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I. INTRODUCCION

La ultima década se ha caracterizado por un interés creciente hacia el
mundo de las fiestas y dentro de éstas, el Carnaval ha ocupado un papel
central y privilegiado.

El libro de Julio Caro Baroja, El Carnaval. Andlisis histérico-cultural,
que se convirtié en cldsico a partir de su segunda edicién en 1979, marcé un
hito clave sobre la cuestién en el dmbito de la antropologia espafiola; poco
después le seguian otras dos publicaciones monograficas como la de Josefina
Roma Aragén y el Carnaval (1980) y un dossier de la revista catalana de
historia L' Aveng (1980) sobre el Carnestoltes en Catalunya. Posteriormente,
y ya en plena década de los ochenta, aparecieron nuevas publicaciones sobre
el tema como por ejemplo la investigacién eminentemente etnografica de Juan
Garmendia Carnaval en Navarra (1984), la de Florencio Castaiar El Peropalo.
Un rito de la Espafia mdgica (1986), que en realidad es un trabajo sobre el
Carnaval de Villanueva de la Vera (Cdceres), y la de Ricard Belascoain El
Carnaval com a pretext (1986), sobre los procesos sociales que giran en torno
al Carnaval de Vilanova i la Geltrd (Barcelona). El dltimo libro monogrifico
sobre el tema que conozco es el de Xosé Manuel Gonzédlez Reboredo y Xosé
Ramén Marifio Ferro, titulado Entroido en Galicia (1987).
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Junto a los libros citados, habria que afiadir un volumen considerable de
articulos o capitulos de libros que centran su atencién sobre los distintos
carnavales que se celebran en el Estado Espariol (1).

La atraccion por el estudio del Carnaval no es, sin embargo, algo exclusivo
de Espafia o de sus comunidades sino que parece ser comin a otras naciones
europeas. En esta direccién fueron los libros del autor ruso Mikhail Bakthine,
sobre la obra de Fran[ois Rabelais, publicado en ruso en 1965 y traducido al
francés en 1970 con el titulo de L’ oeuvre de Frangois Rabelais et la culture
populaire au Moyen Age et sous la Renaissance (2) y el del americano Harvey
Cox Las fiestas de locos, ensayo teolégico sobre las nociones de fiesta y
fantasia (1971) los que, a inicios de los setenta pusieron de relieve la impor-
tancia del mundo fascinante de las fiestas de locos medievales que se iniciaban
en las calendas de diciembre y culminaban en el periodo de Carnaval.

En 1974, Claude Gaignebet y Marie Claude Florentin publicaban otro
libro influyente Le Carnaval. Esais de mythologie populaire, seguido de una
critica de Daniel Fabre (Le monde du Carnaval, 1976). La investigacién polé-
mica de Gaignebet constituy6, ademds, una especie de punto de partida para
una serie de publicaciones que giran entorno del Carnaval desde una perspectiva
eminentemente histérica. Por su interés, cabe mencionar el trabajo de Emmanuel
Leroy Ladurie (Le Carnaval de Romans, 1978); el volumen monogréfico de
la revista italiana Ricerca Folklérica (Interpretazioni del Carnevale, 1982), el
libro de Jacques Heers, Fétes des fous et carnavals, 1983, sin olvidar las
atinadas reflexiones de Franco Cardini sobre el mundo de las fiestas en general
y del Carnaval en particular (Cf. Dias Sagrados. Tradiciéon popular en las
culturas Euromediterrdneas, 1984).

II. LOS RITUALES DEL CARNAVAL

Es el conjunto de esta bibliografia histérica, antropol6gica y etnogrifica
que acabo de resefiar, la que nos permite esbozar un panorama teérico relati-
vamente amplio sobre este ciclo festivo, de personalidad acusada y simbolismo
denso, y que Caro Baroja (1979) ha caracterizado como «periodo pasional
intenso» y Josefina Roma (1980) como la «fiesta de las fiestas».

(1) Véase, principalmente, los trabajos de David Gilmore (1975) y Salvador Rodriguez Becerra
(1985) sobre los Carnavales andaluces y de Alberto Galvin (1987) sobre los canarios. Luis
Vicente Elias (1975) ha estudiado un Carnaval de La Rioja y Xavier Garcia (1972) e Inmaculada
Caballé y Pere Ibern (1985) nos ofrecen sendas monografias sobre carnavales catalanes y Lloreng
Prats (1984), a su vez, unas reflexiones generales sobre el tema. Un equipo coordinado por
Guadalupe Gonzalez Hontoria (1983) ha estudiado los carnavales espanoles desde una perspectiva
concreta (Cf. bibliografia) presentando sus resultados junto con unas reflexiones generales de
Janine Fribourg (1983).

(2) La traduccién castellana aparecié en Barral, con el titulo de La cultura popular en la
Edad Media y el Renacimiento, 1974,
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La situacion estratégica del Carnaval dentro de la rueda de las fiestas
anuales (finalizacion del invierno/inicio de la primavera; periodo puente entre
los grandes ciclos de Navidad y Pascua) le confirieron, desde sus inicios, un
papel estructurador de primer orden en la antigua concepcion ciclica del tiempo
en la que éste se media de acuerdo con los ritmos o biorritmos del mundo
vegetal, animal y humano.

