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Resumen
|
Infroduccién: el presente artficulo estu-
dia las representaciones de la serpien-
fe fragadora desde el folklore a la lite-
ratura y los media y las raices sociales
y culturales de estas representaciones.
La serpiente engullidora es un motivo
mayéutico abordado en el marco de
la etnografia, la tematologia y los estu-
dios sobre las narraciones populares
(V. Propp). y tiene una amplia repercu-
sién en el folklore infantil (asustanifnos)
y en numerosos mitos y leyendas a
fravés de las historias de dragones, lo-
mias, etc.; por ello, es un tema de inte-
rés por sus aspectos relacionados con
educacioén, la industria audiovisual y
del entretenimiento, el patrimonio cul-
tural o el turismo.

Método: a partir de un enfoque com-
paratista se estudian los patrones de
esta historia ancestral y cémo se articu-
lao en variantes que guardan conexio-
nes con los imaginarios sociales, con
las tradiciones culturales y artisticas
(como el poeta EG. Lorca o el cineasta

J.L.Borau) y con los enfornos histéricos.
La tesis de este articulo es que la ser-
piente engullidora, la serpiente raptora
y la serpiente acudtica son un mismo
arquetipo, que se realizan en multitud
de variantes y avatares.

Resultados y conclusiones: se descri-
ben estudio de casos de tradiciones
en el contexto de la peninsula ibérica
(por ejemplo, la Tragantia). Finalmente
se analiza la traslacién literaria y me-
didtica de estos Tipos narrativos y su
utilidad para aspectos relevantes de la
educaciéon y la cultura. La conclusion
es que esta imagineria simbdlica sirve
para la preservancion de la memoria
oral, el reconocimiento del patrimonio
infangible y el adiestramiento en las
competencias linguisticas, literarias y
culturales.

Palabras clave
|
Lectura plural, competencia lectorg,
literatura infantil, cultura del agua, ser-
piente, asustanifos, Tematologia, moti-
vos, Lorca, Borau,
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Imaginaries of the devouring
and water culture:
Dragons, "Tragantia”, Tragantias
and other ghosts

Abstract

Infroduction. This article examines de-
pictions of the devouring snake from
folklore fo literature and the media and
the social and cultural rootfs of these
representations The devouring snake
is a mayeutic motiv studied in the fra-
mework of Ethnography, the temato-
logia and the studies on the popular
narratives (V. Propp), and has a wide
impact, child folklore and numerous
myths and legends through the stories
of dragons, Lamia, etc; for this reason,
it is a matter of interest in its aspects
relating to education, audiovisual and
entertainment industry, the cultural he-
ritage or tfourism.

Method: from a comparatist approach
are studied patterns of this ancient his-
fory and how it is articulated in variants
that have connections with the social
imaginary, with the cultural and artistic
fraditions (such as the poet FG. Lorca
or the J.L. Borau fimmaker) and histo-
rical environments. The thesis of this ar-
ficle is that the devouring ant kidnap-
per serpent and the water snake are a
same archetype, which are carried out
in a multitude of variants and avatars.

Results and conclusions: describe case
studies of traditions in the context of
the Iberian Peninsula (for example, the
Tragantia) is described as an exam-
ple of this. Finally discusses the literary
franslation and media of these narro-
tive types and their usefulness for rele-

vants aspects of education and cultu-
re. The conclusion is that this symbolic
imagery serves o the preservancion to
the oral memory, recognition of intan-
gible heritage and training in linguistic,
literary and cultural competences.

Key words
|
Plural reading, reading habilities, chil-
dren literature, water culture, snakes,
ghosts, Tematology, folk motif, Lorca,
Borau.

1. Introduccién: los cuen-
tos, leyendas y mitos de

serpientes.

|
Las historias de dragones y serpientes
cuentan entre los mitemas mds exten-
didos y ancestrales de la humanidad.
De hecho, constituyen los primeros Ti-
pos narrativos con que Aarne-Thomp-
son (1971) conforman su clasificacion
de narraciones folkléricas. El dragdn se
entiende mejor a la luz de la mitologia
comparada, cuando se comparan mi-
fos y leyendas cananitas, grecolatfinas
y ofras, y cuando cotfejamos parejas
tales como Apolo y Tifén, Hércules y la
Hidra, etc. De hecho, se nos aparece
como una enfidad compleja, con vin-
culaciones hacia lo césmico, lo celes-
fe y lo cténico, a la vez, y por eso mis-
Mo unas veces se presenfa como una
deidad bienhechora y ofra como un
“villano” que el "mata-dragones” debe
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eliminar. La leyenda de San Jorge -un
matador emblemdético de dragones-
comienza con un dragdn que hace un
nido en la fuente que provee de agua
a una ciudad. Como consecuencia,
los ciudadanos debian apartar dio-
riamente el dragdn de la fuente para
conseguir agua.Asi que ofrecian fodos
los dias un sacrificio humano que se
decidia al azar entre los habitantes. Un
dia resultd seleccionada la princesa
local. En algunas historias aparece el
rey, su padre, pidiendo por la vida de
su hija, pero sin éxito. Cuando estaba a
punto de ser devorada por el dragdn,
aparece Jorge en uno de sus viajes (a
menudo a caballo), se enfrenta con el
dragén, lo mata y salva a la princesa.
Los agradecidos ciudadanos abando-
nan el paganismo y abrazan el cristia-
nismo.

Los estudiosos de los simbolismos han
sabido reconocer la pervivencia de
mitos de lucha entre principios solares
y lunares, como demostrd Juan Eslava
Galdn (1980) a propdsito de la leyen-
da jienense de El lagarto de la Malena,
que es, por ofra parte, concomitante
con la leyenda valenciana del Dragén
del Patriarca. Segdn V. Propp (1928),
la forma infernacional es siempre un
indicio de arcaismo respecto a las for-
mas locales o nacionales. En sintesis,
podemos decir que de la lucha por la
hegemonia entre dioses, la teomaquia
entre, por ejemplo, el dios celeste del
frueno y las serpienfes o dragones, es
un elemento recurrente en las cosmo-
gonias antiguas. Es también el caso
de Thor combatiendo con la serpiente
del Midgard, y en los griegos existen
casos andlogos como la lucha de
Apolo contra Pitén, Heracles contra la
Hidra de Lerna; en la mitologia hitita, el
dios Teshub vy la serpiente dragdn lllu-
yanka, y en la mitologia hindd la lucha
del dios Indra con el dragdn Vritra. No
cabe deducir, sin embargo, que haya

simplemente un conflicto de dioses y
culfos que busca la exclusién o aniqui-
lacién fotal del contrario, de hecho en
el mito de Thor el dios acaba murien-
do al inhalar el veneno de la serpiente
moribunda, como un indicio de que
ambos poderes no pueden derrotarse
el uno al ofro.

Tenemos, pues, el arquetipo muy uni-
versalizado del Dragdn asesino a tra-
vés del fipo del Matador del dragén
(Tipo 300), con las siguientes partes
(se numeran las variantes con ndme-
ros romanos):

I.El héroe y sus perros. (a) Un pastor, (b) con una her-
mana que después resulta ser infiel, u (¢) ofro héroe
(d) adquiere perros serviciales, (e) por intercambio o
(f) porque nacieron con el héroe; o (g) por la bondad
recibe la ayuda de los animales; (h) fambién recibe
una varita o espada magica.

II. El sacrificio. (a) Se exige una princesa de sacrificio y
(b) es expuesta a un dragdn. Se ofrece en matrimonio
al que la rescate.

lIl. El dragdn (a) echa fuego y (b) tiene siete cabezas
(c) que regresan por Magia después de que las
cortan.

IV. La huida. (a) Mientras espera al dragdn, la princesa
despioja al héroe y (b) éste cae en un suefio mdagico.
(c) Lo despierta (d) por cortarle un dedo o (e) dejarle
caer una lagrima. (f) En la huida el héroe es ayudado
por sus perros, o (a) por su caballo.

V.Las lenguas. (a) El héroe le corta las lenguas al dra-
goén y las guarda como una prueba del rescate (b)
Un impostor le corta las cabezas al dragdn, y después
trata de usarlas como prueba.

VI.El impostor (a) El héroe abandona a la princesa (b)
con la obligacion de no revelar su identidad; o (¢) es
asesinado y (d) resucitado por sus perros. (e) El impos-
tor le impone un juramento de silencio a la princesa.

VII. El reconocimiento. (a) El héroe intercepta al impos-
tor el dia de la boda, cuando recibe el reconocimien-
to (b) por el robo del pastel de la boda por sus perros,
o la presentacion de () las lenguas del dragdn, (d)
de un anillo, o (e) de otra muestra.

Las leyendas, mucho mas fragmenta-
rias que los cuentos, hacen énfasis en
los tramos Il y lll, y hay ausencia, por
ejemplo, del episodio del impostor. Por
ejemplo, en las tradiciones cristianiza-
doras, los santos que vencen o matan
al dragén se cuentan por docenas.
Los mds populares han sido San Jor-
ge, San Miguel, San Teodoro, Santa
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Marta de Betania, Santa Margarita de
Antioquia, San Germano de Auxerre,
el papa San Silvestre, el abad Heleno,
San Simedn el estilista, San Pacomio, el
bendito Ammon, San Segundo de Asti,
San Victor, Gozo de Rodas, Raimundo
de San Sulpicio, San Julio, San Ledn, y
San Clemente. A todas ellas les es co-
muan, con las variantes de rigor, el mis-
mo fipo que Thompson describe como
El dragdn.

