazo asi se coloca
pue’ la aguja con un pedacito prendido, entonces humea, humea, humea solito y va sacando
el aire.

Sobre el mal del estémago, ella afirma que basta apretar un punto del cuerpo dando movimientos
circulares; veamos cémo lo expone:

Debajo de la rodilla cuatro puntos se llama (...) aqui, alli es el estébmago, aunque usted algin
dia tenga un cdlico, tenga algo (...) entonces se mida acéd debajo de la rodilla cuatro dedos (...)
inmediatamente le pasa. Asi si no hay aguja asi con su dedo, si le quita.

En la acupuntura, el meridiano del estémago es el 36, o también llamado zu san li; en pocas pala-
bras, se ubica cuatro dedos por debajo de la rodilla, lateralmente. Es uno de los puntos importantes,

14 La Sra. Carmen tiene dos maneras de usar la moxa. En la primera forma, la moxa se coloca directamente en el
punto de la acupuntura. En la segunda forma, la moxa se presenta como una especie de «cigarro» que se enciende y se dirige
el calor hacia la zona a tratar.
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ya que tonifica el gi, tonifica la capacidad
de asimilaciéon del bazo y del estoma-
go. Ya en la medicina tradicional china,
Li Dong Yuan (1180-1251), en su tratado
del bazo y el estébmago, resaltaba la im-
portancia de estos dos érganos.

c. Otro método es la ventosaterapia.
Dentro de sus amplios conocimientos
de la medicina tradicional china, la Sra.
Agusti recurre al uso de la ventosa, una
técnica ya documentada desde tiempos
de la dinastia Jin (265-420). Mediante
esta terapia se busca restablecer el gi.

: A los siete afios aprendié a aplicar la
L ventosa viendo a un japonés que ayudd
a su padre politico cuando este tuvo un
accidente:

Cuando yo aprendi eso de un ja-
ponés cuando yo tendria cinco afos
y ahi siempre ya yo he acudido a eso

cuando habia golpes (...) {No me en-
2 29/MAR/2015 % . . P .
\ sefid, a mi no me ensend!, sino que mi
‘I
LY

Agujas usadas para la acupuntura

La Sra. Carmen con Samuel
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papéa me fue a pegar con la correa, mi papa politico, entonces agarrd y yo chica pues me bajé
por abajo de unas tablas de madera en el foso y se dio con la punta de la madera en su tetilla
y se quedd jahhh! se le queria parar la respiraciéon y como estaba ahi el japonés con todos los
chicos que iban a trabajar en la chacra. Se pard y vi que sacd un vaso y puso un algodén ahi jpal
le puso y la tetilla se le hinché toditito el vaso (...) y botd como un bistec de higado asi la sangre
coagulada, sacé otra bolsita entonces no sabia que cosa era, después lo descubri, era la tela de
arafna jpum, pum!y le puso y le cortd el sangrado (...) De ahi aprendi.

d. Restablecimiento del gi. Un concepto que la Sra. Agusti maneja es el de «energia». En las técni-
cas chinas de la moxibustion, la acupuntura y la ventosaterapia es evidente la finalidad del restableci-
miento del gi, concepto que, de manera simple, se puede definir como ‘energia que sustenta la vida'.

Atendiendo a Samuel

e. Atendiendo a Samuel. El procedimiento del que vamos a hablar es el mismo que con la ventosa,
pero ella lo realiza usando vasos. En el caso que tuve la oportunidad de asistir, ella colocé la ventosa
a lo largo de la columna vertebral del paciente. Samuel, un joven de 26 afios, casado y de profesién
mototaxista, llega a la casa de la Sra. Agusti con una mano hinchada a consecuencia de una caida
mientras jugaba al futbol. Samuel cuenta que todo su cuerpo cayé sobre su brazo derecho. La Sra.
Agusti empieza a darle masajes con el Balsamo del Inca’ por todo el brazo hasta el omédplato. Ella
diagnostica que es necesario trabajar la columna, le dice que se recueste sobre una camilla y empieza
a hacerle la ventosa a lo largo de la columna, después envuelve la cabeza del joven y le da un tiron

15 El Balsamo del Inca es un preparado de la tienda naturista Inkanatura dirigida por el doctor Merino.
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fuerte. Finalmente, recomienda vendarse la mano y hacerse aplicaciones sobre la mano de un bistec
con perejil y le receta’ tomar durante dos dias las pastillas Caditar'” cada doce horas y no comer carne
durante dos dias. El costo de la atencién es de veinte soles, los cuales Samuel promete traerle mas
tarde, ya que en ese momento no tiene dinero.

El uso de las hojas de perejil con fines medicinales es conocido por sus cualidades antiinflamatorias
como uso tépico: las hojas molidas aplicadas a la zona inflamada y sujetada con una banda elastica
ayudan a la disminuciéon de la inflamaciéon. Asi mismo, la aplicacién de un bistec ayuda a calmar el dolor
y evita la aparicién de un hematoma.

F. Buscando un hijo. Toda mujer desea concebir un hijo. En mis investigaciones en los Andes norte-
fios y en contextos urbanos, he encontrado que las operadoras terapéuticas, como las curanderas o las
parteras, conocen «secretos» para volver fecunda a una mujer. Debo afadir que, al indagar entre las
hierbateras (las que venden hierbas medicinales en los mercados populares, como el de Piura), ellas
también sugieren algunos preparados que son generalmente a base de algunas partes de plantas.

La Sra. Carmen afirma que un medio eficaz es comer el fruto de una «palmera hembra», pero debe
ser solo una sola vez, ya que el consumo de dos o mas puede volver muy fecunda a la mujer. Ella lo
aprendid de una sefora provinciana que la conocié cuando aun no tenia hijos. Siguiendo el consejo de
la anciana, ella comié uno de estos frutos y coincidié con el hecho de salir encinta:

El fruto que da es asi como el mango, chiquitito asi, esto ya estéd peladito y es dulce como
una miel. Lo rompes no méas y se come lo de adentro (...) todas las palmeras no dan esto, enton-
ces eso deben ser hembra y macho porque otras palmeras, crecen y crecen, pero no tienen (...)
son color naranja bien bonitas parecen uvas asi.

Ella no especifica de qué tipo de palmera se trata.

Deseo agregar que, actualmente, en el Perl existe todo un interés por las llamadas Medicinas
Alternativas y Complementarias (MAC) y por todo el saber de la Medicina Tradicional (MT), al punto
que el Colegio Médico ha creado un comité para el estudio de las MAC y MT. Es frecuente encontrar
instituciones particulares y publicas que se dedican a la ensefianza de las MAC, y en ellas sobresale la
medicina asiatica, y en especial la acupuntura.

3.1.2. Como partera

En su larga trayectoria como partera, la Sra. Carmen ha visto como muchos médicos al momento
del parto buscan su comodidad, la labor facil, y no lo mejor para la parturienta:

Ya no hay médicos, son carniceros, porque los que tienen doble corddn: jcesérea, ceséreal
A mi me han nacido con doble con triple por aca, asi y nunca se me han muerto, se me han
asfixiado. Les he dado oxigeno boca a boca. Ya después he usado medicina porque ya tenia
conocimiento.

Durante los meses de gestacion y después en el periodo de posparto, la Sra. Carmen continda
atendiendo a sus pacientes. Recuerda casos en donde el nifio se presenta atravesado:

16 La Sra. Agusti extiende recetas que son surtidas por las farmacias de la zona por las cuales es respetada como
cualquier doctor.

17 Caditar, cuyo principio activo es Celecoxib, es un antidolorifico y antiinflamatorio, es usado también para la artritis.
Conocido asimismo con el nombre de Celebrex.
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Cuando esta traverso, yo sé acomodar, cerniéndolo, usaba el aceite rosado, que antigua-
mente se usaba en la sierra y con eso lo giraba y le daba vuelta, bien salia de cabecita o de pie.
Yo he sacado de pie, de cabeza.

Y de no resultar el acomodamiento mediante masajes con aceite de bebé, entonces pasa a recurrir
a la moxibustién para que el nifio se coloque en la posicidn justa para el parto. Del «cigarro» de moxa
extrae unos «granitos» y los coloca en el dedo mefique:

Cuando el bebé esta traverso se pone con la (...) moxa. Es un como tipo cigarro que se hace
como tres semillitas de arroz, bien, bien se le pone en el dedo menique, eso ya es método chi-
no, y con el incienso, ya lo he hecho cuando no he podido voltearlo y jufff! se voltea, se voltea
al toque [al momento] (...) en el mefique se hace como un arrocito la moxa y agarra un incienso,
se prende, y con eso se «cambia movimiento mutacioén trasmutacion», esa es la oracion, jsuuul,
solito dan vuelta.

En la llamada medicina occidental se esta incorporando la técnica de la moxibustidn para la aten-
cién al parto. Parte de su gran acogida es que se trata de un método no invasivo y, por lo tanto, in-
ofensivo para la gestante y el feto.

El punto en la base del dedo medique del pie es llamado BL-67:

La aplicacion de la moxibustidon sobre el punto V-67 (BL-67 en inglés) se ha asociado a la
version fetal en presentacion podalica. Este punto, también conocido como tché yin o zhiyin,
pertenece al meridiano lang-vejiga (V) y se localiza en el lateral externo del dedo mefique del
pie, por debajo de la ufa. La técnica consiste en aplicar la moxa indirectamente en su punto,
repitiéndolo segun el protocolo que se lleva a cabo o hasta conseguir que el feto se gire. Puede
comenzar a usarse a partir de las 33 semanas de gestacidn, cuando la presentacion podalica ha
sido confirmada mediante ecografia (Alvarez Holgado y otros, 2012: 24-25).

3.1.3. Como pediatra

Las afecciones mas frecuentes del nifio en sus primeros afios son atendidas también por la Sra.
Carmen, desempefando asi el rol de pediatra. Por ejemplo, entre los malestares mas frecuentes de
los nifios estan los célicos y las diarreas, en el caso de una diarrea persistente se hace un caldo con la
carne del buitre' y se le da a comer todo.

Una explicacién de por qué se usa en dichos casos la carne del buitre es el hecho de que el buitre
posee un estébmago fuerte, ya que es capaz de ingerir carnes en descomposicién. Por magia contagio-
sa, entonces, dandole al nifio carne de buitre eso hara que el estdmago del pequeiio se vuelva tan re-
sistente como el del volatil'®. En caso de que tenga lombrices, se les suministra el paico (Chenopodium

18 El uso del buitre en la cura de la diarrea infantil también lo he documentado en la provincia de Ayabaca (Piura).
Hace pocos afios, unos investigadores daneses han concluido que el intestino del buitre posee un sistema que inhibe el
efecto negativo de unas bacterias toxicas para la mayoria de los animales. Dichos investigadores afirmaron, por ejemplo, que
el antrax no es mortal para los buitres.

19 La préactica de utilizar partes de animales para el beneficio del nifio, para que este adquiera alguna caracteristica
apreciada de los animales, es frecuente en los Andes peruanos. En los Andes piuranos encontré las creencias de que al nifio
pequeno se le da la carne o unas «copitas» de la sangre del oso para que sea «forzudo»; sobar el sebo de las patas del
venado a las piernas del nifio para que «corra duro como el ganado»; ponerle en la punta de la lengua una cigarra para que
comience a hablar, etc. (Chavez, 1996: t. I, 775-777 y 796).
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ambrosoides), ya documentado su uso medicinal en el siglo xvi por el padre Cobo (1964: 179) y en
investigaciones como la de los estudiosos de inicio del siglo xx Valdizan y Maldonado (1922: t. lll, 167).

Como en otras medicinas rurales, la orina del nifio pequefio sirve como medicina:

Y para los célicos los orines de los nifios. Si hasta yo misma he tomado cuando esto era
chacra y no habia ni la salvaciéon me dio unos célicos jDios mio! Mi hijita tendria seis afios, me
acordé de mi abuelita, la hice orinar y tomé, me tapé bien, queria vomitar, no, me quedé seca
dormida.