Y probablemente fue esta posicion privilegiada, juntamente con su anti-
gliedad y universalidad, lo que hizo posible que el Carnaval fuera incorporando
bajo su 6érbita un conjunto de estratos que segtin las opiniones de los diversos
especialistas abarcarian algunas festividades celtas precristianas (cf. Gaignebet
1974, Roma 1980); algunos modelos de fiestas romanas (Las Saturnalia, Lu-
percalia y Matronalia, segin Caro Baroja (1979) y sus numerosos seguidores);
los rituales de inversion medievales (Cf. Bakhtine, 1970; Cox: 1971; Caro
Baroja: 1979 y Heers: 1983), y finalmente los elementos de exhibicion y
ostentacion de riqueza y poder de las clases burguesas urbanas del renacimiento
y la Edad Moderna (Cf. Heers, 1983 y Cardini, 1984).

La influencia de estos distintos estratos estructuradores —algunos autores
hablan de supervivencias y otros las niegan rotundamente— nos puede servir
de hilo conductor para revisar, a grandes trazos, lo que denominaré «los rituales
de Carnaval». Metodoldgicamente, voy a distinguir cuatro grandes orientaciones
o énfasis: 1) Los rituales césmicos, 2) Los rituales de fertilidad, 3) Los rituales
de inversién, y 4) Los rituales de ostentacién, que en mi opinidn constituyen
las grandes lineas tedricas de andlisis que hasta el momento han sido desarro-
lladas.

1. Los rituales cosmicos del Carnaval

Seglin esta primera hipdtesis (o teorfa), defendida entre otros por Gaignebet
(1974) y Roma (1980) y en menor medida por Cardini (1984) y Castafiar
(1986) el Carnaval debe ser analizado como un periodo de Caos creador y
generador de vida en el seno de una compleja concepcién del tiempo primitivo
que progresa a lo largo del afio en periodos aproximados de cuarenta dias.
Esta medida —sintesis del calendario solar y del lunar— tiene su origen en el
calendario celta de matriz precristiana.

Voy a intentar ahora, siguiendo a Roma (1980), que a su vez se inspira de
cerca en Claude Gaignebet (op cit.), resumir los puntos clave de esta argumen-
tacion. Segiin la autora citada, la fecha inicial de las fiestas de primavera —y
mas concretamente del Carnaval— es el dos de febrero, actual festividad de
la Candelaria o Purificacién de la Virgen. Si la Candelaria coincide con luna
nueva puede predecirse que el invierno ha finalizado; por el contrario si domina
la luna llena el invierno se prolongard durante 40 dias mds. De ahi la necesidad
de ceremonias y ritos que aseguren y propicien el rdpido advenimiento de la
primavera, simbolo de la vida (como el invierno lo es de la muerte).
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La prediccion del tiempo, atestiguada por numerosos refranes populares
(3), debe basarse en la observacion atenta del suefio de los osos, que en tal
fecha despiertan de su letargo invernal. Si al asomarse fuera de su guarida
observan claridad, es decir, si hay luna llena, regresan a su estado letdrgico;
si, por el contrario, predomina la oscuridad (luna nueva) inician su actividad
y con ella, simbdlicamente, el renacimiento de la vida animal y vegetal. De
ahf la importancia del «enmascaramiento» del rostro por parte de los actores
rituales en las llamadas fiestas del oso (o también caceria del oso o dia del
0so0) de algunas localidades pirenaicas catalanas y aragonesas, cuyo objetivo
es, seglin esta hipdtesis, animar al oso a salir de su guarida mediante el tiznado
ritual del rostro de los actores. Dos trabajos relativamente recientes (Cf. Loaiza
i Vidiella, 1983 y Sophie Bobbe, 1987) describen con detalle el ritual del oso
tal y como continda celebrdndose en la actualidad y precisamente el dos de
febrero o en fechas proximas, en los pueblos de Prats de Mollg, Saint Laurent
de Cerdans y Arles Sur Tech en la comarca de Vallespir (4).

La figura del oso, en el contexto de esta interpretacién, goza de un sim-
bolismo especifico ya que estd directamente asociado con el mundo de los
muertos y de los antepasados. Segin Roma (1980: 100), el mundo primitivo
vive muy intensamente las relaciones entre el mundo de los vivos y de los
muertos. Estos dltimos adoptan un cardcter ambiguo ya que pueden comportarse
como antepasados benéficos o, por el contrario, como seres potencialmente
peligrosos que intentan arrastrar a los vivos a las regiones del inframundo. La
mayor o menor agresividad de las almas de los antepasados para con los
vivos era estacional ya que en palabras de Roma «habia periodos en que los
muertos estaban atados al inframundo, de donde eran liberados, escapandose
por la tierra, donde podian ser realmente peligrosos» (op. cit., 100). Y Carnaval
serfa precisamente una de las épocas de mayor malignidad de los espectros
liberados por el oso; de ahi la necesidad de conjurarlos mediante una serie de
rituales especificos entre los que se destacan:

— La aparicién de un héroe divino montado en un caballo blanco
cuya mision es guiar las almas hacia el mundo superior. Los montatos
altoaragoneses —hombres-caballo de cesteria— son interpretados como la
pervivencia de este héroe divino celta, cristianizado posteriormente en la
figura de algunos santos jinetes que como San Martin, San Jorge, Santiago
montan caballos blancos para luchar contra sus adversarios.

(3) Para los refranes catalanes, que son los que conozco mejor, véase entre otros, Amades
(1982, reed. de 1950) Costumari Catala, Vol. 1, pigs. 665 y ss., y también Roma (1980) y S.
Bobbe (1987).