En resumen, tenemos cuentos, mitos
o leyendas infercambiables, como las
que se cuentan acerca de San Jorge,
Santa Margarita o Santa Marta en sus
luchas contra el dragdn, equivalentes
ademds a narraciones mds primitivas
de combates con serpientes, lagartos
o tarascas que estragan los rebanos. A
partir de los trabajos de A.M. Espinosa
(1946), se reconstruye este prototipo
con estas secuencias:

- Comienzo de Aarne-Thompson 327A (o sea Hansel
y Gretel).

- El hermano parte y, en el viaje, obtiene los perros
maravillosos al permutarlos por su ganado.

- Un donante le da una espada invencible. Sub-
variantes:

C1.Llega al reino en que la princesa serd devorada
por la serpiente.

C2.Mata a la serpiente, recoge sus lenguas y se aleja
de la princesa, con la que se ha comprometido.

C3. Un suplantador corta las cabezas de la serpiente
y, por su pretendido rescate, esté a punto de casarse
con la princesa.

ACS. La vuelta del héroe con las lenguas de la serpien-
te aclara la situacion. Sigue la boda del héroe con la
princesa.

Lo que subrayamos es que, de forma
previa a este Tipo, hay un patrén adn
mads arcaico que es la propia figura
de la serpiente primordial. O Serpiente
Antigua como “enemigo ancestral”. De
modo que el frinomio serpiente-mata-
dor-heroina victima no explica todos
los ofros esquemas de leyendas, por
ejemplo el cuélebre-xanas y los even-
tuales desencantadores. Las xanas

se vinculan al cuélebre, que son ante
todo protectores de cierfos sitios, sin
duda entradas o pasos al ultramundo,
y lo mismo cabe decir de ofros mons-
fruos cténicos depredadores que rap-
tan a sus victimas, como la Tragantia
que vamos a examinar.Todos ellos son
genius loci, nimenes tutelares de un
lugar, por eso se dice que las xanas
o hadas estdn “atrapadas”, atadas a
ese lugar.

Tal como preconiza C. Cabal (1983), el
paralelismo entre xanas y muertos es
casi total, y no puede desligarse del
hecho de que una gran parte de es-
tas hadas, conocidas como banshees,
lavanderas, damas blancas, etc. sean
espectros que se lamentan y avisan a
los vivos, es decir, que tienen funciones
oraculares. Asi que ancestros, muertos
y encantadas se confunden, dado
que las hadas, lo mismo que los muer-
fos, pueblan los lugares sagrados y re-
corren los caminos. Asi, las ninfas estén
ancladas a los mismos lugares que
guardan las culebras, los castros, dol-
menes y ofras construcciones megaliti-
cas, conocidos como casas de hadas,
piedras de hadas, cuevas de hadas,
hornos de hadas... Por anadidura, el
descubrimiento de los llamados “agu-
jeros de almas” en muchas de estas
constfrucciones, justifica femas como
la estantigua o procesion de difuntos,
que es la secuencia complementaria:
la xana que recibe visitas vs. la xana o
xanas que visita, pues, como bien dice
el folklorista asturiano, los caminos an-
cestrales los senalan los muertos (de
ahi el cardcter psicopompo de dioses
como Hermes/Mercurio).

No nos interesa aqui analizar los te-
mas conexos, como las encantadas,
los matadores de dragones, etc. Nos
centraremos ahora en el status y atri-
butos de la serpiente engullidora, a
pesar de que en muchas leyendas -a
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diferencia del mito asturiano del cuéle-
bre y la xana- serpiente y mujer estdn
solapadas, la xana actda de hecho
Como una mujer-serpiente, siguiendo
la tradicion de Melusina; es, en efecto,
un ser hibrido que puede casarse y te-
ner hijos pero que siempre reforna a su
“admbito natural”. La “presa”, el huma-
no con el que inferactda es también
bifronte, 0 es una simple presa que cae
en sus garras y/o es un desencanta-
dor, que trata de liberarla la noche de
San Juan. En todo caso, la propia cla-
sificacion de Aarne Thompson (1971)
de los cuentos maravillosos determina
dos grandes subgrupos al comienzo
de la misma:

1.Adversarios sobrenaturales (300-399)

2.Esposo(a) u ofro pariente sobrenatural encantado
(400- 459)

En el grupo 1 estdn los cuentos que gi-
ran en forno al dragén, el ogro u otros
adversarios sobrenaturales y en el gru-
po 2 los que giran en torno a los en-
cantados, que estdn, claro, estrecha-
mente conectados, pero que, como
hemos indicado, son posteriores, es
decir, el mito primigenio, anferior adn
a los mitos de lucha, es la serpiente
primigenia o cosmogoénica, de modo
que el protagonismo corresponde a
la serpiente/agresor y sus acciones,
mientras que en el otro grupo de Tipos
el héroe/heroina y la casuistica del en-
cantamiento son los focos de inferés'.

Nos inferesan, pues, aquellos Tipos que
remiten a la imagen de la serpiente pri-
mordial, a la Serpiente Antigua depre-
dadora. También en Espinosa (1946) y
en la coleccién de Cuentos al Amor de
la Lumbre de A.R. Almodévar (1986) se
incluye el titulado La serpiente de las

sietfe cabezas y el castillo de irds y no
volverds, texto en que la serpiente ad-
quiere el valor de ser perverso y aniqui-
lador. Pero aparece también de forma
subrepticia en otros cuentos muy co-
nocidos y que no tienen que ver apao-
rentemente con serpientes, como Juan
el Oso. En la version andaluza que
examina J.L. Agindez (1998), ademas
de los motivos consabidos de la fuer-
za extraordinaria o la oreja de Lucifer,
lo ciertfo es que aparece el descenso
por la chimeneaq, el caldero o el pozo
donde esté el fesoro, fodos ellos moti-
vos equivalentes a “ser fragado”y a las
pruebas inicidticas, siendo la oreja del
diablo el don que otorga la serpiente
en ofros cuentos.

2. La serpiente bifronte:
devoradora y/o aliada
que da riquezas y dones
]

En efecto, el conocido esquema de
San Jorge y el Dragén, ampliamen-
te cristianizado y con connotaciones
bastante més modernas, no debe hao-
cernos perder de vista la personifica-
cidn de la serpienfe antigua o numen
ofidico como representaciéon proteica
de la Naturaleza, que luego se escin-
de o ramificas en mulfitud de avata-
res, desde culebras a encantadas. Lo
esencial es lo que subyace al propio
mito inicidtico, pues el conocimiento y
el "don carismdatico” sélo se consiguen
fras haber superado esta experiencia
sagrada que es siempre una experien-
cia de regeneracion, de redencion, de
“nacer dos veces”. Esto lo tenemos en
todas las leyendas donde hay un dra-
gdn y una dama -formas duplicadas
de la misma representacién ancestral
de la Diosa Madre- pero es algo que

! CAMARENA J. (1989) y CHEVALIER M. (1983) en su monumental Catélogo Tipoldgico del Cuento Folclérico Espanol, citan
estas versiones de cuentos: Cuentos tipo 155, La serpiente desapercibida devuelta a la cautividad (Un bien con un mal se
paga), Cuentos tipo [155] [La ingrata serpiente mata al que la crié] La culebra y el pastor, etc.
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fenemos también en numerosos cuen-
fos populares. Por ejemplo, J. L Agun-
dez (1998) analiza una version de Mar-
chena:

La culebra aliada

Esto era un padre y una madre, que
era una pobre muy pobre. Y vivian
en una chocita del campo, y tenian
una hija pequena y la abuelita vivia
con ellos.

Pero la abuelita, todos los dias man-
daba a la nina al monte por una po-
quita de lena para la candela.

Pero un dia la nifa, al levantar un le-
Aito se encontré una culebrita, y la
cogid y se la llevé a la casa. Y para
que nadie la viera ni lo supiera, la
metié en una olla, y alli la llevaba to-
dos los dias la comidita.

Pero lleg6 la hora de que la culebra
se puso fan gorda que ya no cabia
dentro de la olla. Y enfonces, le dijo
la culebra a la nina, dice:

- Manana me voy yo al campo, al
monte, porque yo ya no quepo aqui;
pero antes de irme, fe voy a decir
una cosa. yo voy a abrir la boca y
ta metes las dos manecitas dentro
de mi boca.

La nina cogié y metié las dos mao-
nifas denfro de la boca. Y luego le
dijo:

-Ahora la voy a abrir otra vez y metes
la cabecita entera

-la nifa estaba asustada; se creia
que la culebra le iba a esfrujar la
cabeza, pero no lo hizo. Y cuando
ya termind, le dice la culebra, dice,
dice.

-Desde ahora en adelante, ta tie-
nes los ojos de oro, y el pelo de oro.
Y cada vez que fe peines, el pelito
que fe arranques, lo haces una pe-
lotita y serd jgrande, grande de oro!
Y cuando te laves las manos, la es-
puma sera espuma de oro. Y todos
los dias, vas al monte, alli te veo yo, y
jugamos un ratito.