Muchas de las precauciones que ella aconseja a las madres las encontramos también en el mundo
andino, como, por ejemplo, sobre la lactancia®’: se cree que una madre debe evitar dar el pecho cuan-
do esté colérica, ya que a través de la leche le pasa la célera al nifio:

Cuando uno tiene célera siempre tiene que botar un poquito porque dicen que se transmite
(...) a menos cuando uno tiene cdlera o reniega se le bota. Le da cdlicos o se pone hiperactivo
[al nifio] (...) también esta con toda la rabieta adentro.

La Sra. Agusti posee un gran manejo fitoterapéutico para enfermedades sea de personas adultas
como de nifos.

3.2. Atendiendo sindromes culturales
3.2.1. Curacién del susto: el llamado de la sombra

Uno de los sindromes culturales a los que los parvulos son expuestos (y también toda persona de
caracter débil o «sombra baja») es la pérdida de la «sombra» (doble animico)?'. La curacién implica
basicamente su regreso, sin lo cual la persona lentamente moriria. La Sra. Carmen lo hizo para su hijo:

Un susto fuerte, por ejemplo, en un cerro que se asusten o en algun sitio que se asusten
fuerte. Se hace como especie de una maderita, se amarra bien con telas, ;no?, y se prende y a
las doce de la noche uno va al sitio donde se ha caido la persona. Si ha pasado mucho tiempo
con la ropa, jojald que la tuviera!, y con esa ropa uno se va al sitio con la persona y se le indica:
«Vamos a ir pero no vas a voltear asi te llamen por tu nombre o te silben» porque el enemigo es
fuerte, silba o a veces lo llama voltea y se regresa. Si silba o lo llaman por su nombre.

Posteriormente hizo el «llamado de sombra» para otras personas, como a una joven de 20-22 afos
que estaba muy mal; la Sra. Agusti, por los sintomas que tenia la joven, determiné que tenia susto:

Se dice: «jLevantate, levantate!» por su nombre y se le florea con el Agua de Cananga, o
todo mezclado, la Cananga, el agua Florida?, con eso se le (...) en cruz se le pasa de adelante

20 En los Andes nortefios recogi datos sobre algunos tipos de leche materna que son considerados dafiinos para los
nifios; uno de ellos es cuando la madre est4 «cansada» y da de lactar al pequefio, lo vuelve «rabioso». De ocurrir esto, las
parteras andinas saben como quitarle la «rabia» al parvulo (Chavez, 1996: t. Il, 752, 787-788).

21 Sombra: ver léxico.

22 Agua Cananga es el nombre que se le da en Perl al Agua Kanazawa. Agua Florida se trata de una colonia de
uso comun entre los curanderos para los ritos terapéuticos como el «levantar» o el «florecimiento». Estos dos productos
actualmente son importados en Espana.
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hacia atras y que no se levante la persona y no sale sin que voltees (...) Eso si lo he hecho aca
como dos tres veces asi aqui en Lima.

Durante el rito, la Sra. Agusti usa una cruz de Caravaca: «Orando pidiéndole al Sefior que todo vaya
y que esta planta es muy buena y que aleje todo lo malo. Asi pidiéndole al Sefior».

Esta cruz, hecha de una madera de la Amazonia la Chonta?? (Guilielma gasipae), conocida también
como «jibarefna», tiene doble valencia simbdlica: por un lado, por el material que esta realizado, que
se trata de una madera muy conocida en el medio del curanderismo tradicional, ya que con ella se
hacen las varas que usan los maestros curanderos en sus ritos terapéuticos. Por otro lado, el uso de
la Cruz de Caravaca es difundido gracias a libritos como El tesoro de la Cruz de Caravaca, de amplia
difusion en el curanderismo desde la costa a la Amazonia.

La Sra. Agusti nos cuenta los diferentes usos que ella sabe: «Es la cruz este, de Caravaca, la cruz de
chonta, (...) es muy buena para los nifios cuando lloran, cuando se asustan, cuando no pueden dormir
(...) que compren su cruz de Caravaca y que lo ponga debajo de su colchoncito».

Como en todo rito terapéutico de este género, se debe seguir una dieta después: «Cuando hago
eso les quito la carne totalmente, solamente puras verduras, bueno, pescado si (...) unos ocho o diez
dias».

Como en otras materias, la abuela de la Sra. Agusti, dofia Elena, fue un modelo a seguir, ella re-
cuerda que su abuelita llamd la «<sombra» de su hermana:

Lo hizo mi abuelita con mi hermanita que se cayd en un acequién en Huaral y mi hermana
se moria, no sé como fue, llegaria mi abuela seguro a Lima. Me dijo «<nos vamos» me llevé y me
dijo: «No vayas a voltear, Carmen —yo tenia pues diez ahos— si no tu hermanita se muere». Y
vi como su ropa la sacd mi abuela y (...) nos veniamos, nos veniamos (...) la golpeaba [la ropa] al
suelo donde se ha caido (...) oraba ella, rezaba al Sefior y ya media vuelta.

3.2.2. El shucaque

Otro sindrome cultural cuyo origen es social, causado principalmente por un fuerte sentimiento de
verglienza, es conocido como shucaque/chucaque. La sintomalogia es la siguiente: vémitos, fatiga,
dolor de estdmago, principalmente. En general, el shucaque puede ser curado por una santiguadora,
algunas parteras lo saben hacer. Se dicen oraciones especialmente del repertorio cristiano catdlico y
se usan algunas hierbas bendecidas. La Sra. Carmen sabe curar a una persona «shucada», si bien lo
hace poco, mas lo hacen en la sierra a su entender pero lo sabe reconocer: «Tres veces se jala el pelo.
Estd decaida, se siente mal, no quiere comer, o come y vomita de la nada, o una vergiienza te duele
la cabeza... verglienza ajena».

3.2.3. Limpias y florecimientos
a. Limpias

La funcidn principal de este tipo de ritos terapéuticos es la expulsion de los «contagios»?*.

23 Existen tres variedades determinadas por su color: chonta negra, mulata y blanca. Para una detallada explicacién
sobre las variedades y sobre su uso ritual, consultar el Glosario del curanderismo andino... (Polia, 2005: 32-33).

24 Contagios: ver |éxico.
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Su abuela Elena era conocida por una persona muy eficaz para cortar el ojeo y de ella recuerda
cémo hacia las limpias: «Con huevo, la limpia con huevo con alumbre que le mandaban a veces de
por acé (...) le mandaban el alumbre (...) cuando era otra cosa maés fuerte ella tenia sus compadres ya
se iban.

En todos los tipos de limpias, la Sra. Carmen exige que la persona se desvista para poder frotar el
objeto con el cual limpia —alumbre, huevo, periddico, con el cuy, etc.— por el cuerpo entero. Los dias
privilegiados para dichos ritos son los martes y viernes. Mientras se realizan las limpias, la operadora
va pronunciando frases que conjuran la expulsién de males fisicos, envidias y ojeos.

— Limpia de alumbre: «Con el alumbre también se pasa calatita, toda bien, bien, todito de arriba
hacia abajo... Después eso lo agarra y se quema con carbdn y ahi sale se levanta y sale qué es lo que
le ha asustado».

— Limpia con el periédico: «Lo mismo con el periédico bien, bien, asi como un... se prende y se
forma también si ha sido un perro, ha sido un gato». El periédico va tomando forma mientras se que-
ma. Debe botarse, no dejarlo en la casa.

— Limpia con el huevo: recita Padre, Hijo, Espiritu Santo (por tres veces). Después, dice: «Huevi-
to, tU que sirves para limpiar, sacale todo el dafo de esta persona ojo, susto, lo que sea». No se usa
cualquier huevo: debe ser un huevo de gallina «criolla», preferiblemente de gallina de plumaje negro,
ya que ellas ponen huevos cuya céscara es de color verduzco. Aqui juega la importancia del color de
la gallina: el negro que esta asociado a la proteccién y alejamiento de los males®, mientras que los
huevos de color verduzco, a diferencia de los rosados o blancos, son muy dificiles de encontrar?.

La Sra. Carmen identifica dos tipos de huevos: uno hembra, cuya forma es redonda, y uno macho,
cuya forma es alargada. Cuando se identifica que el ojeo o susto es fuerte, ella usa el huevo macho,
ya que es «mas fuerte». La dualidad femenino-masculino (yanantin) es parte de la estructura de pen-
samiento andino tradicional.

Desde el momento en que se empieza a frotar el huevo, todo lo que ocurre durante la limpia es
interpretado: por ejemplo, si al pasar el huevo la operadora siente que el brazo se le cansa, significa
que la persona tiene un ojeo fuerte. Después de frotarlo por todo el cuerpo, lo vierte en un vaso con
agua para realizar la lectura. Una de las formas mediante la cual ella identifica la existencia de ojeo:
«Es ojo, sale clarito, los ojos chiquititos en todo el huevo». Cuando la persona es envidiada, el huevo
se va al fondo, «se asienta». Al final de la limpia, ella corta el huevo en cuatro con una tijera «para que
se lleve todo lo malo».

También se pasa de la misma forma de adelante para atras. Sale en el huevo exactito. El ojo
lo limpia pues el huevo tiene 35 equivalentes de energia, entonces eso absorbe pues todo (...)
el huevo tiene bastante energia y eso es lo que saca (...) Que saque todo el mal que tiene o si
se atraca se debe terminar (...) por la vista que tiene muy fuerte la persona.

25 Una curandera andina me contd que, para evitar ser «rastreada» (v. [éxico) por las noches por otro curandero o
«malero», ella se cubria con una manta de color negro.

26 Propiamente, los huevos verdes proceden de las gallinas de la raza «araucana», las cuales son dificiles de encontrar
en Lima.
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Cortando las envidias y ojeos

b. Florecimientos

Es frecuente que después de una «limpia» se le «florezca» a la persona. La Sra. Carmen usa un pre-
parado compuesto de: agua Florida, agua Cananga, sandalo y violeta. Si bien se pueden hacer cuando
son necesarios, un dia propicio es el domingo.

3.3. El uso del cuy

El cuy, o cobayo (Cavia porcellus; C. cobaya), usado para sacrificios como ofrendas a las huacas o
como medio de adivinacion, estd ampliamente documentado en las fuentes espanolas?.

En la actualidad, el cuy puede servir para «limpiar», como medio de diagndstico del estado fisico
de la persona y como medio de adivinacion (extospicina).

La Sra. Carmen es una experta en la soba del cuy?®. En todos los casos se debe sacrificar al animal.
Se elige el cuy segln el sexo de la persona, es preferible que sea de color negro, se soba cada parte
del animal con el equivalente del hombre. Finalmente, se sacrifica el animal abriéndolo —la manera
tradicional es con la ufia del pulgar— para examinar cada érgano. Los estudios realizados al respecto

27 Por ejemplo, aparece en Arriga (1968: 206, 210, 213, 274) y en documentos del Archivo Romano de la Compaiiia
de Jesus, ARSI (Polia, 1999: 113).

28 Ella fue entrevistada sobre como pasa el cuy por un estudioso llamado Victor Reyna Pinedo, quien ha publicado un
libro sobre el argumento: La soba o limpia con cuy en la medicina tradicional peruana.
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demuestran que las partes andmalas presentes en el humano corresponden a las partes equivalentes
del cuy.

3.4. Métodos adivinatorios
3.4.1. Lectura de la hoja de coca

La lectura de la hoja de coca es una forma de adivinacién prehispanica y difundida en los Andes
centrales y surefios principalmente. Antiguamente, la lectura consistia en masticar las hojas y, segun
el sabor, determinaba el resultado fausto o infausto de lo que se queria saber. En los documentos et-
nohistoéricos de los siglos xvi-xvi, conocidos como «crdnicas espafnolas», tenemos referencias de esta
técnica adivinatoria aborigen.

La existencia de operadoras femeninas dedicadas a la lectura de las hojas de coca estd documen-
tada como en la carta anual jesuitica de 1669 sobre la misién al lago de Chucuito: «Ella tuvo visiones
del Demonio que le ensefiaba cémo usar la planta de la coca y, entre otras cosas, cdmo encontrar lo
que se ha perdido, cémo alejar varias enfermedades» (Polia, 1999: 531).