(4) En su trabajo Loaiza i Vidiella interpreta el Ball de I'Os al estilo frazeriano. Por su
parte, Sophie Bobbe en esta magnifica tesis de maltrisse de una intepretacién del Ball o Cacera
de I'Os como un rito de paso de la juventud del Vallespir.
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— La luz en su doble significado de alumbramiento del camino que
los antepasados deben seguir (las velas de la Candelaria) pero también
como fuego purificador simbolizado por las grandes hogueras que tradicio-
nalmente se encendian en las festividades préximas al Carnaval, de San
Antonio, San Sebastidn, San Vicente, San Pablo ermitafio y San Blas hasta
San José.

— Estos fuegos lustrales y de purificacion cumplian, asimismo otra
funcién que consistia en quemar una victima expiatoria (representada por
el Judas, el Peropalo, Miel Otxin o el rey del Carnaval) que cargaba con
los pecados de la comunidad, liberdndola de sus males tal y como veremos
en otro apartado.

Resumiendo: el sentido primitivo de los rituales de Carnaval —que Roma
considera vigentes en buena medida en los Carnavales altoaragoneses y de
otras zonas del pirineo catalano-francés— estaria directamente relacionado
con el ciclo del mundo de los muertos y con el trinsito del invierno a la
primavera, que a su vez depende de la accion fertilizador: y benéfica que los
antepasados deben asumir para con los humanos. Quizds, una dltima cita textual
ayude a aclarar algunas de las interrelaciones que sustentan dicha argumenta-
cion. Dice asi: «Carnaval es la fiesta de las fiestas (...) su importancia estd en
la batalla entre la muerte y la vida. La necesidad de asegurar la fertilidad del
mundo y el trdnsito de los difuntos sobre la tierra que deben ser enviados al
mundo superior, desde donde se asociardn a la tarea fertilizante de campos,
animales y personas. Lograr que este transito de seres malévolos a seres ferti-
lizantes, lograr que la muerte se convierta en resurreccion, requiere la totalidad
de fuerzas humanas y sobrehumanas y la concentracién de los rituales mayores
de todo el afio». (Roma. Aragdn y el Carnaval, 1980: 91). )

2. Los rituales de fertilidad

Directamente relacionados con los rituales césmicos que acabamos de
mencinar (o segin la tltima cita de Roma formando parte de aquéllos) son
numerosos los autores (5) que destacan la importancia de los rituales de ferti-
lidad y fecundidad explicitos o implicitos en las fiestas de Carnaval. Segin
este nuevo paradigma el Carnaval debe ser analizado como una alegoria del
espiritu de la abundancia o mejor ain, de la reproduccién bioldgica capaz de
asegurar dicha abundancia. La tierra, el mundo vegetal, asi como el mundo
animal y humano, adormecidos por el letargo invernal necesitan revitalizarse

(5) Véase, entre otros, el dossier de I’Aveng (1980); Bobbe (1987), Castafar (1986), Elias
(1975), Galvan (1987), Gonzélez-Hontoria y otros (1983), Loaiza i Vidiella (1983), Prat i Contreras
(1979) y Violant i Simorra (1985).
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mediante unos rituales especificos que, como veremos, constituyen la base de
esta nueva interpretacion.

Segtin parece, en la antigua Roma, el papel de revitalizadores sagrados
de la naturaleza, lo asumian los Luperci, sacerdotes consagrados a Pan, uno
de los grandes dioses de la naturaleza. Las fiestas que protagonizaban —las
Lupercalia o Lupercales— estaban relacionadas con la fecundidad de las mu-
jeres y del ganado, asi como la preservacion del ganado contra animales salvajes
(Caro Baroja: 1979).

Si bien este tipo de interpretacion de los carnavales como continuadores
de las Lupercalia parece haber sido frecuente entre los folkloristas europeos
de orientacion evolucionista (6), en la Gltima década ha sido la obra de Julio
Caro Baroja, la que, paradéjicamente y bien a pesar de las intenciones de su
autor, la ha puesto de nuevo en circulacién. En efecto, Julio Caro critica en
numerosos pdrrafos de su libro este tipo de interpretacién mecanicista y toda
su erudicién y argumentacion van encaminadas precisamente a demostrar la
extraordinaria complejidad del Carnaval, dificilmente reducible a «supervi-
vencias» del pasado. Sin embargo, los ultimos capitulos de su obra sobre el
Carnaval dedicados a presentar tres modelos de fiestas romanas —Saturnalia,
Lupercalia, Matronalia— han tenido una enorme influencia en los diversos
estudiosos de los carnavales hispanos (7), quienes se apoyan —nos apoyamos—
en su autoridad.

Las Lupercales, siguiendo a Caro, se celebraban en el mes de febrero en
la cueva Lupercal, en el Palatino, y gozaban de una gran repercusién popular.
La fiesta comenzaba con un sacrificio de machos cabrios y un perro y después
tenfa lugar la extrafia costumbre que dicho autor, citando a Plutarco, describe
de la siguiente manera:

«Dos jovenes, hijos de patricios, son llevados al lugar de la matanza,
algunos estan presentes para quitarles la sangre con lana mojada en leche;
después de que sus frentes hayan sido limpiadas, los jévenes deben reir.
Una vez cumplido esto, y habiendo cortado las pieles de macho cabrio en
tiras, los lupercos corren medio desnudos, cubriendo tan sélo con algo la
cintura y azotando a todo aquel que se encuentran; las mujeres jéovenes no
deben evitar sus golpes pues se imagina que ellos les proporcionardn la
concepcion y les ayudardn en el alumbramiento.»