Pero como fodo el mundo le fenia
envidia, porque tenia tantfo oro, lo
querian matar, para quitarle el oro. Y
se presentaron unos ladrones, dice:
- La vamos a esperar en el monte
y alli la matamos, la tiramos por un
barranco, y, y nos llevamos el oro.
Pero, cuando salieron, detras de la
nina jse presenté la culebra que
derribaba los arboles! Y pegé un la-
tigazo con el rabo y maté a fodos
los ladrones.
Y la nina se volvié a su caza con su
lenita para la abuela.
Y esfte cuento se ha acabado, de
pan y pimiento y rabanos asados jy
en el fecho estd colgado! Informan-
te: Domingo Martin Maqueda. Mar-
chena, 1993.
Si bien se observa, es una historia bas-
fante gemela de la de Santa Margari-
ta; el vinculo con la serpiente, como su-
brayaba Propp a través de la anécdota
de su crianza; la serpiente se compor-
ta como un numen salvaje que antes
de restituirse al campo, le da el don
de “ser engullida”, primero las manitas,
luego la cabeza, lo cual en el cuento
se revela que causa miedo en la nina,
que es el "pavor de lo sagrado” de
que habla Otto (1980). El caso es que
como resultfado de esta accidn “desde
ahora en adelante, td tienes los ojos de
oro, y el pelo de oro *. Es lo mismo que
pasa en las versiones de Frau Holle de
los hermanos Grimm, asimiladas al
tipo de "La nina buena y la nina mala“.
El caer al pozo equivale al engullimien-
fo (fambién se dice de Frau Hdlle, que
fiene unos dienfes monstruosos), sélo
las acciones siguientes diferencian la
heroina de la impostora, y el resultado
es similar; a ésta, cuando hable, le sal-
drén sapos y culebras, y a la heroina,
oro y perlas.

Este don le ocasiona que se llene de
riquezas, y atraiga a los ladrones, y
aqui encontramos otro motivo ances-
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tfral, la relacién serpiente-ladrones. No
olvidemos que Hermes era el patrdn
de los ladrones y que a él se asociaba
el caduceo que, como la de Esculapio,
fiene una vara enrollada en un baston.
En la Divina Comedia, por anadir ofra
muestra mds, ladrones y serpientes apa-
recen juntos en su circulo infernal. El caso
es que la serpientfe protege a la nina de
los ladrones y en ello se nos manifiesta el
leit-motiv de la serpiente aliada, n.° 533*:
The Snake Helper y 890A*: The Snake in
the Bosom.

En resumen, en esos Tipos, y en ofros,
como La serpiente blanca (673), donde
la carne de serpiente produce un cono-
cimienfo magico en quien la ingiere,o en
Las fres hojas de la serpiente (612), don-
de se produce la resucitacién con unas
hojas, o en El nino y la serpiente, donde
aparece la serpiente que se alimenta de
leche y trae suerte a la casa, el ofidio es
una deidad que trae fertilidad y riquezas
(frugifer) y un conocimiento superior, sim-
bolizado en el oro y en los saberes mé-
gicos que se explican en La serpiente
magica. Cierto que ya en el Tipo “El nifo
y la serpiente” aparecen subtipos discor-
dantes donde la relacidén empieza a ser
conflictiva, es lo mismo que tenemos en
el mito de Hércules, la serpiente aparece
con el nino, pero ésta ya la mata.

Agundez (1998) cita multitud de versio-
nes de Espana y Portugal, por lo cual
estd claro que no es unTipo aislado sino
un ejemplo del monomito arcaico don-
de la serpientfe no sélo se asocia al rapto
o la depredacién sino a la prosperidad,
y gue ambas secuencias miticas estén
ligadas, pues sdlo se consigue este don
siendo “engullido”. La serpiente es, en
efecto, un simbolo de fecundidad, de
creacioén, y dichas riquezas se asocian a
su boca:

Por ofra parte, descubrimos que la
serpiente de nuestro cuentfo es ca-

paz de generar riquezas. Recorde-
mos, al efecto, la idea egipcia de la
madre tierra serpentiforme donde
se produce la alquimia. Es relevante
que las riquezas que obtiene la jo-
ven de nuestro cuento provienen de
la boca del reptil. Nos recuerdan los
autores la idea de Aurelius Prudentius
Clemens, zaragozano, que en su Har-
gantigensia (siglo V) explica cémo
la regeneracién de la serpiente se
efectda, no por via anal, sino bucal.
El macho introduce su esperma en
la boca de la hembra, "porque quie-
re beber de su boca abierfta de par
en par;, el macho infroduce en la
garganfa de su companera su ca-
beza de friple lengua, y fodo ardor, le
adarbea sus besos, eyaculando por
esfe coifo bucal el veneno de la ge-
neracion”. Para finalizar, recordemos
otfra aseveracién sorprendente so-
bre el poder generador en la boca
de la serpiente: "En la China, donde
la baba del dragén tiene poder de
fecundar a las mujeres, el presiden-
fe Mao-Tse-Tung respondié hace
pOCos anos a unos periodistas oc-
cidentales que no se discufe sobre
la perla del dragdn, es decir sobre
la perfeccion evidente”. En nuestro
cuento, nuestra joven debe infrodu-
cir sus manos en la boca de la ser-
piente, de alli le vienen las riquezas.

Asi pues, equivale asi al “antepasado
mitico y héroe civilizador” que “se en-
carna y sacrifica por el género huma-
no, de ahi su muerte ritual, que veremos
en el patrén del duelo con la serpiente.
En fin, el alejamiento o divorcio entre
el héroe y ésta se escenifica en multi-
tud de leyendas, donde alguien juega
o cria una serpiente, en una relacién
amistosa, y cuando ésta se hace gran-
de y se vuelve a encontrar con el joven
0 el campesino, lo mata al no recono-
cerlo (v.gr. la leyenda valenciana de El
pastor de la Albufera), Esto quiere tam-

Indivisa, Bol. Estud. Invest., 2012, n° 13, pp. 122-143
ISSN: 2254-5972

128




Imaginarios del “Devoramiento” en la cultura del agua: Dragones,”Tragantia”, Tragaldabas y
otros espantos. Implicaciones diddcticas.

bién decir que el numen siempre es
potencialmente peligroso, puede otor-
gar dones pero fambién puede causar
la muerte.

Resumiendo, todo esto quiere decir
que la serpiente antigua es una ser-
piente inicidtica, y que por eso mitos
tfan aparentemente absurdos como
el de Santa Margarita se pueden in-
terpretar en clave mayéutica, es decir, el
discipulo era “alumbrado” por el maestro.
Porque salir de las enfrafas del dragdn es
lo mismo que cuando Juan el Oso quiere
salir del pozo adonde ha ido a rescatar la
princesa o a buscar un fesoro, segdn las
versiones. La forma de conseguir ser “pari-
do” o alumbrado a la “nueva vida” iniciditi-
ca puede ser anecddtica, puede ser vomi-
fado por el monstruo tras una sustancia (el
mito de Cronos regurgitando a sus hijos)
0 puede ser mediante un auxiliar magico,
como la oreja del diablo.

Lo imporfante es que esta ensenanza se
deba hacer “en los profundidades” (en
uNAa cueva, en un Pozo...) lo cual revela su
vinculacion con la deidad cténica y con el
agua, en suma, con el ulfromundo donde
los poderes de la Naturaleza (cratofanias)
se manifiestan en toda su extensidon.Y el epi-
sodio de la serpiente engullidora se vincula
siempre a un lugar de poder, como los re-
feridos, y a un acto de poder, de apoteocsis
0"golpe” (que es el sentido Gltimo de la no-
cién anfigua de “plaga”), que sobrecoge
al ser humano (Otto 1980). Otfra cosa serdin
luego las interacciones con esfos NUMe-
nes, las peleas entre ellos (feomaquias) o
entre ellos y los seres humanos, al modo de
Hércules y sus traloajos. En resumen, nuestra
feoria es que, histéricamente, se producen
fres tipos sucesivos de Patrones que luego
se van enmadejondo o confundiendo, por
ejemplo, por el peso de las tradiciones cris-
fianas, que serian éstos?:

Patrdn
Serpiente
Depredadora

Patron
Encantada

Patron Duelo
con la Serpiente

Mito de
depradacion

Culos naturistas

Mito agonal
Cultos naturistas

Seript: ritual para
comunicarse con los
muertosy chienes
la proteccidn del
EEnio

Asi pues, la serie de Tipos y Motivos
recurrentes que hemos visto, confor-
man ecotipos de la serpiente que se
sustentan en un ancestral culto a la
serpiente, el cual se pierde en épocas
muy remotas. La serpiente es, en todas
las culturas, una deidad cdsmica y pri-
migenia. Por eso su presencia aparece
en la narrativa vinculada al terror y a
ciertos monstruos, cuya presencia fo-
bulada aparece en Los Mitos de Cthul-
hu de Lovecraft. Como siempre, debe-
mos consultar a Viadimir Propp (1928)
para desentranar algunos de estos as-
pectos mds conflictivos. Para empezar,
su prosopografia:

1. Varias cabezas

2.Vuela por los aires

3. Es un ser igneo: destruye con el
fuego que lleva dentro.

4. También se vincula con el agua.
(aunque la naturaleza acudtica no
excluye su vinculacién con el fuego).
5. Se conecta con el monte, a pesar
de ser simultdneamente un mons-
fruo marino.