Los que leen la hoja de coca hoy lo realizan mediante tiradas de las hojas. Las formas pueden ser
variadas. Dependiendo de lo que se pregunte el operador, establece una identificacion de las hojas
con los personajes implicados o incluso se puede identificar objetos, etc. La manera de tirar las hojas
es distinta, puede ser en simultdaneo como poco a poco ir soltdndolas durante la lectura. Previamente

se dice una férmula o se realiza un «pago» a la Pachamama. Otro método es interpretando el sabor
de las hojas al mascarlas.

b
i
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!
\

«Tu que dices si o no», le dice a la hoja
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En el caso de la Sra. Carmen, ella aprendié sola. Se puede hacer en base a una pregunta y diciendo
los nombres. La persona debe soplar tres veces el resuello en las hojas de coca (si se le quiere alejar,
se sopla tres veces). Ella tira las hojas de coca directamente sobre un manta de color azul (que significa
proteccién, al igual que el violeta). O coloca sobre la manta azul un lienzo blanco. Mientras ejecuta
estos ritos, la Sra. Agusti lleva consigo algo de color azul, ya sea en ropa, o un anillo con una piedra
azul como proteccién. Durante el transcurso de la lectura no se deben cruzar las piernas ni los brazos,
que obstaculizarian la lectura.

Se inicia ordenando las hojas de coca, que estén todas al derecho, «que estén de pie». La cantidad
es varia. Ellas las compré en la Parada. Desde el momento que coge el grupo de hojas, lo que ocurre
tiene un significado: si alguna hoja se cae mientras las estd ordenando, significa que la persona que va
a ser leida va a viajar muy pronto. La primera tirada consiste en una lectura en general. A partir de la
segunda, empiezan a salir informaciones que responden a las preguntas del cliente. Presento algunos
de los significados que pueden aparecer en las tiradas. Esta lista, obviamente, no agota las innumera-
bles formas, simbolos, letras y, en general, situaciones que pueden aparecer:

— Color de las hojas: la interpretacion de las hojas tiene en cuenta el color; asi, amarillo significa
dinero, cuando sale volteada es que la persona va a quedarse sin dinero; oscura, que ha absorbido un
mal. He de recordar que, en el léxico curanderil, una persona que tiene dafo se le llama «sombreada.

— Tamario de las hojas: esté relacionado con las caracteristicas fisicas de la persona; una hoja gran-
de representa un vardn; una chiquita, un nifio pequefo; una hoja de tamafio normal, pero estrecha,
representa una mujer delgada, etc. Al tamafio se asocia el color: si, por ejemplo, a la hoja grande le
acompania otra hoja medio oscura, significa que se trata de una persona con grandes conocimientos
curanderiles, pudiendo ser un curandero.

Una persona enferma (la hoja de coca tiene un pequefio hueco)
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— Si una hoja pequena sale separada del resto, como a los pies, significa que la persona es contra-
ria a los hijos (ya sea por aborto o simplemente no los quiere).

— Caracteristicas fisicas de la hoja: con hueco, persona enferma; quebrada, una relacién rota, la
persona esta separada.

— Posicidn en que caen al ser lanzadas: si todas las hojas caen al derecho, a la persona no le gus-
tan las mentiras ni los enganos; todas al revés, la persona es contraria a quien se lee, puede tenerle
envidia, celos y, por lo tanto, es recomendable retirar esas hojas de la lectura. Si las hojas amarillas
salen al revés es que tiene dinero, pero se quedara pobre al final; en cambio, si caen volteadas hojas
que representan personas significa que son negativas hacia la persona que se esta haciendo la lectura.
Cuando aparecen personas negativas (envidiosas, que desean que todo le vaya mal), la Sra. Carmen
recomienda llevar siempre consigo una vara de membirillo (Cydonia vulgaris) o limones verdes para
que absorban la energia negativa, la envidia de estas personas, asi como portar algin objeto o prenda
de color azul con los mismos fines apotropaicos.

— Relacién entre las hojas: cuando se trata de una lectura a nivel amoroso, algunas de las interpre-
taciones pueden ser: cuando una hoja que representa un hombre cubre totalmente otra es un com-
promiso total, pero cuando la hoja grande cubre, pero esté al revés, quiere decir que el varén quiere
«tapar» esa relacion, es decir, quiere ponerle punto final. En cambio, si las hojas que representan un
hombre y una mujer solo se rozan, quiere decir que se quiere establecer una relacién, pero no de
manera completa, legal, sino a medias, oculta. Como se ve, puede haber numerosas interpretaciones
de acuerdo con la posicién de las hojas que representan a la pareja en cuestion. También aparecen
los que se quieren entremeter, «cruzarse» en la relacién como una hoja atravesada sobre una derecha.

Una hoja rodeada de hojitas pequefias: una mujer con hijos
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Revista de

FOLKLORE

En la lectura se ven tres hojas de color amarillo que son interpretadas como personas con buen nivel econémico

— Forma que predomina en la tirada de hojas: basicamente se interpretan como letras; asi, si for-
man una «C» significa compromisos, casa. La persona que se lee quiere establecer un compromiso
serio ya sea en forma de una convivencia. Cuando la «C» aparece incompleta o cortada en alguna
parte de la letra, como por ejemplo en la parte superior de la letra, quiere decir que el hogar anda
mal. Al formarse una «S» significa separacién. También la forma que predomina en la tirada puede ser
interpretada como el comportamiento de la persona; asi, una linea recta significa que la persona es
correcta.

Cuando se forma la letra «C» hacia la derecha significa la La letra «C» aparece cortada
posibilidad de un compromiso serio
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Algunas veces la Sra. Carmen, a peticién de sus clientes, ha hecho lecturas de la coca a «larga dis-
tancia»: le llaman por teléfono y le hacen consultas frecuentemente de tipo amoroso. Entonces, ella,
con el nombre del cliente y del ser deseado, hace la lectura. Este comportamiento nos demuestra que
la Sra. Carmen establece muchas veces un vinculo de amistad con sus clientes mas cercanos y a dichas
lecturas nos les cobra ningun pago.

Lectura del Mapacho

3.5. El mapacho

El mapacho es un cigarrillo hecho artesanalmente y proveniente de la Amazonia, no tiene filtro.
En mis investigaciones sobre el uso del tabaco con fines adivinatorios en Lima?’, he encontrado una
difusion del uso de cigarrillos sin filtro (tipo el Inca, otro cigarrillo sin filtro, pero de produccién indus-
trial), el mapacho (puros y cigarrillos normales con filtro). Usados tanto individual como grupalmente,
de acuerdo con la eficacia que el operador le atribuye. Se pueden distinguir dos finalidades basicas:
como lectura del presente y con fines de magia amorosa. Las técnicas y las interpretaciones varian de
acuerdo con el operador. Sin embargo, podemos establecer la persistencia de letras y simbolos que
aparecen mientras se consume el cigarro. Algunos operadores interpretan el humo, el movimiento del
cigarro, como es el presente caso.

29 En una investigacién realizada en Lima, encontré que todas las personas que se dedicaban a trabajar con el
tabaco (sea mapacho, cigarros Inca, cigarrillos normales, puros, etc.), eran mujeres. Mujeres que, en coincidencia, eran
quienes mantenian econémicamente la familia y de estratos sociales bajos (o de clase media empobrecida). En todas ellas
predominaba un carécter enérgico.
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3.5.1. La lectura en el mapacho

Como la Sra. Agusti afirma, «si una persona tiene intuicion» es capaz de leer, interpretar®. Ella hace
la lectura, recibe en su «consultorio-casa». Al igual que la lectura de la hoja de coca, desde el momen-
to que coge el mapacho todo lo que ocurre tiene un significado. Se deben usar fésforos, no un encen-
dedor. Esta es una regla muy comun entre las «fumadoras», ya que, desde el momento del encendido,
cdmo se comporta el fésforo y el mapacho trasmite un mensaje. Por ejemplo, si al encenderse sale
una chispa, el significado que le da la Sra. Carmen es que la persona tiene dinero®'. La simbologia que
maneja es muy clara: «<En el mapacho sale ahi a veces se forma una flor, si es una flor muy bonita, muy
buena aura que tiene. Pero si de ahi se forman calaveras, se forman perros, no es buenon».

Interpretando los simbolos en el Mapacho

Se interpreta:

— El humo: tanto su color como el movimiento que tiene. Asi, el humo que sube en linea recta es

un camino derecho, correcto.

— El color de la ceniza: si la ceniza es de color negro, puede significar enfermedades o que las
cosas se van a desenvolver negativamente.

30 Si una persona posee intuicion, es capaz de leer con cualquier objeto o medio: lanzando un objeto o incluso

solamente concentrandose.
31 Para otras fumadoras, la chispa puede significar que la persona estd molesta.

REVISTA DE FOLKLORE N° 413 52 FaBiora YVONNE CHAVEZ HuaLpra



— Las figuras, simbolos que aparecen mientras se va consumiendo el mapacho: una persona como
una leona, furiosa; una persona con una corona, alguien grande; pétalos de flor, que la persona va a
mejor en su vida, va a haber un «florecimiento»; cuando la ceniza se pone totalmente blanca, la per-
sona se protege —a través algin curandero— y no se deja leer.

— El movimiento de la ceniza: si la ceniza cae al poco tiempo de comenzar la lectura, se le puede
«dominar», es débil, lo que nos lleva a la posibilidad de poder «trabajarlo, pisarlo con el mapacho».

— Si el mapacho quema a la fumadora: es un caso muy particular, pero puede acontecer cuando
la persona a quien se fuma «se protege» mediante la intervencién de un gran curandero. Entonces, el
mapacho quema a la fumadora, obligadndola de esta manera a no continuar la lectura.

3.6. Magia amorosa

Si bien la Sra. Carmen afirma que solo se debe recurrir a los «amarres»*? cuando uno quiere since-
ramente a la persona, y no como otros hacen, que solicitan «amarres» porque estan encaprichados
con alguien y después cambian de idea y quieren que se les «xamarre» a otra. Ella conoce formas de
hacer los amarres y atraer al ser amado. Una manera que aprendié de su abuela Elena es el uso del
chamico (Datura stramonium): «Sobre el chamico, se le da molido asi en semillitas, asi en comida fria,
ahi lo amarran ahi se queda (...) yo conozco la planta pue’».

Segun los estudios del doctor Fernando Cabieses, hay que saber qué dosis suministrar:

Hay quienes consideran que el chamico tiene accién afrodisiaca. Esto es parcialmente cierto
(...) en pequenas dosis es narcdtico y puede ser Util para someter voluntades o para anular in-
hibiciones sociales. Esto puede ayudar a la seduccién amorosa de una mujer. Pero esto puede
también producir impotencia en un hombre, con resultados contrarios a los que se buscan. A
dosis toxicas puede producir impotencia en un hombre, con resultados contrarios a los que se
buscan. A dosis toxicas, puede producir una euforia inicial con hiperactividad y aumento de la
libido tanto masculina como femenina. Pero este estado continGa hasta el coma y puede llevar
inclusive a la muerte (Cabieses, 1993: 255).

Es interesante mencionar cdmo describia Bernabé Cobo los efectos del chamico:

Suélense grandes males con esta bebida (...) le dio a beber chamico, con que el paciente
salié de juicio y estuvo tan furioso, que desnudo, en camisa, se iba a echar en un rio. Agarran-
dolo como a loco y lo detuvieron, y estuvo desta suerte sin volver en si dos dias (Cobo, 1964:
t. XClI, 197).

3.6.1. El mapacho para «<magia amorosa»

La Sra. Agusti, ademas de leer en el mapacho, sabe emplearlo en magia amorosa: tanto para atraer
una persona como para alejarla. El trabajo de magia amorosa debe ser por repetidas veces de acuerdo
con la dificultad que presenta la persona que se «trabaja», la dificultad principal es si la persona es de
caracter fuerte o débil. Obviamente, en una persona de caracter débil (o en términos de curanderis-
mo, de «sombra baja») la «jalada»®® es mas facil. Existen una serie de signos que aparecen mientras se

32 Amarres: ver léxico.

33 Jalar: ver léxico.
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hace la lectura que son interpretados como muestra del carécter de la persona a quien se ve. Un signo
es, por ejemplo, la caida de la ceniza al poco tiempo de haber prendido el mapacho®.

a. Para atraer

Cuando se usa el mapacho para atraer, la fumadora debe concentrarse y no pararse a leer la simbo-
logia que aparece en la ceniza, debe fumar constantemente. Mientras, la persona que pide el trabajo
se concentra mentalmente en la persona que desea conquistar. Para «endulzarlo», se le echa aztcar®.