(Caro Baroja, 1979: 345-346)

(6) Entre los espanoles esta orientacién parece haberla seguido el folklorista gallego, Fermin
de Brouza-Brey (1933), aunque no he conseguido dar con el original de este autor (Cf. Gonzdlez
Reboredo y Marifio Ferro, 1987: 23). También los catalanes Amades (1982) y Violant i Simorra
(1985) apuntan interpretaciones basadas en «supervivencias» remotas.

(7) Desde la publicacién de la obra de Caro Baroja y sobre todo de su reedicién en 1979, las
referencias a las Saturnales, Lupercales y Matronales parecen obligadas en los trabajos sobre
Carnaval, realizados por autores espaiioles. Ello no implica, sin embargo, compartir la hipétesis,
por otra parte, muy matizada que aparece en la iltima parte del libro de Caro. Véase en este
sentido el libro Entroido en Galicia (1987) de Gonzdlez Reboredo y Marifio Ferro.
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Y por lo que respecta al significado de las Lupercales, Caro Baroja lo
expresa en los términos siguientes:

«... las «Lupercalia» parecen fiestas de preservacién contra el lobo,
de purificacién a la vez y de fecundidad de los rebanos. Todos estos aspectos
aparecen claramente indicados en los textos.»

(op. cit., 346)

Pero es, sobre todo, la misma figura de los lupercos —esos jévenes em-
briagados que corrian semidesnudos por las calles, azotando a las mujeres
deseosas de descendencia con ldtigos confeccionados a base de piel de macho
cabrio— lo que ha dado pie a la comparacién con numerosas mascaradas
carnavalescas espafiolas, cuyos protagonistas muestran un sorprendente parecido
con aquéllos.

Gonzilez Reboredo y Marifio Ferro en su obra sobre el Entroido han
sintetizado las caracteristicas generales de las mascaradas gallegas de la forma
siguiente:

a) Llevan frecuentemente una piel de animal.

b) Visten de manera irregular y, por veces, con prendas que recuerdan la
indumentaria femenina, aunque son varones los que las portan.

¢) De su vestimenta y normalmente de su cinto penden chocas (cencerros)
o campanillas propias de animales domésticos.

d) Su comportamiento es especialmente anormal, golpeando a la gente
con latigos o palos rematados en vejigas (Op. cit., 1987: 49).

Y en efecto la existencia de mascaras fustigadoras con esas o muy similares
caracteristicas ha sido resefiada a lo largo y a lo ancho de la geografia espafiola.
Para citar Gnicamente los ejemplos que tengo mds a mano: Caro Baroja nos
habla de las «Botargas» de Guadalajara, del «Colacho» de Burgos y de los «ciga-
rrons» y «troteiros» de Galicia; Gonzdlez Reboredo y Marino Ferro describen
detalladamente los mismos «cigarrons» y «peliqueiros» de Verin y Laza, en
Ourense; Juan Garmendia se centra, entre otros muchos, en los «yoaldunak»
navarros de Ituren y Zubieta; Josefina Roma destaca el disfraz de las «trangas»
aragonesas de Bielsa; Fulgencio Castafiar, a su vez, trata de los «calabaceros»
del Pero Palo cacerefio y por tltimo, Alberto Galvén al referirse a los «carne-
ros» de los carnavales del Hierro y también a los «diabletes» de Teguise o los
«buches» de Arrecife los relaciona directamente con los «Luperci»...

Sin entrar ahora en la dificultad que representaria la exégesis de todos
estos personajes cuyas mdscaras asimilan a sus protagonistas con el lobo, el
macho cabrio y el oso (animales que, segin parece, han estado relacionados
tradicionalmente con la fertilidad, purificacién o proteccion de los rebafios en
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contextos de economia pastoril) (8) podemos referirnos a otro conjunto de
rituales de fertilidad, en este caso, de clara significacién agraria y protagoni-
zados por animales domésticos. Una de las descripciones més completas en
este sentido se encuentra en el libro de Ramén Violant i Simorra: El Pirineo
Espafiol. Vida, usos, costumbres, creencias y tradiciones de una cultura mile-
naria que desaparece. [1949-(1986)]. En efecto, Violant en el capitulo que
dedica a los Carnavales describe algunas comparsas pirenaicas —la de la
mula blanca, la de los bueyes, la del cavallet (caballito)— y otras en las que
intervienen individuos disfrazados con fibras vegetales tales como hierba, paja,
musgo de pino, etc. Las primeras, pues, hacen referencia a los animales do-
mésticos y las segundas a los trabajos con fibras vegetales (9).

En cualquier caso, el autor interpreta estas comparsas y personajes del
Carnaval como alegorias o simbolos del «espiritu de la abundancia» que una
vez completada su misién fertilizadora debe ser sacrificado para que no llegue
a viejo, ya que de sus fuerzas depende la feracidad de los campos y la fertilidad
de los drboles, rebafios y personas (Op. cit., (1949) 1986: 569 y ss.).

Interpretaciones tan contundentes como la que explicita Ramoén Violant
no estdn de moda en la actualidad... Sin embargo la insistencia de los diversos
estudiosos en el papel de las comparsas de jévenes —que biolégicamente
constituyen la.promesa de continuidad y futuro—, los numerosos simbolos
falicos que aparecen en multitud de carnavales, los Jjuegos sexuales especificos
de estos dias y la inversién de estos mismos roles, las bodas ficticias de
jovenes y viudos y, en fin, las manifestaciones de erotismo y sensualidad son
aspectos que, en su conjunto, refuerzan el paradigma ya cldsico del Carnaval
como un ritual de fertilidad y fecundidad.