Su hdbitat maltiple refuerza su natura-
leza de enlazar los planos césmicos; in-
feresa en especial esa conexién aguo-
montfe-cueva, lo que confirma lo que
vemos en las leyendas, vive en el agua,
las orillas, las cuevas o los montes sin
solucién de continuidad, son enclaves
perimetrales en forno a la puerta o lu-
gar que marca el acceso al ulframun-

2Véase al respecto Martos NUnez y Martos Garcia (2011): Memorias y mitos del agua en la peninsula ibérica, Marcial Pons,

pdag. 55y ss.
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do. El agua sirve tradicionalmente de
limes con el Hades, de frontera con el
mas allé, como el océano medieval.La
morada localizada entre estos hébitats
inferconectados es lo habitual, pues la
ribera, por ejemplo, es el territorio usual
que aglufina estos espacios, estd al
lado del rio o lago, que es acceso a
él y a su vez a cuevas o montes cer-
canos: es lo que vemos en mulfitud
de leyendas de encantadas. Lo esen-
cial es el comportamiento anfibio del
monstruo, su guarida estd, pues, a co-
ballo entre unos niveles y otfros, puede
ser una cueva que da al rio, una gruta
en la montana, etc.

La Serpiente Antigua se asimila a los
monstruos primordiales, y en eso se di-
ferencia de la encantada, que es en
su origen de forma humana, y la presa
se asimila al héroe. Las contaminacio-
nes y amalgamas explican este script
serpiente y/o encantada + presa y/o
matador-desencantador. Asi pues, fen-
driamos dos patrones bdsicos y varios
subpatrones:

A serpiente primordial- mitos de depredacion y
mayéuticos)

B. Duelo con la serpiente - mitos agonales

C. (serpiente) encantada - desencantador- mitos de
redencion

Sintetizando mucho, se puede decir
que el patrén A y B de la serpiente se
despliega en tres modalidades:

A) La Serpiente que asola la comarca.
B) Duelo con anfagonistas del mis-
mo nivel que la serpiente: Dios, San-
fos... o bien duelo con anfagonistas
humanos: héroe mortal que mata el
dragén.

C) Encantadas

El modelo subyacente es el de los Ases
y Vanes, dioses olimpicos y dioses au-
téctonos, ligados a la fecundidad y a

las representaciones femeninas de la
naturaleza. La serpiente es vista como
un animal primordial, y por eso mismo
dual -beneficioso y peligroso- vincula-
do a las aguas y a la regeneracion.
En el patréon C tenemos en cambio el
mitema de la serpiente que estd de
tfrasfondo al propio hecho del encan-
tfamiento, como motivo del encanto
(secuestro, reclusidon en una cueva o
forre...) o incluso convirtiendo a la en-
cantada o xana en una mujer serpien-
e, en un hibrido, es decir, asimiléindose
a ella.

En este patrén la serpiente es vista
siempre como un genio del mal, al
modo de los genios o djinn del isla-
mismo, como seres que interactian
de forma peligrosa y con enganos.
Formalmente, hay también diferencias
entre las formas que revisten dichos
patrones. El patrdn A es mas facil de
encontrar en las tierras del Norte y Sur-
Occidente de la Peninsula, homologa-
bles en gran medida al imaginario cel-
ta de tierras como Irlanda. Es una zona
arcaica en cuanto a los Tipos y Moti-
vos folkléricos més recurrentes. Del otro
lado, en el Sudeste peninsular, estarian
las influencias orientales y semiticas en
su mdas amplio sentido: griegas, puni-
ca, fenicias, drabes, bereberes..., como
se festimonia en la propia iconografia
de, por ejemplo, la Bicha de Bazalote.

Las leyendas del arco atlantico-cantd-
brico son en general muy arcaizantes
y propensas a lo escatolégico, al ultra-
mundo visionario (&dnimas, camino de
Santiago...) y provendria de los chime-
rats indoeuropeos; en cambio, los Tipos
de la zona centro y sureste de la pe-
ninsula nos describe una zona medite-
rrdnea e innovadora, con inclinacién
a lo que Von Sydow (1958) llama No-
vellats Semiticos, es decir, historias mas
novelescas que fantasticas, que son
precisamente las leyendas de encan-

Indivisa, Bol. Estud. Invest., 2012, n° 13, pp. 122-143
ISSN: 2254-5972

130




Imaginarios del “Devoramiento” en la cultura del agua: Dragones,”Tragantia”, Tragaldabas y
otros espantos. Implicaciones diddcticas.

tfadas que tanto abundan en el Levan-
te espafol. Estas suelen ser leyendas
enmarcadas, es decir, leyendas etiol6-
gicas que explican, en el contexto de
conversaciones o alusiones, por qué
un paraje singular en el entorno del
pueblo se llama *...de la encantada”.
Puede ser un pozo, una cueva, una
pena o cualquier otro sitio, lo que hace
la leyenda es fabular en forno al origen
de esa maldicién, y lo adorna con una
admonicidén, es decir, un caso de al-
guien que infringid el fabd o se acercd
demasiado. Son historias que se pres-
tan mds a un marco conversacional y
deictico (al apoyarse en un cronotopo,
un dia -la noche de San Juan, habi-
tfualmente- y un lugar senalados), que
las otras, no marcadas en cuanto a
estas referencias. Ya advertia Propp
que la forma internacional es siempre
mds arcaica que la nacional o local,
y sin duda la serpiente engullidora es
un patrén bastante universalizado, que
siempre tienen unos MIisSMOS rasgos:
profiere amenazas, tiene la boca muy
grande...

Asi, las historias sobre cuélebres y xa-
nas del Norte de la Peninsula respon-
den al primer patrén de la serpiente
primordial, en realidad una paleole-
yenda, como lo son las historias del Gé-
nesis, una versidon de chimerat, que Von
Sydow (1958) atribuye a los pueblos
indoeuropeos, porgue en ellas lo féeri-
co (Vax 1960) es posible, en un mundo
donde los dioses o dragones viven al
lodo de los seres humanos “de forma
normal” o corriente. La neoleyenda, por
el contrario, se acerca mas al novellat
semitico, pues el mundo de referencia
es el nuestro, frata de asuntos huma-
nos, Yy lo sobrenatural es una excepcion
o incursién, como les la irrupcion de lo

sagrado en la Noche de San Juan3.

Repetimos: el patrén de la serpiente o
del dragdén y su antagonista estd muy
universalizado, y es el enforno corogré-
fico el que lo inviste temdticamente
y/o formalmente como una leyenda
local de fundacion (v.gr. Caceres y San
Jorge), como un cuento de fareas mul-
fiples (El Castillo de Irds y no Volverds)
o bien como un mito cosmogdnico,
como la historia de Cronos y Ofién.

3. La serpiente engullidora
|
La Serpiente Engullidora se correspon-
de con la Serpiente depredadora/ rap-
fora y que por ello exige tributos/sacri-
ficios humanos. Secuestra y mata a sus
victimas, normalmente sale a cazarlas,
como el cuélebre cantabro que devo-
ra vecinos. Epifania significa que lo que
lo que aparece en primer plano es el
numen ofidico como poder del lugar
que reclama su tributo.

El Biscione de Milan -que aparece por
doquier en la herdldica y en los escu-
dos municipales y hasta de empresas
o clubes deportivos- es un buen proto-
fipo, pues lo que se subraya es la ser-
piente devoradora y su presa, son los
dos que estdn “en escena”, el agresor
y su victima (recordemos las secuen-
cias iniciales del cuento maravilloso). A
pesar de su aspecto terrible, ya los lu-
garenos procuran, con trucos como el
del pan con clavos dentro, librarse de
ella. Es algo que se cuenta en Canta-
bria a propdsito de muchas leyendas
de cuélebres como al forma clésica
en que el pastor logra vencerlos.

En fodo caso, la serpiente engullidora
actla con la contundencia de una

3 En sinfesis, para Von Sydow (1958) la diferencia entre chimerat y novellat es precisamente su grado de deferminacion, éstas
requieren una definicion del tiempo y del lugar, y esto es lo que tenemos habitualmente en las leyendas de encantadas. Las
leyendas sobre el cuélebre o sobre la Mari vasca aluden a distintos emplazamientos, mientras que la encantada es siempre
un lugar Unico y se rodea de un marco cotidiano donde lo extraordinario es la excepcion.
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e

plaga que se abate de forma fulmi-
nanyr, esto es, un hecho descontrolo-
do que amenaza a la comunidad. Y
eso foma forma en seres primigenios
o proteiformes, como son las serpien-
tes ancestrales. Ya hemos dicho que
su senfido primigenio es el de “gol-
pear” (plangere) y que esto, como
en el episodio de la lucha de Jacob
con el angel, implica también el recibir
una marca o don, la cual puede estar
externalizada (las siete lenguas de la
serpiente que lleva el héroe) o interno-
lizadas, como la herida de Jacob.