Lo doblas en el papelito y lo pones dentro de tu zapato, lo tienes a tus pies con el nombre
de la persona pue’(...) [mientras uno va diciendo lo siguiente]: «Vas a estar a mis pies, siempre
a mis pies». De ahi lo metes.

Deben ser tres los mapachos fumados en un solo dia, cuyas cenizas se recogen y se le colocan
dentro del zapato de la que ordena el trabajo, para que «tenga pisado»®.

b. Para alejar

Al igual que para atraer, se usan las cenizas para «botar» a una persona que ya no se quiere. En este
caso, en vez del azlcar se usa la sal.

Una reflexidn final

El caso de la Sra. Carmen Agusti nos demuestra los continuos cambios que las «medicinas popu-
lares» en contextos urbanos vienen ocurriendo. Los estudios actuales sobre medicina tradicional, sea
costefia como de los Andes y de la selva, demuestran un avance de estos elementos no aborigenes.
La medicina tradicional (la cual ya habia sufrido un proceso de sincretismo con la religidn catélica) esta
cediendo ante las «medicinas populares», en donde cada operador entrelaza a su manera, por su in-
terés o por distintos motivos, dando lugar a que las posibilidades de combinacién sean infinitas y, por
lo tanto, sea imposible establecer una tipologia.

Léxico
— Amarre: en el |éxico curanderil, se refiere sobre todo a operaciones rituales para atraer a una persona amorosamente.
— Compactos: son los espiritus que trabajan a favor del curandero en sus ritos terapéutico-adivinatorios.

— Contagios: los «contagios» pueden ser de dos clases: los que actian auténomamente «desprendiéndose de huacas, obje-
tos, lugares» (Polia, 2005: 38), o los que son inducidos por operaciones ejecutadas por un «malero».

— Florecer: «El florecimiento es una operacion magica dirigida a propiciar suerte» (Polia, 2005: 54).
— Jalar: término usado en la magia amorosa como sinénimo de atraer.

— Limpiar: operacion ritual con la cual se desplaza los «contagios» a objetos, etc., mediante el contacto directo con el cuerpo
del paciente, para después ser destruidos.

34 Otras fumadoras me han confirmado que es una sefal de que la persona es influenciable.

35 El echar azlcar es un recurso conocido en las fumadoras. Con la misma simbologia cuando al uso del tabaco se
junta el uso de velas a estas se les «bautiza» y se les pasa miel y canela con la misma finalidad de endulzar. También puede
incluirse la presencia de una foto de la victima. Sobre otras fumadoras que realizan la magia amorosa con tabaco en Lima,

véase mi articulo «El uso magico del tabaco...», 2000.

36 En muchas de las oraciones usadas en magia amorosa se pide tener dominada a la persona: que no pueda pensar,
ni comer, ni andar, ni dormir sin que ella esté en su pensamiento, que caiga a sus pies, es decir, que lo tenga «pisado».
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— Malero: brujo, magicero, es el antagonista del maestro curandero, el que realiza trabajos para causar dafos y desgracias a
las personas.

— Rastrear: operacion ritual con la finalidad de «seguir los rastros» de personas, objetos, etc., ejecutado por un operador que
tenga el «don de la visién», es decir, un curandero.

— Sombra: «Principio inmaterial de la persona que preside la esfera de la vitalidad e inteligencia, personalidad, caracter,
volicién» (Polia, 2005: 105).

— Susto: sindrome cultural en el cual se desprende el doble animico de la persona («<sombra»), causando un desequilibrio
fisico, emocional y psicoldgico en la persona. La terapia tiene la finalidad de la reintroduccién del doble animico mediante el
rito de la «llamada de sombra».

Expresiones populares
— Al toque: al momento, rapido.
— Micio: una persona sin dinero.

— Pisado: una persona que estd sometida, generalmente se usa cuando el hombre obedece a la mujer.

BIBLIOGRAFIA

Awvarez HoLgapo, Patricia; Sitva Muroz, Gustavo A.; ALcON Ropriuez, Maria Luisa. La moxibustidn y su uso en la versién fetal.
Manual para matronas y personal sanitario. Espafa: Luld, 2012.

ARrRIAGA, Pablo Joseph de. «Extirpacién de la idolatria del Pird» en: Coleccidn de Libros y Documentos Referentes a la Historia
del Perd. Serie 1, t. 1, Lima, (1621), 1920.

Casieses, Fernando. Apuntes de medicina tradicional. La racionalizacion de lo irracional. Lima: Consejo Nacional de Ciencia'y
Tecnologia CONCYTEC, 1993.

CattaBiani, Alfredo. Florario. Miti, leggende e simboli di fiori e piante. Milano: Arnoldo Mondadori Editore, 1998.
Coso, Bernabé, P. Biblioteca de Autores Espafioles. Obras del Padre Bernabé Cobo I. T XCl. Madrid: Atlas, (1653), 1964.
CoLuccio, Félix. Diccionario de creencias y supersticiones (argentinas y americanas). Buenos Aires: Corregidor, 1984.

CHAvez Huacra, Fabiola Y. «Mujeres que curan, mujeres que creen: un perfil de la medicina femenina» en: Despierta, remedio,
cuenta...: adivinos y médicos del Ande. T. Il, pp. 668-830. Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Peru, 1996.

————————— «El uso mégico del tabaco en un contexto urbano (Lima)» en: Anthropolégica. Vol. 18, n.° 18, pp. 67-93. Lima: Pontifi-
cia Universidad Catdlica del Pera, 2000.

--------- Mamantin. El ciclo vital reproductivo de la mujer y el infante en los cronistas de los siglos xvi-xvii. Lima: Seminario de
Historia Rural Andina. Universidad Nacional Mayor de San Marcos, 2004.

--------- Temas andinos. Mitologia, arqueologia, medicina tradicional y fiestas. Lima: Seminario de Historia Rural Andina. Uni-
versidad Nacional Mayor de San Marcos, 2005.

--------- «Cura del susto infantil por terapeutas femeninas en Ayabaca (Piura, PerG)» en Revista de Folklore, Fundacién Joaquin
Diaz, n.° 398, pp. 23-45, 2015.

GARCILASO DE LA VEGA, El inca. Comentarios reales de los incas. 2 vols. Puebla: Editorial José M. Cajica Jr. (1609), 1953.
GuaMAN Poma pE AvaLa, Felipe. Nueva Crénica y Buen Gobierno. México: Fondo de Cultura Econdmica, (1615), 1993.

Pouia, Mario. Despierta, remedio, cuenta: Adivinos y médicos del Ande. 2 tomos. Lima: Pontificia Universidad Catdlica del
Peru, 1996.

--------- La cosmovisidn religiosa andina en los documentos inéditos del Archivo Romano de la Compania de Jesus 1581-1752.
Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Perd, 1999.

————————— Glosario del curanderismo andino en el departamento de Piura (Perd). Lima: Seminario de Historia Rural Andina. Uni-
versidad Nacional Mayor de San Marcos, 2005.

VALDIZAN, Herminio y MaLboNADO, Angel. La medicina popular peruana, 3 tomos. Lima: Imprenta Torres Aguirre, 1922.

REVISTA DE FOLKLORE N° 413 55 FaBiorA YVONNE CHAVEZ HuALPA



EL TIMO DEL PRISIONERO ESPANOL Y LAS LEYENDAS DE

TESOROS ESCONDIDOS EN CANARIAS
Manuel Poggio Capote y Manuel Cobiella Hernandez

Resumen:

| fraude monetario no es un asunto moderno. Desde tiempo inmemorial, engafios dirigidos

a conseguir dinero por medios dolosos han acompanado al ser humano. Uno de los mas

divulgados es el conocido en la actualidad como estafa nigeriana y que, a grandes rasgos,

consiste en que alguien adelante una suma de dinero con la promesa de que recibird, a

cambio, una suculenta fortuna. A lo largo del siglo xix y primeras décadas del xx, se puso
de moda una variante de esta clase de fraude y que comprendia una carta, un prisionero y la existencia
de un botin oculto. Este engafio, que pasé a denominarse como del prisionero espanol, del entierro o,
simplemente, timo espafol, cuenta con referencias por buena parte del mundo. En las islas Canarias
el fraude derivé en algunas leyendas o narraciones de tesoros escondidos. En estos contornos de la
cultura popular se colacionan cuatro de estos relatos y se establecen sus conexiones con el referido
timo del prisionero espanol.

Palabras clave:
Timo del prisionero espafol, timo del entierro, estafa nigeriana, leyendas, tesoros, islas Canarias.

THE SPANISH PRISONER SWINDLE AND THE LEGENDS OF HIDDEN TREASURES IN THE CA-
NARY ISLANDS

Abstract:

The monetary fraud is nothing new in modern times. Since ages deceit, oriented to make money
through fraudulent means, has been a common practice among human beings. One of the best known
is the so-called estafa nigeriana (Nigerian Swindle) which, broadly speaking, consists of the fact that
someone gives a sum of money in advance with the promise that this person will receive in exchange a
fortune in the future. Along the 19t century and the first decades of the 20* it became common practi-
ce a variation of this type of fraud which consisted of a letter, a prisoner, and the existence of a hidden
loot. This fraud, that eventually was known as the Spanish Prisoner, the Burial or just the Spanish Swin-
dle, is well known in much of the world. In the Canary Islands the fraud resulted in some legends or
narratives of hidden treasures. In this environment of popular culture there are four of these narrations
while we will present the connections with the above mentioned swindle of the Spanish Prisoner.

Key Words:

Spanish prisoner swindle, Burial swindle, Nigerian swindle, legends, treasures, Canary Islands.
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Tesoro de 500

La Palma

Isla de La Palma:
Tesoro escondido en una playa

Tazacorte:
Tesoro del

Barranquito Fuencaliente:

Tesoro del Pino Gacho

O

Mapa de las islas Canarias con la localizacion de las historias y leyendas de los tesoros escondidos

1. Introduccidn

Los relatos de tesoros son uno de los tipos de narraciones legendarias mas comunes de la literatura
universal’. Los mas antiguos tratan sobre seres sobrenaturales cuyo cometido consistia en custodiar un
tesoro e impedir el acceso a él; con posterioridad, dichas leyendas han evolucionado a versiones mas
realistas o, simplemente, a tramas con menor presencia de elementos fantasticos que suelen encon-
trarse condicionados a relatos en los que una persona ha enterrado o escondido un botin. A pesar de
estas variaciones en sus elementos, todas estas narraciones conservan caracteristicas comunes; entre
ellas, una breve descripcion del lugar donde se hallan enterradas las riquezas, las razones por las que
han sido escondidas, las personas que hayan tenido una intervencién relevante en el desarrollo de
los acontecimientos, referencias al contenido del botin (siempre intimamente relacionado con el oro
u otros objetos preciosos) y, por ultimo, también suelen aparecer circunstancias especiales en cada
uno de los relatos. En gran parte de la peninsula, numerosas leyendas de tesoros se relacionan con la
presencia musulmana, la Guerra de la Independencia (1808-1814) o las guerras carlistas (1833-1840).
Algunos de los ejemplos mas famosos de esta tipologia narrativa podrian ser El tesoro de la Axarquia
(Malaga) o La torre profanada por el rey don Rodrigo (Toledo)?.

En Canarias, por su parte, los relatos mas antiguos se relacionan con la pirateria, mientras que los
mas modernos se emparentan con el buen recaudo y la custodia velada de sustanciosos capitales

1 Sobre leyendas, véase por ejemplo: Diaz Viana, Luis. Leyendas populares de Espafa: histéricas, maravillosas y
contemporéneas: de los antiguos mitos a los rumores por Internet. Madrid: La Esfera de los Libros, 2008; Garcia be DIEGO,
Vicente. Antologia de las leyendas de literatura universal. Barcelona (etc.): Labor, 1958, 2 vols.; HeErnANDEZ, Graciela Beatriz.
«Leyendas de tesoros escondidos: versiones mapuches registradas en Bahia Blanca (Argentina)». Culturas populares, n.° 4
(2007); MeriINO, José Maria. Leyendas espafolas de todos los tiempos: una memoria sohada. Madrid: Siruela, 2010.