3. Los rituales de inversion

La abundancia simbolizada por el Carnaval y que se traduce ademds de
algunos aspectos ya sefialados, en las grandes comilonas de carne grasienta
de cerdo tipicas de estos dias, en la bebida copiosa y en una redistribucién
generalizada de alimentos conseguidos mediante colectas que posteriormente
serdn consumidos en festines colectivos o comunitarios no es, ni ha sido pre-
cisamente la situacion «normal» entre las capas bajas de poblacién de socie-
dades fuertemente estratificadas y jerdrquicas. Y es en esta direccién que se
nos aparece un tercer nicleo de rituales especificos del Carnaval: los rituales
de inversion de la vida ordinaria.

(8) Véase, para la cuestién de los animales y el Carnaval, el articulo de Guadalupe Gonzilez-
Hontoria y colaboradores (1983) sobre esta temitica especifica.

(9) Véase, también el articulo de Joelle Van Gotzen La Féte de Saint Antoine ou féte des
dnes en Pays Catalan Espagnol (en vias de publicacion).
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Al igual que en los dos casos anteriores —rituales cosmicos y rituales de
fertilidad— también aqui los estudiosos han sefialado la existencia de una
serie de paradigmas festivos mds 0 menos remotos tales como la Saturnalia y
las Matronalia romanas o las llamadas fiestas de locos medievales. Comencemos,
pues, presentando las caracteristicas generales de algunos de estos paradigmas.

Segiin Caro Baroja, a quien seguiremos de nuevo en esta descripcion, la
celebracién de las Saturnales se iniciaba el dia 17 de diciembre y los regocijos
duraban una semana. Saturnus o Saeturnus era un dios de la agricultura y de
las sementeras y segin las leyendas que lo relacionaban con Jano, habia reinado
en el Lacio en una época en la que «todos los hombres cran iguales y les
habia ensefiado a vivir casi sin trabajar en una gran abundancia. Por eso se
consideraba su reinado como la edad de oro.» (Op. cit., 298).

Una de las costumbres mds conocidas de las Saturnales romanas consistia
en la libertad de la que gozaban los esclavos durante el desarrollo de las mis-
mas. Segin Heers (1983: 26-27), los duefios y senores se servian ellos mismos
e incluso servian a sus esclavos invirtiendo los patrones jerdrquicos. Por la
noche. las masas de siervos, esclavos y el bajo pueblo en general invadian las
calles de las ciudades y al grito de jSaturnalia! se libraban a todo tipo de rego-
cijos, licencias y diversiones. Entre éstas destacaba la eleccion de un rey bufo
—el rey saturnalicio— que gobernaba durante las fiestas, presidia los bailes,
banquetes y alegrias populares y finalmente su efigie era sacrificada (10).

Las Saturnales eran, pues, las feriae servorum por excelencia y la inversion
de papeles que las caracterizaba se «aceptaba como un recuerdo de la edad
feliz en la que habia abundancia sobre la tierra y que todos los hombres eran
iguales, no existiendo la distincién entre libres y esclavos» (Caro Baroja, op.
cit., 299).

Con la progresiva implantacién del cristianismo, las antiguas Saturnales
fueron debilitdndose, pero precisamente en las mismas calendas de diciembre
comenzaron a desarrollarse otros rituales de inversion y de desorden que des-
pués de la Edad Media serdn conocidos con el nombre genérico de fiestas de
locos. La coincidencia de las fechas entre unas y otras y también de contenidos
hace dificil, segin Heers (1983: 106) evitar la tentacion en la que han caido
muchos estudiosos, de considerar las «libertades de diciembre» (y enero) como
una transformacién mas o menos directa de las primitivas feriae servorum
saturnalicias. Pero veamos ahora este nuevo calendario de juegos litdrgicos y
paralitirgicos de inversién de jerarquias.

La fecha inicial era el dia 6 de diciembre, festividad de San Nicolds de
Bari. En tal dfa, los monaguillos y nifios de coro de las catedrales y abadias
elegian a su «obispillo» (11) que representaba algunas de las funciones epis-

(10) La descripcién cldsica del sacrificio de la victima expiatoria en las Saturnales se encuentra
en Frazer (1969, 4." Reimp.). La Rama Dorada, pégs. 657 y ss.

(11) En Catalunya, el ejemplo cldsico es la Fiesta del Bisheté que cada afio se celebra en la
Escolania de Montserrat.
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copales, vestido de obispo y acompafiado de su cortejo correspondiente. El
jolgorio continuaba veinte dias después, el 26 de diciembre, festividad de San
Esteban. Este santo, que segiin la tradicién fue el primero de los didconos
consagrados por los ap6stoles, se convirtié en patrén de esta clase modesta de
servidores religiosos que se ocupaban de las tareas mds sencillas y humildes
en los servicios litirgicos. Dos dias después —el 28 de diciembre, festividad
dedicada a los Santos Inocentes— se desarrollaba en el interior del templo un
ritual similar al celebrado el dfa de San Nicolds: se elegia el «obispillo»
catedralicio de Inocentes, cargo que normalmente recaia en el mds joven de
los nifios cantores. Este «obispillo» (tambien llamado «abad» o «papa») se
revestia con la indumentaria solemne de un obispo verdadero y parodidndolo
en todo «subfa al coro con sus compaiieros, que hacian de canonigos, rezaba
burlescamente y cometia otras chocarrerias en imitacién del prelado» (Caro
Baroja, 1979: 309).