Los serpentones, el cuélebre, el saetdon
de Sierra Morena, las culebras gigan-
fes, el Herensugue o dragdn vasco...
fodas son figuraciones de esta misma
serpiente ancestral y gigantesca que
devora ganados. Es la serpiente rap-
fora y /o que exige fributos/sacrificios
humanos. Secuestra y mata a sus vic-
fimas, normalmente sale a cazarlas,
es la tipica leyenda del cuélebre que
devora vecinos, los cuales fratan de
eliminarlos mediante argucias, como

echarle una hogaza de pan rellena
de alfileres (tfema agrario + metalurgia,
herreros magicos). El dragén, de forma
estUpida, suele “picar” y atragantar-
se, asi que pudiera parecer un simple
motivo de engano, pero tal ardid no
deja de transparentar lo que es en su
origen, una ofrenda al dios de la natu-
raleza en forma de devolucién -como
las primicias- de lo que ella da.

¢Por qué sabemos que este patrdn es
arcaico e importantisimo? Primero por,
tfal como vemos, el sentido ambivalen-
fe de la relacion de los lugarefos con
la fiera, la ambigUedad entre el valor y
el temor, de sentirse una presa, y el sen-
fido de aplacar o conciliar a la bestia
mediante ofrendas. Sabemos también
por los ritos de iniciacién que un epi-
sodio fundamental es la muerte ritual,
esto es, el engullimiento por parte del
monstruo inicidtico, que coincide bas-
fante con este patrén. Esta parte no
fendria sentido si al engullimiento no le
siguiera una “resurreccion”, un renacer,
y es lo que vemos en motivos en que
el monstruo marino regurgita al *fraga-
do”, como Jonds y la Ballena. O la mis-
ma historia de Pinocho.

Abundando en lo mismo, El horno del
Drago, una leyenda extremena reco-
gida por Publio Hurtado (1902) en sus
Supersticiones Extremenas, ejemplifica
bien este tipo de dragdn de dimensidn
cébsmica y depredadora:

"Como en fodo el mundo conoci-
do, en nuestras provincias hubo,
desde los mas remotos tiempos,
sitios que preocuparon pPAavorosa-
mente al vulgo, por estar designa-
dos como guaridas o moradas ya
de monstruos, ya de seres humanos
condenados a secular o perpetua
reclusién, por causas la mayoria de
las veces ignoradas, y objefos pre-
dilectos de las consejas populares.
La mas anfigua relacién de esos

Indivisa, Bol. Estud. Invest., 2012, n° 13, pp. 122-143
ISSN: 2254-5972

132




Imaginarios del “Devoramiento” en la cultura del agua: Dragones,”Tragantia”, Tragaldabas y
otros espantos. Implicaciones diddcticas.

hechos inverosimiles, o al menos la
que por razén del tiempo a que se
refiere el suceso debe ocupar el pri-
mer lugar en el orden cronoldgico,
es la voracidad del Drago. A la mi-
tad del camino que conduce des-
de Pozuelo a Sanfa Cruz de Pania-
gua, a unos doscientos metros a la
izquierda de la via y en el cerro de
la Bardera hay un enorme penasco
de forma cénica, con un apéndice
que figura el frozo de un puente, de
un solo ojo, que mide fres metros
aproximadamente de elevaciéon
por dos de anchura, y de cuya cla-
ve pende una enorme argolla de
hierro. Subiendo un poco por las
sinuosidades de la pena se ve una
caverna medio oculfa en las angu-
losidades de la pizarra, de regular
profundidad, denominada El horno
del Drago.

Esfe drago o dragdn era un gigan-
fe monstruoso, que tenia la cabeza
y brazos de hombre y el resto del
cuerpo de basilisco. Cuando sentia
hambre, daba unos bramidos tan
fuertes que se oian a dos leguas
a la redonda y atemorizaban a los
habitantes de la comarca, quie-
nes, para aplacarlo, le llevaban
una vaca o varios carneros que el
monstfruo mataba y colgaba de la
argolla mencionada. Tal presente,
que devoraba en crudo, no le du-
raba mas que un dia y al siguientfe
se repetian los bramidos y las ofren-
das.

Esta voracidad concluyé con la go-
nadera de la comarca, que enton-
ces empezaba a desarrollarse, y no
habiendo reses que engullir, aco-
metié y se zampo a los pobladores
de la Alta Extremadura. Cuando dio
fin de ellos, bajé a la provincia de
Badajoz e hizo lo propio. Luego des-
poblé la Andalucia y, por fin, siem-
pre buscando alimento, pasé al Afri-
ca de donde no volvié. jNi vuelva!”

4. El engullimiento como
mito mayéutico y signo
de arcaismo: de Cronos

a Santa Margarita
- |
Cronos y Rea derrocaron a Ofiény a Eu-
rinome, los anteriores dioses cosmicos.
Igualmente, conocedor de la profecia
relativa a que él también seria depues-
fo por sus hijos, se los tragd. Después
de que Zeus eludiese este destino,
Cronos fue enganado para regurgitar
a sus ofros hijos, como Afenea o Ho-
des. Por consiguiente, la conexién de
los llamados Titanes o Dioses Cronidas
con este patrén dual serpiente/engu-
llimiento es evidente desde las etapas
primeras de las cosmogonias cldsicas,
no sdlo griega, pues la conexidn con
dioses semitas (se dice que Ofibn fue
tomado de los fenicios) es evidente.

No sbélo a nivel de los mitos, esta mis-
ma historia la tenemos, punto por pun-
fo, en la leyenda de Santa Margarita/
Santa Marina de Antioguia. La leyenda
dorada afirma que fue tragada por
el dragdn y que salié de su vientre. Es
decir, podemos hablar de un mito ma-
yéutico (Albert 1988) que nos da una
clave importantisima: el engullimiento
es una fase de la iluminacién de la
santa, hay que dominar a la Bestiqg,
igual que hace también Santa Marta,
aungue aqui el motivo iconogrdéfico es
la cadena con que ata al dragdn.

Lo concreto y lo abstracto se enmade-
jan, por eso Santa Margarita se hace
la patrona de las comadronas y tu-
tela los partos, No es casual que sea
una Santa de Asia Menos, como San
Jorge, y tampoco que el culto a Santa
Marina/ Santa Margarita se halle espe-
cialmente extendido, precisamente, en
el Norte y Occidente de la Peninsula,
por ejemplo, en Galicia, Salaomanca y
Portugal. Si bien hay una mezcla en-
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tre las diversas santas, la gallega, la
portuguesa (nacida en Mogadouro,
distrito de Braganca hacia 1420 pero
que luego se retira a las tierras de Sao-
lamanca) y la asidtica, lo cual es un
buen ejemplo de la coalescencia de
los materiales. Por ejemplo, en la le-
yenda de Aldeavila de Duero, el pro-
digio sirve para explicar el nombre
de Pena de Santa Marina:

i"Abrete PeAa sagrada, que viene
Marina cansada”!

Es decir, como denominador comdn
fenemos la santa taumatdrgica, aso-
ciada a las aguas, a las cuevas y a
las fuentes, con representaciones muy
arcaicas. Ya vimos al principio una
imagen de Santa Margarita con una
maza golpeando al diablo, lo cual
es duda una representacién arcaica
que tenemos acreditada en el marti-
llo de Thor y la serpiente de Midgart.
El sincretismo, pues, entre Santa Mari-
na de Anfioquia y la de Orense, y los
prodigios atribuidos a la portuguesa.
Con todo, los lugares de memoria, por
ejemplo de la santa de Orense, son
concluyentes: el Forno de Santa Ma-
rina, el Bano de Santa Marina, el Car-
ballo de Santa Marina... todas hablan
de lo mismo que el dragdn. El poder
sanador, oracular e inicigtico de los
elementos y los lugares de |la naturo-
leza.