2 Martos NUREez, Eloy. Album de mitos y leyendas de Europa. [S. |.]: Junta de Extremadura, Presidencia, 2001, p 216;
PuerTo, José Luis. Leyendas de tradicién oral de la provincia de Ledn. Ledn: Diputacion de Ledn, 2011, pp. 324 y 327.
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personales y familiares. Esta clase de relatos se encuentra repartida por la practica totalidad de la geo-
grafia insular. Sin embargo, hasta ahora nunca se habian registrado desde una perspectiva conjunta:
cada isla ha dispuesto siempre de sus «propios tesoros».

La publicacién en fecha reciente de la monografia Enigmas y tesoros en Canarias (2014), en la que
se recogen cuatro historias relativas a fortunas escondidas, ha servido para comparar alguna de estas
historias aureas®. Es de notar que el nicleo de estas narraciones posee muchas similitudes. Nos refe-
rimos a los relatos o documentacidn relativos al pino gacho (Fuencaliente), al tesoro del Barranquito
(Tazacorte), al tesoro de Soo (Tinajo) y al tesoro escondido en una playa (isla de La Palma), tenidos en
la actualidad tanto como leyendas, pero, también, como hechos o sucesos reales. Se pretende ofrecer
un analisis de su contenido. No en vano, su apariencia real ha conducido a una secular consideracion
como veridicos. En este sentido, quede nuestra gratitud al historiador José Eduardo Pérez Hernandez,
descubridor de estos estrechos lazos entre estas cuatro historias®.

Ademas, resulta curioso comprobar cémo estos cuatro relatos islefios presentan evidentes ne-
xos con la famosisima estafa del prisionero espafol, un engafio que se prodigd desde principios del
siglo xix y que, a través de diferentes variaciones, ha evolucionado hasta mantenerse vigente en la
actualidad. En el propdsito de dilucidar el origen de estos nimbados registros (es probable que en la
geografia canaria existan algunos mas aln sin registrar), se han establecido las vinculaciones de estas
narraciones insulares con la mencionada estafa. En este plano se ofrece la sintesis de los cuatro relatos
consignados en Canarias (tres en la isla de La Palma y uno en la de Lanzarote) y se establece su deri-
vacién, asi como sus similitudes y diferencias con el secular desfalco del prisionero espafol y que ha
repercutido, hoy en dia, en su acepcidn bajo el nombre de estafa nigeriana.

Es significativa, asimismo, la evolucién de los relatos canarios, cuyas trazas presentan algunas par-
ticularidades aportadas por la cultura popular del archipiélago: intervencion de fantasmas y piratas o
las abundantes referencias a Cuba. Con este fin, se han rastreado los materiales documentales dispo-
nibles acerca del histérico engafo, localizados tanto a través de los recursos bibliograficos como los
accesibles en linea. El objetivo ha pretendido desentranar el molde de los cuatro relatos canarios y
comprobar como unas pretendidas estafas llevadas a cabo entre mediados del siglo xix y las primeras
décadas de la siguiente centuria han desembocado, en unos casos, en leyendas locales, y, en otros, en
hechos considerados en la actualidad como auténticos.

2. La denominada estafa del prisionero espafol o timo del entierro

La estafa es tan antigua como la humanidad. Cabe recordar que, segun la tradicién judeocristiana,
su primera manifestacién fue el envite de la manzana a Eva por parte de Satanas en el Paraiso®. Otro
ejemplo que podria resefarse fue el fraude cometido por parte del Cid Campeador a los judios Ra-
quel y Vidas al garantizarles el cumplimiento de un préstamo con dos arcas llenas de oro cuando en
realidad solo contenian arena. En el &mbito de la literatura, encontramos muestras de estafas en dos

3 DeLGADO, Juan Francisco (ed.). Enigmas y tesoros de Canarias: el misterio de Cabeza de Perro. [Glimar]: Herques,
2014.
4 En igual manera agradecemos la colaboracién prestada en la elaboracién de este articulo a la profesora Dulce

Rodriguez Gonzélez, al fildlogo Francisco J. Castro Feliciano, al historiador del arte Carlos Rodriguez Morales y al artista José
Alberto Cabrera.

5 Génesis, lll, 4. Véase para la vision del timo contenida en el relato biblico: BasarLia, Juan Jacobo. Historias de
monstruos. Buenos Aires: Ediciones La Flor, 1969, pp. 131-134 («Sobre la estafa»).
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de los maés célebres escritores: William Shakespeare (1564-1616) y Miguel de Cervantes (1547-1616).
En El mercader de Venecia (1600), el engafo consistié en una interpretacion de las condiciones de un
trato con lo que se logra salvar al protagonista®; asimismo, en la comedia de Cervantes, Los bafos de
Argel (1615), aparece una carta prometiendo riquezas a la que se afiade el amor de una bella joven’.

Pero, entrando ya en materia, conviene recordar que el timo del prisionero espafiol o del entierro
consiste en que un remitente envia una carta a una persona desconocida por él, en la que se habla de
la existencia de un tesoro oculto bajo tierra (de ahi su aceptacién como el entierro). Solo el remitente
o persona de su confianza conocen la existencia de dicho tesoro, pero, al encontrarse el remitente
en ese momento en prisidn y, en consecuencia, ante la imposibilidad de recuperar el supuesto botin
(de ahi la raiz del prisionero), el remitente pide ayuda al estafado para que le envie una determinada
suma de dinero para correr con ciertos gastos (pueden ser desde el pago de la fianza carcelaria hasta
el coste del viaje de una persona de su confianza hasta el lugar donde se encuentran las riquezas) a
cambio de lo cual compartiran el tesoro. Si el destinatario cae en el engafno y envia la cantidad solici-
tada, surgiran diferentes excusas para que envie mas dinero, hasta que, en algin momento, se corta la
comunicacién de forma repentina y no vuelve a tener noticias del prisionero ni de la fortuna®.

Segun Turrado Vidal, el origen de la estafa del prisionero espanol se localiza en la Guerra de la
Independencia (1808-1814), durante la cual muchas personas escondian sus objetos de valor (oro,
joyas, etc.) para evitar que les fueran requisados por los soldados del ejército napolednico’. Asimis-
mo, también se dio la situacién inversa, y eran los propios soldados invasores los que enterraban o
escondian el botin fruto del saqueo debido a las dificultades que entrafiaba su transporte en el seno
de una campana militar. En ambos casos, hubo muchas personas que, por diferentes circunstancias,
nunca pudieron regresar al lugar para recuperar sus objetos de valor. Tiempo después, al llevarse a
cabo obras o excavaciones en esos lugares, comenzaron a aparecer estos tesoros. Tras la Guerra de la
Independencia espafola, ocurrié algo similar con las contiendas carlistas. Con posterioridad, algunas
de estas circunstancias propiciaron el origen de rumores y, mas tarde, de leyendas.

A finales de la misma centuria, unos hechos histéricos muy concretos acaecidos en Madrid perfila-
ron y definieron la trama de la estafa. El 19 de septiembre de 1886, se produjo el intento golpista del
brigadier republicano Manuel Villacampa del Castillo (1827-1889). Fracasado el intento, se condend
a cadena perpetua a trescientos soldados que habian participado en la sublevacion. La casi totalidad
de los reos fueron confinados en castillos de Valladolid. Debido a las pésimas condiciones de vida de
las prisiones de la época, varios de los soldados encarcelados fraguaron un plan para intentar mejorar
su estancia en dichas cérceles. Se trataba del timo del entierro tipico, pero incluyendo dos nuevos
elementos que hasta ahora no formaban parte de la estructura original de la estafa, a saber: que las

6 SHAKESPEARE, William. El mercader de Venecia. Obras Completas. Madrid: Aguilar, S. A. De Ediciones, 1951, pp.
1049-1093.
7 CERVANTES SAAVEDRA, Miguel de. Los bafios de Argel. Obras completas de Miguel de Cervantes Saavedra. Comedias

y entremeses: Tomo |. Madrid, [s. n.], 1915 (Imprenta de Bernardo Rodriguez), pp. 235-352; Rivero, Alejandro. «Cervantes y el
timo nigeriano». En: Incidencias. [Recurso en linea]. Disponible en: http://a.rivero.nom.es. (Consultado el 2 de diciembre de
2015).

8 MarTiN PErez, Eduardo. «El Presidio de Ceuta: el correo de los confinados». El Correo del Estrecho (Boletin de la
Agrupacién Filatélica de Ceuta), n.° 12 (1997).

9 TurrADO VIDAL, Martin. Estudios sobre historia de la policia (Ill): policia y gentes de mal vivir: historias variopintas.
Madrid: Visién Net, [2006], pp. 203-206.
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victimas del engafio fueran sacerdotes de nacionalidad extranjera (principalmente franceses, italianos
y alemanes) y que en la carta de rigor se adjuntara una fotografia de una joven de gran belleza que,
supuestamente, era la hija del prisionero, quien rogaba al receptor de la misiva que se encargara de
su custodia, puesto que se hallaba practicamente huérfana y desvalida.

La citada carta narraba las desventuras sufridas por el soldado preso que, tras el fallido golpe, se
habia fugado con una cantidad de dinero procedente de los fondos del regimiento sublevado y habia
huido al pais del destinatario de la misiva, casualmente a un lugar cercano al sitio de residencia del
receptor. Una vez alli, habia enterrado el dinero y habia dejado constancia de su localizacién exacta en
un mapa que enviaria a la victima a través de su supuesta hija, por lo que solicitaba a su interlocutor
que le remitiera quinientas pesetas para costear el viaje de la joven.

Esta forma de timo disfrutd de gran éxito y proporcioné a los soldados presos una considerable
fuente de ingresos. Las principales victimas eran sacerdotes italianos, quienes, ademas de enviar las
quinientas pesetas requeridas, hacian hincapié en su interés por educar y moralizar a la joven desam-
parada. Otro factor que ayudd al éxito del engafo fue la seleccidn de victimas no espafiolas, lo que se
tradujo en una total impunidad para los estafadores debido a que no hubo denuncias ante los tribu-
nales hispanos. El timo termind por ser descubierto debido a que una de las misivas fue interceptada
por el médico de la prision.

En este panorama, ademas, convivieron otras historias relativas a riquezas provenientes de las
mencionadas guerras napolednicas y carlistas. Producto de estas Gltimas parecen ser distintas misivas
de estafadores que se hacian pasar por tesoreros militares huidos con una gran cantidad de dinero y
fueron encarcelados poco después de enterrar el caudal que portaban. En idéntica forma debe su-
brayarse que, con frecuencia, muchas cartas aparecen remitidas desde la prision de Ceuta, uno de los
lugares de castigos mas representativos de la época, acreditado como el de mayor dureza durante la
segunda mitad del siglo xix°.

No obstante, antes de este estricto y fraudulento escenario —y como quedd esbozado en el inicio
de este epigrafe—, esta clase de trampas ha sido moneda comun en la historia de la humanidad'. Asi,
un claro precedente del timo del prisionero espanol es la denominada Carta de Jerusalén, descrita en
sus memorias por el investigador francés Eugéne-Francois Vidocq (1775-1857)". El marco temporal
es el periodo inmediatamente posterior a la Revolucién francesa, y el argumento consistia en que un
noble decapitado durante este periodo habia escondido un tesoro y su criado sabia en qué lugar se
encontraba, pero, al estar en prision, pedia al receptor de la misiva que pagara su fianza a cambio de
la obtencién de la mitad del tesoro. Segun Vidocgq, fue bastante comdn que los presos realizaran estas
estafas de acuerdo con los guardias de la cércel, ubicada en una calle conocida como de Jerusalén;
de ahi esta curiosa denominacion.

En cuanto a la estafa del prisionero espariol, es preciso subrayar que, en la actualidad, se conservan
cartas en los Archivos Nacionales Britanicos. Las mismas, algunas datadas a principios del siglo xx, han

10 MarTiN PErez, Eduardo. Op. cit.

11 Una curiosa variante de estafas seria la causada por la propia victima a si misma. Un testimonio puede espigarse
en El collar (1884), de Guy de Maupassant (1850-1893). En este cuento, un matrimonio pierde un collar de gran valor que les
habian prestado y se endeudan y sacrifican durante afios para poder pagar uno igual y devolverlo, tras lo cual descubren que
el original perdido era una imitacién de infimo valor.