La culminacién de los excesos e irreverencias —por lo menos a nivel
eclesidstico y litirgico— tenfa lugar el dfa 1 de enero (la Circuncisién) con la
llamada fiesta del asno, que en sus orfgenes festejaba al humilde y fiel com-
panero de la Sagrada Familia. En la citada festividad se introducia un asno en
el coro de las iglesias y mientras los asistentes imitaban sus rebuznos se lefa
la prosa del asno, texto de cardcter burlesco y satirico.

El clima de libertad, parodia y burla de las jerarquias continuaba durante
las calendas de enero, pero con un cardcter mas profano o laico. Quizds, pues,
valga la pena antes de continuar, intentar resumir brevemente las caracteristicas
generales de los diversos rituales mencionados hasta el momento. Para ello
voy a utilizar la obra ya citada de Jacques Heers (1983):

— Las diversiones paralitirgicas en su conjunto, se originaron en los

circulos eclesidsticos y en sus inicios gozaban del favor oficial.

— Los protagonistas de las mismas eran, también en todos los casos, los
integrantes de la clerecia marginal y subalterna —monaguillos, nifios
del coro, pequefios clérigos, subdidconos, didconos, etc.— que por un
dia proclamaban su propia gloria invirtiendo el orden y la jerarquia de
las dignidades oficiales. Como muestra de la inversién jerdrquica esos
humildes servidores de los oficios religiosos perseguian a los canénigos
y alto clero, se instalaban en los lugares més honorificos de las cate-
drales, se revestian con las indumentarias litirgicas reservadas para
las ceremonias de pontifical y ellos mismos celebraban las misas...

— Los diversos actos de hostigamiento contra las jerarqufas se iniciaban
en el momento en el que se entonaba la famosa frase del Magnificat:
Deposuit potentes de sede... ((El Sefior) derribé a los potentados de
sus tronos y ensalzé a los humildes. A los hambrientos los llené de
bienes y a los ricos los despidi6 vacios (Lucas, 1, 52-53)). Y en efecto
los humildes —nifos, los débiles, los inocentes, los locos, los dementes
y pobres de espiritu e incluso el asno— aprovechaban este canto de
Visperas para iniciarsu corta pero intensa autoglorificacién.
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— Es evidente, por otra parte, que los diversos rituales litirgicos a los que
nos referimos incorporaban un fuerte regusto de contestacion contra los
poderes establecidos, que se manifestaban en las parodias, burlas, irreve-
rencias y sdtiras, mas o menos divertidas 0 mds o menos amargas, de
las que eran objeto los altos cargos eclesidsticos. El desquite de los
subalternos frente a los poderes constitufa la misma esencia del ritual.

— Por (ltimo, hay que sefalar que las «fiestas de locos» acostumbraban
a tener dos partes bien diferenciadas. La primera era la que se desa-
rrollaba en el interior de los templos, pero a continuacién los cortejos
recorrian las ciudades y se entregaban a todo tipo de sarcasmos calle-
jeros. Estas cabalgatas grotescas sembraban el desorden y en medio
de burlas groseras recolectaban las monedas que después les permitirian
celebrar un festin. Durante el pasacalle algunos componentes procla-
maban a voz en grito la abolicion de las jerarquias sociales, de los
poderes y de las diferencias de fortuna.

El ejemplo de los clérigos, segin Heers (Op. cit.) cundié en el contexto
laico y asf surgieron fiestas de inversién similares que afectaban a otras insti-
tuciones jerdrquicas como la realeza, la familia, las profesiones o las mismas
relaciones entre sexos. De esta manera las libertades de diciembre de los
eclesidsticos continuaban y se completaban durante los meses de enero y febrero
con la eleccién de otras autoridades lidicas y burlescas tales como: el «rey de
la faba» (6 de enero, Epifania), el «rey de porqueros» y el «rey de pastores»
(17 de enero, festividad de San Antén) y otros miltiples reyes de mozos,
alcaldes burlescos, etc., que elegian las llamadas comparsas de locos, cofradias
de 4nimas, parrandas de tontos y demds agrupaciones de marcado cardcter
carnavalesco (12).

Una mencién especial dentro de este ciclo de fiestas de inversion debe
hacerse a Santa Agueda (el 5 de febrero), festividad de las mujeres casadas.
Esta celebracién parece més o menos entroncada con las Matronalia romanas,
dedicadas a Juno Lucina y que recordaban el rapto de las Sabinas. Segin
Caro Baroja las Matronalia «las festejaban los esposos haciendo obsequios a
sus mujeres y eran para las esclavas lo que las «Saturnalia» para los esclavos:
un dia de libertad y festejo (Op. cit., 368). Es decir, las Matronalia y poste-
riormente Santa Agueda afiadian a las fiestas de inversion de clase y edad
resefiadas anteriormente, la inversién de los roles sexuales ya que las mujeres
gozaban en este dia sefialado —y en ciertas localidades continian haciéndolo—
de autoridad, mando y prestigio sobre sus maridos y hombres en general.

Y es este mundo abigarrado de mascaradas, sétiras de costumbres e in-
versiones de todo tipo el que cristaliza durante el Carnaval, periodo culminante
en el que se alcanza, en todo su esplendor, el viejo deseo popular del mundo
al revés.