5. Versiones en el folklo-
re infantil: la Tragantia,
el Tragaldabas y las la-

mias como asustaninos

|
La Tragantia es una conocida leyen-
da jienense que se refiere a un epi-
sodio novelesco de la reconquista
de Cazorla, pero que en realidad
se plasma como una justificacion o

efiologia del monstruo subterréneo
reptiloide que atrae y secuestra a
jovenes. Debemos suponer que la
parte mdés anfigua y auténtica de
la tradicién es la que queda fijada
en el etnotexto oral, o seq, en la can-
cioncilla o estribillo:

Yo soy la tragantia
hija del rey moro,
quien me oiga canfar
no verd la luz del dia
ni la noche de San Juan

El que el poder mégico se centre en
la voz o cancién, es propio de otros
genios acudticos o ninfas, como
Sibila, o las propias sirenas. Otros ele-
mentos pasan mdas desapercibidos
pero son igualmente resaltables: la
vinculacién con el palacio/realeza,
como en las leyendas de La Reina
Mora (la Tragantia se presenta como
una princesa mora, algo equivalen-
fe), que sin duda conecta con la
interpretacion de A. Vdazquez Hoys
(1997) que conecta el mito de Medu-
sa con el recuerdo de una princesa
tartésica. Sin duda, lo importante es
que tras este patron de la serpiente
primordial hay una relacién intrinse-
ca de la serpiente con el principio
femenino, bien desdobladas ambas
partes (Ofiébn y Eurinome) o bien en
un figura hibrida de mujer serpiente
devoradora y regeneradora, como
tenemos en la Tarasca extremena y
en otras personificaciones muy fre-
cuentes en la peninsula relaciona-
das con pozos, charcas, simas, etc.
Nos referimos al dios celta Ayron,
cuyos vestigios en forma de toponi-
mia o de leyendas tienen una dis-
tribucién notable por el Norte, Sur y
Occidente de la peninsula, salvo en
el interior de Andalucia y en el Nor-
deste, zonas que precisamente cubri-
rian estas encantadas autdctonas o
ibéricas.
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Del mismo modo A. Espinosa hijo
(1987) recoge un cuento popular cas-
tellano El tragaldabas representado
como un ogro o de aspecto bruto, con
una boca gigantesca que se traga a
gente, y sin masticar. El que el cuento
se haya desarrollado subrayando el
motivo del devoramiento y en forma
acumulativa, denota su posterior es-
pecializacién como historia de come-
ninos, al igual que la Tragantia, la Rei-
na Mora, Papdn en Galicia, Papu en
Cataluna....Del mismo modo, el que el
héroe sea una insignificante hormiga
no es mds que una adaptacién del
motivo del *héroe poco prometedor”.
Por eso ha sido especialmente apto
para su traslacion a la literatura infantil,
como vemos en la versidon del escritor
Pablo Albo, que igualmente ha sido lle-
vada al teatro infantil.

Otro antecedente importante es la figu-
ra de la lamia ciega, que ya es aludida
por Plutarco. Es un tema que aparece
algo desfigurado como leyenda de la
Virgen de la Fuente del Arco (Badajoz),
en conexién con la llamada Sierra/Mi-
nas de Jayona, el rey Jaydn y su hija
la princesa Erminda. El nombre es sin
duda arabe, puede venir de la palabra
drabe “aiun”, que significa pozo, ma-

nantial, fuente. De ahi tomé su nombre
el personaje regio Jayén, que junto
con su hija y su pueblo se beneficid
de la aparicion de la Virgen junfo a la
fuente. Esta recibié el sobrenombre re-
ligioso, cristiano y pre-cristiano de Arq,
piedra sacrificial. La ermita de la Virgen
del Ara estd situada a unos siete kil6-
metros de Fuente del Arco. Donde se
encuentra El cuadro de la Aparicién
que representa a la Virgen con el Nino
JesUs. En la parte inferior del cuadro
se representa al rey moro Jayén y a la
princesa Erminda.Y al pie del cuadro,
aparece el romance de la aparicion:

"Sobre un ara i alcornoque/ la Vir-
gen Maria oy/ al Rei Jaion ia su hija/
Erminda se aparecié/ Convirtiéron-
se al instante/ pidiendo con gran
fervor/ el Sto. baptismo a voces/
por lograr la redencién/ Fabrican
aqueste templo/ los moros g humil-
de son/ aexortacién de su Rei/ que
amante les predicé/ Muchos dexan
a su secta/ y uno que se arrepintié/
por permisién de Maria/ otro moro
le aprendié/ Echanle corma y ca-
dena/ le castigan con rigor/ Yel vol-
viéndose a Maria/ libre en su femplo
se hayd/ Leda gracias a la Virgen/
porque conocié su error/ ymitando
a Jeremias/ con lagrimas y dolor/
Soberana redentora/ libres vuestros
moros son/ no permitdis sean escla-
bos/ daquel infernal Dragén”.

Se ve la infervencién de un recopilador
culto, que aporta una serie de datos.
Cita el cuadro que retrata la aparicién,
supuestamente de 1488, y en el pie el
romance (culto) de la aparicion (p.
14), que habla de una princesa, Ermin-
da y de su padre el Rey Jaydn, que se
convierten, al ver a la Virgen sobre un
ara y un alcornoque. La conseja oral
habla, en cambio, de la Virgen apareci-
da a Erminda en la copa de una enci-
na, esta le pide que se conviertan. Enla
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construccion de la ermita intervienen los
moros convertidos y a uno que abando-
nd renegando de su fe cristiana, los de-
mads lo castigaron y lo pusieron presa de
corma (elementos también moriscos) y
cadenas. O seq, que la Virgen cura la
vista y da dones y castigos, igual que la
serpiente engullidora o las ninfas de las
fuentes.

La explicaciéon es simple. Sabemos que
la transpersonificacion es un mecanis-
mo habitual en las leyendas, de modo
que la funcién de devorar/raptar se va
atfribuyendo a diversos nimenes, como
los dragones, Medusa, Tragantia, etc. La
duclidad masculina/femenina es sélo
aparente en estos casos, sabemos, por
ejemplo, que Tritbn era una especie de
rey o dios serpiente, igual que las muje-
res-serpientes que forman el prototipo de
la Tragantia. Tritén, cuyo atributo es tam-
bién sonoro -la caracola- y que es a ve-
ces un secuestrador de quien irrumpen
en laribera o borde del agua.

Por otfra parte, tenemos en el Sur y en
Levante multitud de leyendas de nom-
bre legendarios de parajes singulares y
cuevas de agua: Bano de la Reina Mora,
Balsa de la Reina Mora (Lorca), etc. En
cuanto a la figura de la Reina Mora |, la
frataremos, dada su importancia, en
ofro estudio ad hoc.

6. Traslaciéon del mito a
la literatura y las artes:
de Federico Garcia Lorca

a J. Luis Borau
|
Podemos pensar que estos mitos son ves-
figios folkléricos mds © menos residuales,
pero nada mas lejos de la verdad. Va-
mMos a poner dos ejemplos representati-
vos, uno referido a Federico Garcia Lorca
y ofro al cineasta J.L. Borau.

F. Garcia Lorca era un gran conocedor
del folklore, como se pone de eviden-
cia en esta referencia que hace a pro-
pdsito de las nanas infantiles*:

El miedo que le tenga depende de
su fanfasia, y puede, incluso, ser-
le simpdtico, yo conoci a una nina
catalana que. en una de las dltimas
exposiciones cubistas de mi gran
companero de Residencia Salvador
Dali; nos cost6 mucho trabajo sa-
carla fuera del local, porque estaba
entusiasmada con los “papos”, los
‘cocos”, que eran cuadros gran-
des de colores ardientes y de una
extraordinaria fuerza expresiva. Pero
no es Espana aficionada al "coco”.
Prefiere asustar con seres reales. En
el Sur, el "foro” y la “reina mora” son
las amenazas; en Castilla, la "loba”y
la "gitana”, y en el norte de Burgos se
hace una maravillosa sustitucion del
‘coco” por la "aurora”. (Conferencia
Las Nanas Infantiles)

Si percibimos la extraordinaria sensibi-
lidad del poeta para estos mitos y su
resonancia en los ninos, entenderemos
mejor quizds el poema mds famoso de
su Romancero Gitano, el Romance de
la Luna Luna, respecto al cual propone-
mos una lectura “literal”:

La luna vino a la fragua
con su polisén de nardos.
El nino la mira mira.

El nifio la esta mirando.
En el aire conmovido
mueve la luna sus brazos
y ensena, lubrica y pura,
sus senos de duro estano.
Huye luna, luna, luna.

Si vinieran los gitanos,
harian con tu corazén
collares y anillos blancos.

4 La conferencia sobre “Las Nanas Infantiles” la pronuncién FG.Lorcca en 1928 en la Residencia de Estudiantes, y ha sido
recogida en la edicion recopilatoria de sus conferencias de Alianza Editorial en 1984. Version digitalizada en http://usuaris.

tinet.cat/picl/libros/glorca/gl001203.htm
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Nifio déjame que baile.
Cuando vengan los gifanos,
te encontraran sobre el yunque
con los gjillos cerrados.
Huye luna, luna, luna,
que ya siento sus caballos.
Nifo déjame, no pises,
mi blancor almidonado.
El jinete se acercaba
focando el tambor del llano.
Dentro de la fragua el nifno,
tiene los ojos cerrados.
Por el olivar venian,
bronce y suerio, los gitanos.
Las cabezas levantadas
y los ojos enfornados.
iCémo canta la zumaya,
ay como canta en el arbol!
Por el cielo va la luna
con el nino de la mano.
Dentro de la fragua lloran,
dando gritos, los gitanos.
El aire la vela, vela.
el aire la esta velando.

Ya hemos visto que Lorca conocia per-
fectamente las canciones de la Reina
Mora y de ofros mitos semejantes, y
que por fanto asociar esta constelo-
cién de mitemas (Mujer- luna-mons-
fruorapto o muerte-nino-serpiente)
no seria para él algo dificil. Frente a
una lectura que ha subrayado el sim-
bolismo original del autor, vemos que
muchos de los elementos estén en el
folklore: la mirada como fascinacion
y afraccién a la muerte (Medusa), la
zumaya y otros signos de mal aglero,
la fragua que mds que con los gito-
nos entendemos se puede entender
como una metonimia del inframun-
do (fragua=horno=interior de la tie-
rra): algo semejante cabria decir res-
pecto “por el cielo la luna / con un
nino de la mano”, pues en Frau Holle
vemos como la diosa de la nieve es
también la reina del "pozo” en el que
las ninas se caen y fienen que hacer
las pruebas. Incluso la prohibicidon

("no pises mi blancor almidonado”)
fiene que ver con la dramaturgia de
tables o instrucciones que se
infercambian el genio acudtico y el
intruso en estas leyendas, donde siem-
pre aquél manda o prohibe algo al
visitante.