12 Vipocq, Eugene-Frangois. Mémoires. Tenon: [s. n.], 1828, v. |, pp. 199-222.
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servido de ejemplo de este fraude. En ocasiones ni siquiera procedian de presos peninsulares, sino de
sujetos britanicos que caian en el error de utilizar un perfecto inglés en su redaccién. En este mismo
periodo, en concreto en el afo 1910, se publica en The Cosmopolitan Magazine (Nueva York) un relato
ficticio de Arthur Train titulado «The Spanish Prisoner», que gira en torno a este tipo de estafa, lo que
refleja la fama internacional alcanzada por el timo'.

Como se apuntaba mas arriba, el conocido como timo del prisionero espafol ha derivado en fecha
mas reciente en la conocida estafa nigeriana, llamada asi porque la mayor parte de este tipo de frau-
des dispone su origen en este Estado africano. Se lleva a cabo a través de correo electrénico y consiste
en que alguien que ha ocupado un alto cargo politico o en algin banco o empresa petrolifera expone
al destinatario su deseo de sacar del pais una gran suma de dinero con discrecién, por lo que solicita
su numero de cuenta bancaria para realizar la transferencia. La victima obtendria una cuantiosa comi-
sidbn como agradecimiento por su colaboracién, y para aportar apariencia de veracidad se enviaran do-
cumentos con supuestas firmas y sellos oficiales que, obviamente, son falsos. Una vez que el engaiiado
muestra interés, se le solicita que envie una cantidad de dinero para el pago de honorarios, impues-
tos, comisiones, sobornos, o simplemente gastos inesperados, y si la victima envia el dinero surgiran
diferentes excusas para requerirle nuevos envios, todos en concepto de adelanto y recordandole la
elevada recompensa que obtendré de la operacidon'. En el afo 2005, la estafa nigeriana recaud6 3000
millones de délares en todo el mundo, de los cuales 320 millones fueron estafados en Espana. Tal ha
sido su grado de implantacién en la cultura de Nigeria que, incluso, se han hecho peliculas, chistes
y canciones efectuando referencias a este engafio. Antes del empleo del correo electrénico, se ha
calculado que de cada cien cartas enviadas a Estados Unidos respondian siete personas, y, de ellas
aproximadamente el 20 % realizaba algln tipo de pago. Sin embargo, no constan cifras exactas, pues-
to que en muchos casos no se han interpuesto denuncias. En la red han surgido grupos para ayudar a
las victimas, la mayoria de veces proporcionando informacién sobre este timo para saber reconocerlo
y no caer en él, pero también se ha dado el caso de receptores de estos mensajes que los combaten
con humor, respondiendo de formas descabelladas a los estafadores™.

Hasta aqui esta breve resefa histérica. Una vez examinada, grosso modo, la gestacién y desarrollo
del engafo del prisionero espafiol o timo del entierro, se presenta, a continuacién, una somera des-
cripcidn de los cuatro relatos canarios enlazados con este fraude. Como se esbozaba, tres de ellos se
han localizado en la isla de La Palma (tesoro del pino gacho, tesoro del Barranquito y el denominado
tesoro escondido en una playa) y uno, en Lanzarote (tesoro de Soo). He aqui su relato.

13 TrAIN, Artur. «The Spanish Prisoner». The Cosmopolitan Magazine (1910). Véase también: «An Old Swindle Revived:
The “Spanish Prisioner” and Buried Treasure Bait Again Being Offered to Unway Americana». The New York Time (20 march
1898).

14 SELTZER, Richard. «The Serge Solovieff mystery: a WWI variant of the Spanish Prisoner scam». [Recurso en lineal.

Disponible en: http://www.samizdat.com/solovieff.html. (Consultado el 2 de diciembre de 2015).

15 Mouist, Merce. «El fraude del Nigeriano». El Pais/Ciberpais (Madrid, 23 de noviembre de 2006), pp. 1y 9. Mas
recientemente, en septiembre de 2014, fue condenada una banda dedicada a este timo y que operaba desde Espafia,
que consiguid estafar entre los afios 2005 y 2010 un total de 8,8 millones de euros a solo 15 personas de distintos paises.
Consultese: Perez, Fernando J. «Prince, el estafador mas rentable». El Pais (Madrid, 11 de septiembre de 2014).
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Pino gacho (Fuencaliente, La Palma)

3. Relatos de tesoros epistolares en Canarias

3.1. El pino gacho (Fuencaliente)

Esta primera narracion tiene lugar en el municipio de Fuencaliente, en concreto en la zona situada
entre Los Canarios y Las Caletas, donde se localiza un pino (Pinus canariensis) que, debido a su forma
(copa plana y escasa altura), es conocido popularmente como gacho.

La trama se focaliza en uno de los numerosos ataques de piratas a la isla, en los cuales, ademas
de destruccién e incendios, también se producian grandes saqueos de las riquezas que los piratas
encontraban a su paso. En mitad del enfrentamiento, y ante la posibilidad de perder su botin, uno de
los atacantes decidié enterrar su tesoro cerca del pino gacho, tras lo cual tuvo que abandonar la isla™.
Tiempo después, el pirata fue encerrado en la prisién del Morro de La Habana, desde donde escribid
varias cartas a distintas personas de Fuencaliente en las que se ofrecia noticia, a grandes rasgos, de la
existencia de su tesoro, pero sin especificar el lugar exacto de su ubicacién. Con ello, el remitente es-
peraba despertar la codicia en el destinatario de la misiva, quien deberia enviar al preso una cantidad
de dinero tras lo que este le diria el lugar concreto donde habia enterrado la fortuna'.

16 Pocaio CaroTe, Manuel. «El Pino Gacho y otras leyendas de tesoros de La Palmax. En: Enigmas y tesoros de
Canarias: el misterio de Cabeza de Perro. [Glimar]: Herques, 2014, pp. 260-267.

17 Una edicién de este relato como leyenda en: Dvorak, Alexej, Lorenzo Francisco, Belén, PoGaio Capote, Manuel.
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Varios de los vecinos del municipio recibieron cartas similares del mismo remitente, por lo cual la
historia comenzé a tenerse por cierta, y asi muchos se dedicaron a la busqueda del tesoro por los
alrededores del pino gacho. El tesoro del pirata nunca aparecid, y tampoco hay noticia de que algu-
no de los receptores de la carta pagara la cantidad solicitada a cambio de la localizacién exacta del
lugar donde habia sido enterrado el tesoro. La tradicidn oral cuenta que, aun a principios del siglo xx,
llegaron algunas de estas cartas procedentes de La Habana, y se sabe de una de ellas dirigida al por
entonces secretario municipal Luciano Hernandez Armas (1856-1951).

Lugar en el que aparecié el tesoro del Barranquito (Tazacorte, La Palma)

3.2. El tesoro del Barranquito (Tazacorte)

En este caso, la historia del tesoro presenta muchos mas elementos que sustentan una supuesta
veracidad. Se inicia con la llegada a Tazacorte, a principios del siglo xx, de una carta, cuyo destinatario,

Leyendas de La Palma. Brefia Alta (La Palma): Cartas Diferentes Ediciones, 2016.

18 Nacido en Santa Cruz de La Palma, fue nombrado maestro de la escuela de Fuencaliente en 1874, dando inicio

a una intensa vinculacién de por vida con el municipio. Fue secretario del Ayuntamiento entre 1882 y 1927, ademas de
secretario del Juzgado de Paz y concejal del Ayuntamiento, y entre las numerosas gestiones en las que tomé parte destacan
la concesién de una biblioteca popular y la ubicacién del faro. Herndndez Armas llevé a cabo una importante labor de
recopilacion y recuperacion de documentos relacionados con la historia del municipio, entre los que podria destacarse por su
singularidad un manuscrito sobre la ubicacién de la Fuente Santa. Fallecié en Fuencaliente en 1951 (Véase: Diaz Lorenzo, Juan
Carlos. Fuencaliente: historia y tradicion. Madrid: Ediciones La Palma, 1994, pp. 319-321).
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Elias Rodriguez Pérez, era un comerciante del municipio; su remitente, un oficial del ejército espafol
que en aquel tiempo se encontraba cumpliendo condena en un penal de Africa®.

En la carta, el militar explicaba que, ademas de estar confinado a cadena perpetua, se encontraba
gravemente enfermo, y por ello solicitaba una cantidad de dinero con la que costear el viaje de su hija
desde Céadiz a La Palma con el objeto de encontrar un tesoro enterrado en unos terrenos propiedad
de don Elias. A cambio del importe requerido, el vecino de Tazacorte recibiria la mitad del tesoro, que
el militar aseguraba que encontrarian, puesto que su hija poseia un mapa con la localizacién exacta.
Debido a la singularidad de la misiva, Rodriguez Pérez pensé que podria tratarse de una estafa, por lo
que ni contestd ni envié cantidad alguna.

El relato del tesoro del Barranquito se complica poco después. Fuera del estricto marco del fraude,
la intervencion de otros vecinos intrincd la historia conduciéndola hasta contornos fantasticos. Tiem-
po mas tarde, una vecina de don Elias llamada Elvira conté que se le habia aparecido en suefios un
fantasma que le habia dicho el lugar donde se hallaba enterrado un tesoro, suceso que la dej6 en un
estado de ansiedad que perdurd varias jornadas y, en un intento de desahogarse, conté lo ocurrido
a otra vecina de su total confianza, quien le resté importancia y la animé a olvidar dicho suefio. No
obstante, el estado de desazdn sufrido por Elvira se hizo evidente en su aspecto fisico, por lo que las
hijas de don Elias se interesaron por su salud. Tal fue su insistencia que Elvira terminé por contarles
aquel suefo; el relato dej6 estupefactas a sus vecinas, puesto que la descripcion del lugar en el que,
segun el fantasma, se encontraba ese tesoro correspondia con los datos que el oficial encarcelado en
Africa habia sefialado en la carta enviada a don Elias. Para aclarar la situacién, las tres vecinas fueron
a la cueva descrita, comprobando que las sefias dadas en la carta y por el fantasma del suefio coin-
cidian, segun se acercaban al lugar exacto, con todo lo que iban encontrando. Al llegar, por fin, a la
localizacion senalada, encontraron la tierra removida recientemente y algunos trozos rotos de lo que
parecia haber sido un cofre. De inmediato, las sospechas de la desaparicién del botin recayeron en
otra vecina, amiga intima de Elvira, a la que dio a conocer, en primer lugar, su extrafio suefio. Esta
negd con rotundidad la acusacién, pero, segun se narra, al cabo de un tiempo abandoné el pueblo y
se establecié en Tenerife, donde su marido adquirié un importante negocio y llevaron un alto nivel de
vida; no volvieron nunca mas a Tazacorte.

Debido a este final, se ha considerado este relato como el que presenta mayores elementos de
verosimilitud. Dejando a un lado la historia del fantasma, el resto de las noticias han contribuido a que
fuera tomado por cierto por un gran nimero de lugarefios del término de Tazacorte.

3.3. El tesoro de Soo (Tinajo)

El contenido de este relato se entronca con algunas cartas recibidas por lugarefios del municipio
de Tinajo en las que se mencionaba la referencia a un tesoro enterrado en el pago de Soo. Una de las
misivas la debid de recibir Alfonso de Figueroa y Cabreray, después, la dejé anotada en un manuscrito
con la localizacién del posible tesoro. Otra epistola fue la entregada en torno a los afos cuarenta del
siglo xx a Juan Curbelo Rivera, conocido popularmente como Juan Ramirez, vecino de Tinajo, y remi-
tida por un preso de la carcel provincial de Las Palmas, en la que le ofrecia un mapa con la ubicacién
exacta de un tesoro a cambio de una cantidad de dinero. En la primera de las cartas se daban algunos
datos y referencias sobre el lugar donde se encontraria enterrado el tesoro, que podria ser la zona
de Soo, al norte de la Caldera Trasera, pero, en todo caso, seria imposible encontrarlo sin ayuda del

19 Pocaio CapoTe, Manuel. Op. cit., pp. 263-265; Robricuez Dusols, Maria. «<Hechos reales (El tesoro del Barranquito)».
El Dia (Santa Cruz de Tenerife, 12 de febrero de 1987), p. 47.
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mapa que ofrecia el prisionero. El receptor de la misiva comenté con algunos amigos el contenido
de la epistola, quienes le restaron importancia afirmando que se trataba de leyendas de piratas, por
lo que ni el destinatario ni nadie que pudiera haber dispuesto noticia de la historia hicieron nunca el
menor intento de busqueda del supuesto caudal monetario®.