(12) Véase para el caso espaiol Caro Baroja, op. cit., pdgs. 331 y ss.
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De esta forma y segiin M. Bakhtine (1970), uno de los primeros estudiosos
modernos de las fiestas de locos medievales y del Renacimiento, las clases y
grupos sociales menos favorecidos —nifios, dementes y locos, pobres en ge-
neral, mujeres, soldados, porqueros, etc.— ocupaban los lugares de prestigio
en una jerarquia ficticia y carnavalesca. Este hecho, que implicaba la ruptura
de normas, la inversion de privilegios y la burla de los tabies establecidos,
generaba, a su vez, un nuevo lenguaje de comunicacién social que, liberado
de las reglas corrientes de la etiqueta y de la decencia, permitia alcanzar la
imaginaria Edad de Oro, es decir, el reino utépico de la universalidad, la
igualdad y la abundancia.

En este reino, los ritos y espectdculos se organizaban a menudo bajo los
patrones de la comicidad y la parodia, lo cual reforzaba las diferencias con
las ceremonias oficiales de la Iglesia y del Estado feudal. Unas y otras traducian
una distinta concepcién del mundo, de la sociedad y de las relaciones humanas
y las mascaradas y carnavales con su parodia de la vida ordinaria, expresaban
los deseos y anhelos del pueblo y su cultura especifica: la cultura popular
enfrentada a la cultura dominante de la Iglesia y del Estado.

Hasta aqui la tesis de Bakhtine. Habria que afiadir sin embargo que esta
catarsis colectiva y este desfoque de sentimientos y comportamientos han
funcionado, nermalmente, como una canalizacién y un mecanismo de control
de comportamientos potencialmente desestabilizadores y peligrosos ya que la
infraccién ritual no quiebra el orden establecido sino que mds bien lo refuerza.
A pesar de ello, las criticas de las autoridades eclesidsticas (principalmente a
partir de la Contrarreforma) y las prohibiciones politicas en torno del Carnaval
han sido frecuentes a lo largo de los siglos (13). Un lugar de trdgico privilegio
lo ocupa la rebelién popular protagonizada a finales del siglo XVI por Jean
Serve, el rey del Carnaval de la pequefia ciudad de Romans, rebelién que fue
ahogada a sangre y fuego (Le Roy Ladurie, 1978). Pero no siempre los poderes
establecidos se comportaban con tanta brutalidad. En efecto hay férmulas de
desvirtuar y neutralizar los componentes de contestacién y de inversi6n del
Carnaval mucho mds sutiles y rentables politicamente. De algunas de estas
férmulas trataremos a continuacion.

4. Los rituales de ostentacién

Recordemos que al clima de diversiones e inversiones de los clérigos se
sumaron las de los laicos. De acuerdo con Heers (1983: 200) las primeras
«comparsas de locos» laicas se originaron en torno a los hombres de leyes
—sobre todo ayudantes y secretarios de notarios, pasantes, etc. —que prolon-

(13) Entre las prohibiciones de los dltimos siglos, las mds citadas son las de Carlos 111, la de
la Revolucién Francesa, y 16gicamente las estimatizaciones del franquismo sobre las Fiestas de
Carnaval.
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gaban las antiguas libertades de diciembre y se autoorganizaban en compafias
y comparsas de cardcter burlesco. Progresivamente estas organizaciones cre-
cieron en nimero y en complejidad y dejaron de ser protagonizadas por nifios
y jovenes (el caso mds frecuente en las fiestas litirgicas y paralitirgicas) para
ir integrando grupos de adultos que, ademds, y con cierta frecuencia, estaban
bien implantados en la vida ciudadana. De esta forma, los burgueses y nobles
—notarios, hombres de leyes en general, los comerciantes, etc.— ¢ incluso
los aristécratas disponian de sus propias comparsas cuya funcion primordial
era la de organizar sus propias diversiones y ceremonias burlescas que en
ciertos casos se oponfan a las «locuras» de los clérigos y en otros las comple-
mentaban.

Estos nuevos grupos laicos retenfan algunos temas cldsicos y tipicos
de las «fiestas de locos» como por ejemplo la exaltacion de la infancia y de
la locura, pero incorporaban, sobre todo a nivel formal, otros nuevos, como
los llamados «chariots d’injures» (Heers; Op. cit., 208). En estos carruajes,
grupos de ciudadanos notables, enmascarados y disfrazados, cantaban todo
tipo de canciones burlescas e irreverentes y proclamaban a voz en grito sus
sdtiras contra el poder civil, eclesidstico, y contra todos sus enemigos decla-
rados. Ademds, formaban cortejos compuestos por docenas o centenares de
individuos que desfilaban detrds de un estandarte con los colores y las armas
de su comparsa al son de misicas estridentes. Y como de nuevo sefala Heers
(Op. cit., 215) serédn estos cortejos urbanos, los que se reclaman de otra liturgia:
la caballeresca, a través de la cual integran, aunque a menudo de forma cha-
bacana y burlesca, los juegos, torneos y justas guerreras especificas de la
caballeria.

Como consecuencia de la propia composicion social de las ciudades, los
barrios, los grupos profesionales (herederos de los antiguos gremios) y las
clases sociales crearon sus propias compaiiias, cofradias y comparsas carna-
valescas, que competian y rivalizaban entre si, lo cual a su vez, implicaba la
realizacién de grandes gastos. En efecto, los juegos y desfiles carnavalescos
constitufan una buena ocasi6n, como mds antiguamente lo habia sido la pro-
cesi6n de Corpus, para mostrar a propios y extraios la fuerza, las riquezas y
el prestigio social del propio grupo. Asimismo el espiritu de competicion que
se manifestaba exteriormente a través del gusto por lo fastuoso y la ostentacion,
redundaba en el prestigio de la propia ciudad, que de esta forma se mostraba
capaz de satisfacer los deseos de sus muchedumbres con festines, cabalgatas
y otras diversiones. De ahi que los gobiernos de las ciudades a menudo, sub-
vencionasen a las comparsas y grupos organizadores del Carnaval, para con-
seguir el mayor lucimiento y ostentacién de sus festejos.