Una lectura mitolégica como ésta
pone el énfasis en el rapto del alma, en
el aspecto zoomorfo del ser mitolégico
(personificado como una mujer con
el aspecto ambivalente de la Gran
Diosa (“ldbrica y pura”), en el momen-
fo/lugar sagrados vy, sobre todo, en la
magia: magia de la mirada, magia de
los sonidos, magia del aire... Incluso la
asociaciéon fragua-gitano pasaria por
la vinculaciéon, puesta de evidencia
por M. Eliade (1956), sobre las conno-
faciones magicas de herreros, alqui-
mistas o canteros. La fragua se aso-
cia a metal, a luz, a armas u objetos
mdgicos (como las armas que hacia
Vulcano, o el caldero o acetre con que
se hacian las aspersiones de agua,
presenta como jarra que llevan las
encantadas en las leyendas), aparte
de otras muchas vinculaciones presen-
tes en el saber popular (por ejemplo,
en los refranes, Piedra sin agua no agu-
za en la fragua). Por tanto, no es cues-
fién de que la Luna aparezca, como la
Tragantia, como un monstruo esca-
moso ni que fenga la boca grande,
basta con que el mito mayéutico de ser
“tragado” por la muerte para renacer
de algdn modo, esté presente.

Ademds, ésta no es una interpreta-
cion ‘literalista” nuestra que se apoye
en una serie de infuiciones nuestras,
solamente a partir de las propias ima-
genes y sensibilidad de FEG. Lorca. Es
que el rapto de la luna es un motivo
documentado en diversas tradicio-
nes populares espanolas (Herndndez
Ferndndez 2006), como ésta de Mula
(Alicante):
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El hombre al que se lo tragd la luna
Eran los tiempos de Maria Sarmien-
fo cuando ocurrié este cuenfto, fue
ayer, pero fambién podia ser hoy.
En una noche de invierno fria, muy
fria, volvia el lenador Juan Alpargata
con su carga de lefia a las espal-
das. Era Juan Alpargata un hombre
ya anciano y mas pobre que su pro-
pio nombre.
Agotado por el largo dia de trabajo
y vencido por el frio, se sentd a des-
cansar, reposando su haz de lena
en una tapia. En el cielo brillaba la
luna llena iluminando los caminos,
campos y cabezos de su tierra.
El cansado y viejo lenador se quedd
mirando fijamente a la luna y en voz
alta expresé un deseo:
—iluna, baja y fragame!
La luna observé con detenimiento a
Juan Alpargata y apiadéandose de
él, bajo y se lo llevé con ella.
Y desde entonces, siempre que luce
la luna llena se ve en ella unas man-
chas oscuras que no son ofra cosa
sino que la lenha esturreada que por-
faba el fio Juan Alpargata.
Y colorin colorado, este cuento se
ha acabado.

Narrador: José Tudela Lopez (Mula)

Por supuesto, este cuento (que es, por
cierto, idéntfico al comienzo de Los
deseos ridiculos de Perrault) trasluce
claramente que la Luna es el equiva-
lente de la Muerte, y por tanto es la
misma razén de la identificacion de la
Luna con Diana, Hécate, Proserpina, y
en particular Ategina, la "Renacida”,
diosa lusitana que era una diosa del
subsuelo o Inframundo, duefa de fodo
lo que hay bagjo el suelo y por tanto,
inductora de la fertilidad de la tierra.

Para nosotros puede ser paraddjico
que una diosa infernal sea a la vez
una diosa de la primavera, pero no
asi en la cosmovisidn anfigua y desde

luego en el poema de Lorca, que es
perfectamente congruente con esta
doble vision, la Luna es diosa de luz
y de oscuridad, de muerte y de vida.
Los exvotos de Afaecina era amuletos
en forma de cabra, o rostros con ojos
grandes (como Medusa) o collares en
forma de media luna, que han sido
encontrado a menudo junfo a minas
de hierro y estano (“senos de duro es-
tfano”, dice Lorca). Sabemos a ciencia
cierta que a Ataecina se le rendia cul-
fo en manantiales y que se la invoca-
ba para pedir lluvia (por eso se la ha
identificado con la diosa Mari vasca),
y era, como Hécate, diosa de las fron-
feras y los umbrales, por eso muchos
santuarios se colocaban en las fronte-
ras entre dos tribus.

Su asociaciéon con el color verde (rege-
neracion) y con el color blanco (luz)
proviene de esta misma naturaleza de
renacer. No en vano E. Martos (1997)
documenté diversos ecotipos con
esta misma representacion de dama
blanca, que se extiende por las cuen-
cas del Guadiana y del Guadalquivir,
y que va desde la Virgen de la Luna
en Cérdoba a la Virgen de las Nieves
de Olivenza. No olvidemos tampoco el
uso de algunas divisas en los cuentos,
hoy absurdas, como el que ftitula Curiel
Merchdén (1944) Collares en campos
verdes (ndfese que el dragdn lusitano
se representa como verde desde la An-
tigliedad, y asi sigue en los escudos y
herdldica en Portugal). Toda esta coa-
lescencia de representaciones lo que
Nnos viene a decir es lo mismo que la re-
presentacién de la Luna como arcano
mayor en el Tarot: las torres, los perros
(Cerbero), el agua como limes, los pro-
dos -que son el ultframundo de los in-
doeuropeos-, el cangrejo... todos son
simbolos hoy mds o menos opacos,
pero que estaban en plena vigencia
en la mentalidad mitica-magica que
subyace a estas historias.
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Y que es lo mismo, por cerrar algunas
referencias mds biblico-literarias, que
esté@ en la base del episodio de Jo-
nds vy la Ballena, o en la secuencia en
gue Pinocho es también tragado por
el cet@ceo. Y que remite al mismo mi-
tema que encontramos en leyendas y
cuentos de toda Europa (por ejemplo,
el Dragdén de Brosno, en Rusia, que se
fraga una isla), pero que en el caso de
la peninsula fiene una representacion
muy ligada a ciertos ecotipos recurren-
fes que hemos ido viendo: Medusa, la
Reina Mora, la Tragantia, la Culebra, el
Lagarto de la Malena, el Serpentén...
fodo son uno y lo mismo.Precisamente,
este magma de temas sirvié al director
de cine J.L. Borau para hacer en 1970
una pelicula La Sabina, una versidn
ambientada en Ronda y en su geogra-
fia prodigiosa (Palacio del Moro, Tajo
de Ronda, Minas de Agua...) .

Su argumento es que un inglés viaja
a un pueblo de la serrania de Ronda
para investigar la desaparicion de un
compatriota, perdido en aquella zona
en el siglo XIX. Alll oye hablar de La Sa-
bina, una misteriosa mujer dragdn. No-
die la ha visto en realidad; sélo se es-
cuchan sus gritos y se ven las sombras
de su figura. Segun la supersticion, La
Sabina atfrae a sus victimas por medio
de un sortilegio, las posee, y luego las
devora. Como diria J. C. Baroja (1989),
la mujer (que encarna Angela Molina)
personifica el mito ancestral, lo actuali-
za, creando esa tensién entre los polos
(vigjero inglés / cultura andaluza tra-
dicional).

No sabemos si infencionadamente,
pero al elegir Borau la cueva del Hun-
didero para el cartel de la pelicula,
representd a la perfeccién la cosmovi-
sion de la Diosa Madre, la cueva como
“vagina” y los iniciados como adeptos
gue van a ‘renacer” en su interior. No
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atin, en cambid, con el nombre, a no
ser gue creamos en und paranoma-
sia o confusidén entre Sabina vy Sibila,
pues éstas si tienen que ver con la
mujer-serpienfe en fanfo que magas,
guardianas u ordculos de las fuentes.
Ortiz Osés (1986) ha abundado en es-
tfos arquetipos que vienen a subrayar
la pervivencia de estas figuras preciso-
mente en la parte mdés meridional de
la Peninsula.

En resumen, lo que una a la Tragantia
con el romance de Lorca o la pelicu-
la de Borau es la representacion de
un monstruo femenino devorador y a
menudo invisible, que se manifiesta en
circunstancias determinadas y que va
unida a un destino fragico. En realidad,
la mujer que afrae y mata hombres es
un motivo que tenemos en otras ogre-
sas, como la Serrana de la Vera en Ex-
fremadura, lo original en este caso es
que estd unida a una cultura del agua
que pone en valor esta diosa infernal y
de regeneracion.