Playa de la isla de La Palma

3.4. Tesoro escondido en una playa de La Palma

La historia de este ficticio botin se inicia con una carta fechada el 10 de agosto de 1859 en el penal
de Ceuta y enviada a un vecino de un municipio de La Palma. En la misma, el remitente contaba una
aventura de la que él mismo fue uno de los protagonistas, y que tiene su origen en 1852 en el puerto
de La Habana, de donde partié el balandro Rosa rumbo a un puerto de la actual Sierra Leona llevando
un cargamento de dos mil onzas de oro destinadas a la compra de esclavos.

La misiva recibida en Santa Cruz de La Palma se hallaba firmada por José Maria Notel, quien fuera
marinero en dicho barco, siendo su capitan Manuel Acosta, el piloto José Erecua, y el contramaestre
Manuel Vidal Flérez. La descripcion de Notel pormenorizaba que, cuando el navio se encontraba en
latitud préxima a La Palma, los sujetos citados se confabularon para enterrar las onzas de oro destina-
das a la adquisicion del cargamento humano en una playa de la isla para, después de hacer zozobrar el
barco, simular que el capital se habia hundido junto al navio. Con el fin de no despertar las sospechas

20 CaBRrerA PErDOMO, Agustin. «El tesoro de Soo (Tinajo)». En: Enigmas y tesoros de Canarias: el misterio de Cabeza de
Perro. [Glimar]: Herques, 2014, pp. 99-101.
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del resto de marineros, habian comunicado a la tripulacién que desembarcaban para visitar a un amigo
que residia en aquella zona de la isla. Cuenta Notel que, ya de noche, descargaron las onzas repartidas
en dos cajones y las enterraron en la ribera cercana?'.

De vuelta al buque y reemprendida la navegacion, el capitéan encall6 intencionadamente el barco
en un arrecife de las islas Salvajes, al norte del archipiélago canario, tras lo cual consiguieron ser tras-
ladados a Santa Cruz de Tenerife. Una vez alli, la tripulacién comunicé al comandante de marina sus
sospechas sobre la actuacion del capitan y sus allegados en la noche previa al hundimiento del barco,
con el extrafio desembarco de los cajones y el mas sospechoso aun naufragio, ya que no se daba nin-
guna condicién meteorolégica que pudiera haberlo causado.

La misiva recoge también un suceso ocurrido cuando el balandro se encontraba en las proximi-
dades del municipio de Alajerd, en la isla de La Gomera, en concreto en la playa de Erese, donde el
capitan desembarcé e intimd con una mujer llamada Toribia Gémez, que residia en dicha playa con
su abuela. Segun se afirma, al parecer le entregé a dicha joven ciento treinta y tres onzas de oro y un
cronémetro. Cuando, poco después, fueron llamadas a Santa Cruz de Tenerife como parte de la inves-
tigacion del naufragio y desaparicion del cargamento, solo reconocieron la entrega del cronémetro,
pero en un posterior registro hallaron unas cuantas onzas en poder de la anciana. Por este motivo,
precisa la epistola, ambas mujeres fueron condenadas a cuatro afios de galeras.

Con el transcurso del tiempo, el remitente —José Maria Notel— contaba en su carta que era el
Unico superviviente de los participantes en estos sucesos y, asimismo, el Gnico capaz de dar las sefas
del lugar donde habian ocultado el tesoro, puesto que, al dia siguiente de enterrarlo, el marinero
dejé por escrito el sitio exacto y la forma de llegar a él. Este documento se guardaba en un baul de
su propiedad que para el tiempo de la redaccion de la carta se hallaba en una casa de empeiios de
Cédiz, donde Notel fue detenido por una causa pendiente y enviado al penal de Ceuta, desde donde
redactd la misiva.

Asi, tras compartir dichas desventuras con el destinatario de la carta, le solicitaba su colaboracion
y apoyo econdmico para desenterrar el tesoro, y, a cambio de su ayuda, obtendria la mitad del botin.
Notel concluye su peticidon rogando que mantuviera lo narrado en el mas absoluto secreto, dado que,
de descubrirse, seria perjudicial para ambos. No obstante, sefala la posibilidad de informarse de la
veracidad de su historia por medio de las personas que cita en la carta.

Para concluir este apartado, hay que sefalar que no existe noticia de que el receptor de la misiva o
algin otro contestaran a esta, prestaran ayuda de cualquier clase a Notel o llevaran a cabo algin tipo
de busqueda del botin.

4. «Hechos reales»: prisioneros, cartas y busquedas

Al igual que sucedidé en otros muchos lugares, en su origen, estos relatos fueron tenidos como
ciertos. La veracidad e, incluso, el detalle, en la mayoria de estas historias, propiciaron que, con mu-
cha frecuencia, se emprendiese la bisqueda de los tesoros contenidos en ellas. Buenos ejemplos que
recuerda la tradiciéon mas reciente serian las excavaciones nocturnas llevadas a cabo por anénimos
vecinos en los alrededores del pino gacho, en Fuencaliente. Estas infructuosas busquedas tornaron

21 Lorenzo ARROCHA, Jesus Manuel. Galedn: naufragios y tesoros. [Santa Cruz de La Palma]: Servicio de Publicaciones
de la Caja General de Ahorros de Canarias, 1999. Epigrafe «Un tesoro en la isla de La Palmax, pp.141-144. Segunda ed.,
2007; Lorenzo ArrOcHA, Jesus Manuel. «Un cofre de 2000 onzas enterrado en una playa palmera». En: Enigmas y tesoros de
Canarias: el misterio de Cabeza de Perro. [Glimar]: Herques, 2014, pp. 268-271.
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algunos de estos relatos en narraciones legendarias. De esta manera, de las primitivas cartas alertando
de un botin oculto y de la posibilidad de los lugareios para compartir tan preciada prenda, se pasé a
la historia de un tesoro oculto, en algunos casos en un tiempo remoto. Por esta razén, transcurrido el
tiempo, algunos de ellos han ingresado en el imaginario fantastico local y otros, en cambio, se siguen
dando por sucesos veraces, como puede ser el ocurrido en el pueblo de Tazacorte, en La Palma.

Lo cierto es que estas cuatro historias recogidas en el archipiélago canario disponen de una serie
de caracteristicas que no solo las enlazan en su conjunto, sino que, ademas, las relacionan, de manera
evidente, con el célebre timo del prisionero espafol. En un plano genérico, los rasgos de estos cuatro
relatos podrian desglosarse en los siguientes puntos. En ellos se ha pretendido reflejar los aspectos
anéalogos y el similar desarrollo que comprenden cada una de ellas.

a) El nicleo de todos los relatos es un tesoro escondido que su duefo o propietario no puede re-
cuperar debido a que se encuentra encarcelado o enfermo de gravedad. Por esta razén, solicita ayuda
a algln destacado vecino de la localidad en la que se enterré el caudal y a quien no conoce, pero de
cuya honradez, supuestamente, ha tenido noticias. El botin fue escondido por el propio remitente en
un momento en el que no podia llevarlo consigo y esté a la espera de recuperarlo.

b) Todos los relatos recogidos se encuadran en un periodo comprendido entre mediados del siglo
xiX y los afos iniciales del xx. Las fechas coinciden con las sefialadas por Turrado Vidal como origen de
este tipo de estafa (Guerra de la Independencia) y algunas alcanzan el siglo xx, como la ya citada de
Tazacorte.

c) Un elemento cardinal de las cuatro historias es la carta o misiva. Enviada desde el penal de
Ceuta por un misterioso prisionero encarcelado por motivos que nunca terminan de quedar claros.
En la mayoria de los casos, la carta parte de esta prision africana, y en las leyendas expuestas se da
esta circunstancia en el tesoro del Barranquito y en el tesoro escondido en una playa de La Palma. Sin
embargo, en Canarias, dadas las estrechas relaciones de entonces con Cuba, aparece, en el registro
del tesoro del pino gacho, una epistola remitida desde el penal de La Habana. En la actualidad, salvo
la misiva del tesoro escondido en una playa de La Palma, las cartas se han perdido o se encuentran en
paradero desconocido?.

d) Distribucién del botin entre las dos partes. Aqui es donde se introduce el elemento que se con-
sidera gancho o reclamo. Se trata de la contraprestacion que recibira el estafado a cambio del envio
(o los envios) de dinero que realiza como supuesto anticipo. En la mayoria de ocasiones, el timador
propone la divisién del tesoro entre ambos a partes iguales, lo cual supone un beneficio que el recep-
tor de la carta se ve incapaz de rechazar, por lo que lleva a cabo los adelantos de dinero solicitados y
que, obviamente, nunca le son devueltos.

e) Exigencia de secreto. Otro de los aspectos en los que hace hincapié el timador es en la discre-
cién del receptor. No debe dar noticia a nadie de su relacion epistolar, con la excusa de que, entonces,
algin otro se adelantaria y sustraeria el supuesto tesoro. También solicita discreciéon en la manera de
enviar las cartas al penal donde se encuentra el estafador, como se observa en la carta que forma el
apéndice de este trabajo y que constituye la base de la historia acerca del tesoro escondido en una
playa de La Palma. Este especial cuidado en mantener el secreto tiene como fin que el timador no
sea descubierto, ya sea por las autoridades o, mas simple alin, que su estratagema se divulgara entre

22 En el municipio de Tazacorte, la familia Rodriguez conserva memoria de haber visto una carta entre los papeles de
don Elias Rodriguez Pérez.

REVISTA DE FOLKLORE N° 413 67 MANUEL PoGGio CAPOTE Y MANUEL COBIELLA HERNANDEZ



los convecinos de la persona sefalada. Asi, si fallaba el escogido, siempre seria factible «tocar» a otro
individuo. Ello parecié acontecer en el tesoro del pino gacho.

Como se comprueba, no cabe duda de la relacién de estas cuatro historias con la estafa del prisio-
nero espafiol y su posterior evolucién y adaptacion a las circunstancias fisicas y culturales de Canarias.
No obstante, también debe tenerse en cuenta que a lo largo de la historia insular se han sucedido
episodios de verdaderos hallazgos pecuniarios. En la isla de La Palma, por ejemplo, en 1816, unas mu-
jeres de condicién humilde encontraron en la cueva de El Degredo, en Santa Cruz de La Palma, «gran
cantidad de monedas antiguas de plata»®. Quiza, también, el recuerdo de este tipo de descubrimien-
tos auténticos en el pasado fomentara el ansia por nuevos hallazgos. En fechas mucho mas recientes,
se dispone constancia de varias localizaciones monetarias, alguna, incluso, de modo fortuito?.

De cualquier forma, lo que parece evidente es que las narraciones de tesoros recogidas se han en-
riquecido con adornos literarios surgidos del folklore insular, como pueden ser el fantasma en el tesoro
del Barranquito, la prisién habanera (por la ya citada estrecha relacién existente entre el archipiélago
y Cuba) o la intervencién de corsarios, dado que las islas fueron victimas de la pirateria en repetidas
ocasiones entre los siglos xvi y xix. Es curioso cdmo esta circunstancia ha quedado reflejada en la le-
yenda del tesoro del pino gacho, en Fuencaliente, una de las jurisdicciones de la isla de La Palma mas
asediada por la pirateria berberisca y que, ain en la actualidad, guarda una amplia memoria oral sobre
narraciones y leyendas de ataques y saqueos navales®.