Asf pues, el Carnaval, heredero de las «fiestas de locos» de los clérigos y
heredero, también, de los juegos burlescos y satiricos de las comparsas de
seglares, se convierte, principalmente en las ciudades, en una diversién burguesa
caracterizada por la ocupacién masiva de las calles y en un reflejo del mismo
poder burgués y ciudadano que lo impulsa y lo acoge.
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Por otra parte, el ambiente de Carnaval en las ciudades con sus cabalgatas
lujosas y ostentosas, las indumentarias y mdscaras confeccionadas ex-profeso,
los juegos licenciosos, la permisividad relativa por lo que respecta a las sdtiras
de costumbres, personajes y abusos del poder; las danzas burlescas intepretadas
al son de misicas estridentes, los gritos y canciones obscenas, etc., etc., pro-
piciaban una participacién multitudinaria, que unida al anonimato, la abundancia
de vino y la llegada de los forasteros, convertian al Carnaval en la fiesta
popular por excelencia.

Y es en este contexto en el que se mazclan intereses de clase divergentes,
en el que confluyen distintas tradiciones, y en el que los grupos sociales
compiten y rivalizan entre si, cuando se producen los primeros intentos de
apropiacién del Carnaval para mayor honor y gloria del linaje gobernante. El
ejemplo mds claro de este nuevo proceso de apropiacion es el que ocurrié en
la Florencia de los Médicis. Lorenzo de Médicis (1449-1492) convirtié el
Carnaval florentino en una pantalla de lujo y ostentacién, en un gran espectdculo
de pompas deslumbrantes que excitaban la imaginaciéon de las masas, pero
que redundaban en beneficio de su gloria personal, de su linaje, de su ciudad
y contra los enemigos de su poder. En estos carnavales renacentistas los carros
triunfales estaban ornamentados magnificamente por artistas de renombre, as{
como los disefios que lucfan las comparsas. En fin, la ostentacién a través de
la indumentaria, los adornos y la bisqueda del lujo mds desenfrenado cimen-
taban la arrogancia del poder establecido confiriéndole un componente piiblico
y teatral de primer orden.

No es dificil inferir a partir de lo que acabamos de sefalar que en estos
carnavales deslumbrantes los elementos de contestacién, que habfan caracte-
rizado las antiguas «fiestas de locos», quedaron reducidos a una minima ex-
presion. Lejos de contestar, el Carnaval se convertia en un mecanismo para
exaltar el poder establecido y en una via de orgullosa ostentacién que mani-
pulaban los grupos sociales que compartian o luchaban por este poder.

Y es en esta misma direccién que habria que analizar algunos de los
carnavales urbanos que florecieron en ciertas ciudades espafiolas durante los
siglos XVIII y XIX, impulsados por las clases burguesas que habian acumulado
poder y riqueza, normalmente a través de sus actividades comerciales. En
estos carnavales, caracterizados por sus cortejos y desfiles lujosos y ostentosos,
los elementos de exhibicién y especticulo acostumbraban a predominar por
encima de las criticas y parodias que por supuesto también podian existir. A
menudo, pues, estos carnavales reflejaban (y reflejan) la imagen alegre y auto-
complaciente que la ciudad se ofrece a si misma y se convierten en un meca-
nismo de prestigio frente al exterior (14).

(14) Los folletos, opisculos y publicaciones diversas de los Ayuntamientos —véase la 2.
parte de la bibliografia— sobre sus carnavales respectivos parecen confirmar esta orientacién de
autocomplacencia.
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Pero a pesar de esta imagen externa, su complejidad interna puede ser
realmente notable. Este es el caso, por ejemplo, del Carnaval de Vilanova
(Barcelona) estudiado por Belascoain (1987) que constituye atin un raro ejemplo
dentro de la bibliografia espafiola sobre el tema. El objeto de estudio de este
autor se ha desplazado del Carnaval propiamente dicho a los procesos sociales
que subyacen en su organizacién. De esta forma, los intereses y tensiones de
los diversos grupos y clases que confluyen en sus intentos de apropiaci6n del
Carnaval, parecen apuntar a un nuevo paradigma teérico —Ia ritualizacion de
conflictos de clase y ciudadanos— que quizds dentro de unos pocos afios
habrd que afiadir a los paradigmas que hemos intentado sintetizar en estas
pdginas.

A MODO DE CONCLUSION

Acabamos de ver distintas interpretaciones sobre el Carnaval. Revisando
la bibliografia, hemos enfatizado aquellas orientaciones que parecen haber
centrado la atencién de los estudiosos del tema. Pero es evidente, también,
que la presentacién y revisién de las cuatro grandes lineas que hemos des-
arrollado casi como compartimentos estancos, obedecen mds a las necesidades
de una construccién teérico-metodolégica que a la realidad, pues los carnavales
«reales» dificilmente se presentan en estado «puro». Por el contrario, combinan
y mezclan elementos diversos e incluso contradictorios desde la perspectiva
tipol6gica que nos ha guiado en estas péginas. Es por todo ello que pensamos
que son los estudios de caso fiables los Gnicos capaces de despejar las incog-
nitas teéricas que pueden presentarse. En fin, es a través de estudios de caso,
cuando se percibe la extraordinaria complejidad de las fiestas de Carnaval
que dificilmente se dejan encorsetar en clichés mds o menos estereotipados y
tipolégicos.
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