7. Implicaciones

culturales y educativas
|
Es comudn la plurisignificacion de los
simbolos entre culturas distintas y den-
tro de una misma cultura, hasta el pun-
to de que se vuelven opacos e incluso
a veces con valores contradictorios: es
el caso del simbolismo tan lorquiano
del "blanco”, asociado unas veces a lo
puro, inocente, luminoso... y otras a lo
pdlido o lo funerario. Son asociaciones
que forman parte de nuestra memoria
cultural, e incluso, en este caso, han
sido protegidas a lo largo del fiempo
como depdsitos de conocimientos “es-
peciales”, que es o que concierne a
este caso, en forma de mitos inicidti-
cos: el ser fragados, devorados, engulli-
dos, alumbrados, en suma, es simbolo
de este segundo nacimiento.

En realidad, en los relatos de iniciacion
lo importante no es "“la letra”, el literalis-
mo, sino enfender el significado profun-
do, o, como se dice a propdbsito del lec-
tor experto, la lectura entre lineas. Por
ejemplo, cuando se habla de muerte
ritual o de sacrificios, se ve en seguida
esta duplicidad: guemar los ninos en la
estufa (Hansel y Grefel) fue enfendido
de hecho como una iniciacién o sacri-
ficio en sentido literal, y los horribles ritos
molok pudnicos (que conocemos por
los restos arqueolégicos o la recrea-
cion de Flaubert en Salambd) asi lo
acreditan; de otro lado, ya hemos que
entrar en la cueva, descender al pozo
(o por la chimenea como en Juan el
Os0), eran enfendidos también como
formas de “ser tragados’, de modo
gue la aprehensién de estas nociones
mdagicas tiene mucho que ver con la
capacidad de entender las metaforas,
que existen a menudo en la cultura del
agua (‘llover a cantaros”, "la flor del
agua”,“la nata del agua”..., todas ellas
con connotfaciones magicas).

Asi que el valor de los simbolos que
estfamos fratando (Tragantia, Luna...)
los ponemos en correlacidn con el
desarrollo de habilidades superiores
hermenéuticas, y una de ellas es des-
de luego el lenguaje metaférico. La
version exotérica da unas claves sim-
ples que vincula el engullimiento a la
depredacién natural, de modo que
devorar aparece como comer, masti-
car o destruir. El simbolo del monstruo
y foda la dramaturgia, desde los cuen-
fos/leyendas de dragones a Caperuci-
ta Roja (entendiendo que el lobo es un
avatar de la serpiente devoradora) o
la Tragantia.

Asi, cuando decimos que caer a un
pozo (Frau Hoélle) o adentrarse en una
cueva/tinel es un equivalente a ser
devorado por la oscuridad, estamos
dando paso a un lenguaje metafori-
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cos, que era el lenguaje de los miste-
rios de la Anfigliedad, pero fambién el
lenguaje propio de la cultura del agua
y de sus ecoficciones, llenas de ninfas,
encantamientos, voces, palacios bajo
las aguas o (des)apariciones magicas.

También hemos visto que una lectura
“avanzada” de este tipo reconstruye
o de-construye el mito en el sentido
de que es capaz de descifrar estos
aspectos simbdlicos, por ejemplo, la
necesaria conexion mujer-serpiente (y,
posteriormente, en relacion al patrdn
del duelo/combate, la conexidn ser-
piente-héroe), el sentido ambiguo de
esta personificacién de la Diosa Madre
(como en el rapto de la Sabina de Bo-
rau), ligada a la destruccion y a la fer-
filidad) y, por Ultimo, el sentido metafé-
rico de la “monstruosidad”. Los griegos,
en efecto, fendieron a ubicar los mons-
fruos fuera de su “cosmos” de control,
de modo que las ninfas, titanes, Medu-
sa y ofras tantas deidades debian es-
tar “en los confines” del orbe conocido
o en el ultframundo. En el caso de la
Diosa Madre, se produce ademds una
demonizacién cuando ya entran en el
paradigma del combate: Hércules es
el dios solar que anula a la Hidra lunar
y acudtica, representante de lo femeni-
na vy representfada como un monstruo
que se auforregenera.

Ademdés del lenguaje simbdlico, estos
mitos han nutrido desde antiguo una
cantera importante del folklore mads
relacionado con los ninos: los asusta-
ninos o comeninos. La relacidon con
lo siniestro ya fue estudiada por Jung
(1974) y hoy, desde la Ecocritica y el fe-
minismo (Bary 2009) se pone el énfasis
en los aspectos menos “leidos”: la vin-
culaciéon mujerdragén, que cambia el
sentido profundo de la historia, pues la

mujer no es el botin del dragdn, sino
que es éste el se identifica o emana
de ella. En realidad, adopte la forma
que adopte, ambos son el “senor del
agua”. Por lo mismo, fal vez la Hidra y
otras lamias que custodian las fuentes
y "'matan” a ocasionales intrusos en
realidad estén senalizando lugares de
poder, lugares peligrosos, 0 enmasca-
ren formas de explicar ahogamientos y
desapariciones, igual que las historias
de Medusas servian para ahuyentar a
los ninos de los hornos o de los pozos.
Es dificil saberlo.

Lo que si es ciertfo es que estas relec-
turas hacen visibles esas otras reao-
lidades: la Naturaleza en su poder
(cratofanias) y no sojuzgada por una
fecnologia aplastadora y materialista,
o la mujer, demonizada cuando se la
asocia a confines como el jardin, el
pozo o la cueva, representadas en-
fonces como monstruos que devoran
hombres o nifos. Ademds de las teo-
rias evemeristas, que ven en hechos
concretos los rastros de estos perso-
najes (Medusa en relacidbn a una
princesa fartésica), fenemos ofras in-
terpretaciones mucho mas "géticas”
e inquietantes®, que son las llamados
teorias conspiracionistas, bastantes
cercanas a lo que llamariamos uni-
versos fringe, como el esoterismo, las
leyendas urbanas, etc. Sea como seaq,
lo cierto es que las mejores historias,
las mejores metdaforas, los mejores ex-
pedientes X, si se quiere, los tenemos
en nuestro patrimonio oral, literario e
iconico. Son figuras todas, desde la Tra-
gantia a la Sabina de Ronda, que por
su poder simbdlico y de conmover es
I6gico que sean personajes impactan-
tes en el Imaginario, tanto adulto como
infantil, y que por eso mismo merezcan
foda nuestra atencién

5 Como botdn de muestra, reproducimos lo que defienden del tema desde este blog http://elultimocazadordemonstruos.
blogspot.com.es/2010_07_01_archive.html?zx=d734284c77ed8109 : De alguna manera se han ido extendiendo por las loca-
lidades aledafas y ahora campan a sus anchas por las alcantarillas y subterrédneos de esta y otras ciudades del sur de la
peninsula, aparentemente, las victimas de sexo masculino son digeridas como alimento, pero las de sexo
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8. Conclusiones: la ima-

o &’ L s o
gineria simbdlica y sus
o o L3 Ll [é L3
implicaciones didacticas
|
El andlisis de estos mitos no ha permi-
fido primero ver su multiplicidad, que
es enganosa, pues en el fondo percibi-
Mos un mismo patrén.
En segundo lugar, hemos subrayado el
arcaismo de este mito de la serpiente
engullidora, que tiene que ver con los
ritos mds arcaicos de la iniciacion que
describiera V. Propp en conexién con el
cuenfo.
En tercer lugar, hemos visto la impor-
tancia de estos mitos para la apropic-
cién de un lenguaje simbdlico y meta-
férico (con lo importante que es esto
es para la educacioén en el sentido de
fomentar la lectura plural), pero tam-
bién para desarrollar competencias
sociales y culturales, tfales como pre-
servar la memoria de la comunidad o
integrar todos estos simbolos/mitos en
un lenguaje pldéstico, ritos, costumbres
O conmemoraciones.
El dominio de esftos simbolismos no
sélo posibilita acceder a un patrimo-
nio cultural singular, del que son bue-
nas muestras los ejemplos y textos
aludidos, sino que posibilita también

Recibido: 28.5.2012
Aceptado: 4.9.2012

el acceso a un lenguaje metaférica
y O unas operaciones de lectura rela-
cionadas con competencias lingUisti-
cas, literarias y culturales, pues el lector
que ve en la Tragantia algo mds que
un monstruo que engulle, domina cé-
digos culturales y estéticos de gran
importancia, y es capaz de extrapolar
estas habilidades a ofros fextos y ma-
nifestaciones culturales donde tam-
bién sea precisa una lectura plural.
Ademdés, hemos elegido estos textos
por su innegable conexidn con los
juegos infantiles de asustar, su relacién
con coplas o nanas infantiles y, en fin,
la pervivencia de estos simbolos en
cuentos y leyendas de muy diferentes
culturales, desde el lobo de Caperuci-
ta a las leyendas locales comentadas
en el arficulo.

No en vano, como hemos visto, leyen-
das de este fipo tales como El Lagarto
de la Malena en Jaén o los Dragones
procesionales en Francia y Bélgica han
sido declaradas Patrimonio Intangible
de la Humanidad, y las figuras que he-
mos venido analizando formarian par-
te de un ecotipo extendido, sobre todo
en el sur y occidente de la peninsula
que es donde esta mujerdragén, en
todas sus variantes, parece “reinar” a
sus anchas.
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Imaginarios del “Devoramiento” en la cultura del agua: Dragones,”Tragantia”, Tragaldabas y
otros espantos. Implicaciones diddcticas.
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