5. Conclusiones

La relacién de las cuatro historias descritas en este articulo pone de manifiesto la extensiéon geo-
grafica y vigencia de la estafa o timo del prisionero espafol, también conocida como del entierro,
localizada, desde este momento y de manera fehaciente, en las islas Canarias. Cabe recordar que este
ha sido, secularmente, un tipo de fraude que, aprovechando las circunstancias de un determinado
momento histdrico, alcanzd gran éxito, por lo que consiguid desarrollarse bajo distintas variantes y se
adapt6 al tiempo y al lugar en el que se pretendia llevar a cabo. El ejemplo méas préximo se puede ob-
servar en las noticias sobre este timo ya expuestas y que ejemplifican cédmo en Canarias se adaptaron
a la cultura local y es probable que cosechara algun éxito entre los vecinos «elegidos».

Notable también es cémo la mayor parte de este tipo de relatos se han mantenido hasta el pre-
sente en forma de narraciones legendarias. Tanto el pino gacho de Fuencaliente como el tesoro del
Barranquito de Tazacorte pertenecen a la cultura popular de sus respectivas demarcaciones, exhibien-
do rasgos caracteristicos del género (atemporalidad, indeterminacién o una exacta localizacion fisica
del lugar en el que acontecieron los hechos) y que ha favorecido su inclusién en el catélogo de las
leyendas locales.

23 Lorenzo Rodriguez, Juan B. Noticias para la historia de La Palma. [Santa Cruz de La Palma: Cabildo Insular de La
Palmal, 1975-2011, v. Il, p. 342.

24 Lorenzo ARROCHA, Jests Manuel. «Hallazgos monetarios en la isla de La Palma». Revista de Estudios Generales de
la Isla de La Palma, n.° 0 (2004), pp. 447-452; ipEm. «Monedas halladas en la iglesia de San Andrés, en la isla de La Palmay la
leyenda de Maria Liberata de Guisla». Revista de Estudios Generales de la Isla de La Palma, n.° 5 (2011), pp. 241-248; PererA
BETANCORT, Maria Antonia. «El tesoro de la Cueva de los Verdes». En: Enigmas y tesoros de Canarias: el misterio de Cabeza de
Perro. [Glimar]: Herques, 2014, pp. 15-16.

25 Pocaio CapoTe, Manuel; MARTIN PErRez, Francisco J.; Lorenzo TeNA, Antonio. jAh de la nave!: historia y cultura del

corso berberisco en la isla de La Palma. [Brena Alta]: Cartas Diferentes Ediciones, 2014.
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Esta larga y fructifera trayectoria hace suponer que este tipo de engafio se mantendra en el fu-
turo, de distintas maneras y con nuevos elementos, pero siempre siguiendo la estela marcada por el
originario timo del prisionero espafol. Tal ha sido su rentabilidad que se ha ido renovando a lo largo
del tiempo, hasta llegar a la época actual —como se dijo— con el nombre de estafa nigeriana, pero
manteniendo la base y las principales caracteristicas del timo del entierro. Sirva como ejemplo de la
fama alcanzada por este fendmeno el hecho de que incluso se le han dedicado exposiciones, como
la realizada en 2006 en Vic (Barcelona), comisariada por el critico de arte canadiense Jeffrey Swartz.
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Apéndice
1859, agosto, 10. Ceuta

José Maria Notel, prisionero en el penal de Ceuta, escribe a José (...), vecino de
La Palma, o, en su defecto, al parroco local, y comunica la existencia de un tesoro
de 2000 onzas de oro enterrado en el litoral de la isla; en la carta, Notel propone
una alianza para desenterrar el tesoro y su posterior reparto.

B.— Papel. 23 cm. aprox. Carta. Letra del siglo xix. Tinta. Estado de conservacion bueno.

[Archivo privado de Santa Cruz de La Palma. Este depdsito documental no ha sido especifi-

cado].

Edic.: Lorenzo ArrocHA, JesUs Manuel. Galedn: naufragios y tesoros. [Santa Cruz de La Pal-
mal): Servicio de Publicaciones de la Caja General de Ahorros de Canarias, 1999. Epigrafe «Un
tesoro en la isla de La Palma», pp. 141-144; Lorenzo ARrROCHA, JesUs Manuel. Galedn: naufragios
y tesoros. 2.% ed. [Santa Cruz de La Palma]: Servicio de Publicaciones de la Caja General de Aho-
rros de Canarias, 2007. Epigrafe «Un tesoro en la isla de La Palma», pp. 147-150.

Cit.: Lorenzo ARROCHA, JesUs Manuel. «Un cofre de 2000 onzas enterrado en una playa pal-
mera». En: Enigmas y tesoros de Canarias: el misterio de Cabeza de Perro. [Glimar]: Herques,
2014, pp. 268-271.

Nota. La edicion del documento copia las referidas transcripciones realizadas por Lorenzo
Arrocha. En ellas no aparecen consignados las personas y los lugares mencionados. Debido a
esta razon, no ha sido posible incluirlas en esta edicion.
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(Direccidn): Yslas de Canarias M la de Palma. Sefior don José (...) y al no existir dicho sefior
se le entregara al sefor cura parroco de (...)

(Hueco de sello de correos arrancado) (Huella de matasellos circular): Ceuta 18 ano 59 Cadiz.
(Huella de matasellos circular): La Palma 9 setiembre Canarias.

Sefior don José (...)

Muy sefor mio: sin duda estrafara usted que la voz de un desgraciado llegue a sus oidos
y mas no teniendo el honor de conocerle, pero atendiendo a los continuos padecimientos de
que se encuentra rodeado y a la fatal estrella que hace tiempo le persigue, creo disimulara la
audacia del que hoy se acoge a vuestra proteccién, bajo este concepto no queriendo serle de-
masiado molesto me concretaré tan solo a orientarle del asunto en cuestion.

En el afio de 1852 sali del puerto de la Havana para el de Gallinas, de marinero en un buque
llamado el valandro, Rosa, y su capitdan don Manuel Acosta, el piloto don José Erecua y el con-
tramaestre Manuel Vidal Florez, llevando el capitdn dos mil onzas de oro, para entregarlas al
factor don Mariano Recio que se hallaba en dicho puerto de Gallinas, con el fin de que hiciese
acopio de negros, tanto para el buque nuestro, como para la fragata Duquesa y el bergantin
Guaira que llegarian después a cargar en dicho puerto, por venir nuestro capitan Acosta comi-
sionado en la esclavitud de dichos buques.

Mas llegando nosotros a tomar rumbo en las alturas de las yslas Canarias, llamé el capitan
al piloto, al contramaestre, y a mi y entre los cuatro convenimos ocultar las dos mil onzas en
tierra, y después naufragar el buque; y aproximandonos a la costa, se sostuvo el barco a la vela
bordajeando enfrente de (...) que hay en la playa orilla del mar, y quedandose el piloto a bordo
cogimos entre el capitan, contramaestre y yo los dos cajoncitos donde venian las dichas dos mil
onzas y trasportandolas a la lancha lo mas reservados de la tripulaciéon que se pudo, y cuando
quedaba poco sol, nos dirijimos los tres a tierra, diciendo el capitén a la gente que iba con di-
reccion de ver un amigo que tenia en (...).

Llegando ya oscurecido proximos a la (...), saltamos en tierra, quedandose el contramaestre
en la lancha, tomé el capitan un cajén y yo el otro, dirigiéndonos al sitio que nos parecié mas
oportuno para el efecto, en el cual hicimos una excavacién de bastante profundidad donde
dimos sepultura a los dos cajones, y cubriéndolos de tierra tomamos los dos muy bien las sefas
del sitio fijo donde quedaban, haciendo yo de mi parte al dia siguiente una apuntacién por ex-
tenso, la que conservo en un secreto de mi baul, obrando la llave en mi poder, con el fin de que
si en lo sucesivo tuviese yo que valerme de alguna persona de confianza para el efecto diesen
con ellos al momento como yo propio. Dicho baul tengo en Cadiz empenado con parte de mi
equipaje en una casa de confianza, a causa de haberme socorrido y costeado el duefo de dicha
casa una grave y penosa enfermedad que sufri por espacio de un afo en aquella ciudad; mas
volviendo a eso de la madrugada al buque, dimos la vuelta afuera, y a la noche siguiente a eso
de la media noche, se dirigié para tierra embistiendo el capitan el bugue sobre un arrecife de
pefas que hay en la ysla del Salbaje, cuya ysla se haya al naciente de las yslas Canarias; y en la
lancha nos vinimos a Palma, y de alli pasamos a Santa Cruz.

El capitan que iba algo enfermo, piloto y contramaestre fueron en un bivarca llamado Las dos
hermanas, y su capitan don Leandro Rosa. Y la deméas gente fuimos en otro barco, llegando el
dia 12 de julio, a Santa Cruz donde se quejé la tripulacion al comandante de marina que habia
en aquel tiempo, diciendo que sospechaban del capitan por haber obrado de mala fe, tanto por
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haber salido la tarde anterior solo con el contramaestre y un marinero llevandose unos bultos
para tierra en la lancha que ignoraban lo que era, como por haber naufragado el buque sin ha-
ber habido temporal, y esto les hacia sospechar que habian ido a ocultar los dineros, pues decia
el capitan y consta en su declaracién que fueron perdidos en el naufragio del buque.

También fueron sumariadas en nuestra causa una mujer llamada Toribia Gémez y su abuela
que se hayaban con un almacén de sal en la playa de Erese en la ysla de la Gomera, porque al
pasar nosotros proximos a aquel sitio saltd el capitan en tierra y dirigiéndose al barracén de di-
chas mujeres entablé estrecha amistad con dicha joven Toribia Gdmez, a quien le dio a guardar
133 onzas de oro y un cronémetro. Méas cuando fueron reclamadas a Santa Cruz solo entregé
dicho cronémetro a la autoridad, negando el dinero, pero fueron reconocidas y le encontraron a
la vieja unas cuantas onzas de oro, por cuya razén fueron sumariadas, y dicha causa les salieron
4 afios a cada una a la galera de Santipomes, las que ya deben estar en sus casas cumplidas de
dichas condenas, de quien puede usted informarse como también de las deméas personas que
cito, y conocera ser cierto cuanto en esta le manifiesto.

A consecuencia de haber ido el capitan algo enfermo se le origind la muerte, falleciendo en
el mes de agosto, del mismo afio, quedando el secreto sepultado en mi pecho. En el mes de la
muerte del capitan de la carraca a disposicion del capitan general de marina de donde salimos
todos absueltos de dicha causa, y después de sufrir yo la enfermedad que dejo referida, sali
un dia de paseo para distraerme un rato por la ciudad de Cadiz, me encontré con un amigo
de los suelen haber en el dia, el cual me denuncié de una causa que tenia yo pendiente bajo
el nombre de José Maria Notel, con el cual existo y de dicha causa he sido sentenciado a este
penal donde resido.

Convencido de que se halla poseido de un corazén bondadoso, precipitadamente parto a
implorar su clemencia, y rogarle se digne ofrecerme su importante favor y apoyo hasta rescatar
ese caudal enterrado, el que partiremos no como amigos y compaferos en sentimientos sino
como propios hermanos.

A cuyo fin, y aceptando mis proposiciones precisa me conteste inmediatamente si admite
usted o no la comisién, y en caso que usted no puede desempenfarla por sus ocupaciones, sir-
vase elegirme en esa una persona de su confianza para dirigirme a ella, ofreciéndole para otra
ser mas extensivo en relaciones que se necesitan al efecto. Y con su favor se despide de usted
atentamente.

José Maria Notel (firmado y rubricado)
Advertencia

Encargo a usted se digne guardar el mas profundo silencio pues asi conviene para los dos,
usando de toda reserva en caso de informarse del negocio por las personas citadas con el fin de
evitar funestos resultados que pueden sernos gravosos, como yo también evitaré por mi parte
que los jefes de este penal tengan el mas leve indicio de él; para cuyo efecto sirvase ponerle
dos sobres a la carta, el interior a mi nombre y apellido y el exterior a dofia Josefa Cruz, callején
de Duarte n°® 11, en Ceuta.

En atencidn a la miseria que sufro, dignase remitirme un certificado y algunos francos, con el
fin de poderle contestar a vuelta de correo, remitiéndole certificada la carta que lleve el plano,
pues de otro modo me es imposible poder verificarlo, a causa que para yo poderle escribir ésta,
tuve que deshacerme aquel dia de la dotaciéon que me pasa la casa.
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