A VUELTAS CON LOS SIMBOLOS
Un analisis estructural de la Danza de Anguiano

Oscar Calavia Saez

O. CENSURAS Y PROPOSITOS

Los estudios publicados sobre la danza de Anguiano (Medina San
Romaén; también Brieva, Arias Pando, y los informes que todos los afios trae
la prensa local) son sensiblemente escuetos: por lo.comiin exponen de forma
lirica pero sumaria esa bronca fiesta en que los danzadores se precipitan
cuesta abajo girando sobre sus zancos, al vuelo la gran falda amarilla. Los
analisis se intentan timidamente con recursos histéricos, 0 comparativos
(Medina): muy pocos, porque la documentacién sobre el tema es pobre y el
raro baile carece de paralelos. Esos hipotéticos “ritos primitivos de fecundi-
dad” que se aducen son un comodin que no aclara nada y, lo que es peor,
salta por encima del dnico documento concluyente que existe acerca de la
danza: a saber, la danza misma.

Es ocioso pensar en historias y comparaciones si no partimos de una
descripcion lo suficientemente densa del hecho: leer detenidamente el rito
es lo que pretende este trabajo, algo posible si se considera un contexto
necesario, el del Santuario de la Magdalena, en relacién con el cual cobra
la danza su sentido. Como después diré, no es una traduccion del rito lo que
podemos ni ain debemos esperar de este anélisis, sino un mero modelo for-
mal que permita confrontar su funcionamiento con el de otros complejos
simbolicos.

La concision del estudio me excusa de ampliar la informacion geogréfica
y etnolégica: remito a la Bibliografia.

1. UN ARCAICO COMPLEJO

El de la Magdalena, a finales del siglo XVII, era un santurario franca-
mente “pagano”. Mateo de Anguiano nos conserva buena idea de él:
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a) La Santa Imagen: “La Sagrada imagen es de poco mas de una vara,
hermosa la hechura, y tan vivos los matices, al cabo de tantos siglos, como
si acabaran aora de darselos. La materia della es muy pessada, y solida, y
de madera no conocida por estas partes. Discurrese variamente acerca de
quien la trajo a este valle, y en qué ocasién y tiempo; mas no hay cosa cierta
ni en lo uno ni en lo otro”. (pag. 645).

b) La Encina: “Dicha Sagrada Imagen... fue milagrosamente aparecida
sobre una encina, segin constante tradicion de los vecinos, a cosa de tres-
cientos passos de su Santa Casa... Encina, cuyas raras propiedades vieron,
y admiraron muchos: hasta de doze afios a esta parte, que un viento furioso
la arrancé de rayz, sin dejar renuevo alguno. Las ojas de dicha Encina, eran
suaves, muy crecidas, y sin espinas, y en todo diversas de las demés. Cargaba
siempre de fruto; pero antes de llegar a perfeccion, se caia todo, sin quedar
vellota alguna. Por devocidn de la misma Santa, tomavan ojas, y ramos della
los fieles, con los cuales sucedieron raros milagros...” (642 - 643),

¢) La Cueva: “Tiénese por tradiciéon que dicha imagen fue ocultada en
una cueba cercana a dicha encina, y esta conserva el nombre de la cueba
Santa. Y atin en su dia, y en el de su Conversién, por memoria de eso, suelen
los muchachos entrar en ella con luces, y sacar piedras della, que guardan
por devocién de la gloriosa Santa: las cuales son en forma piramidal, de
color de diamante bruto, y se cuajan de las gotas de agua gruessa, que a pau-
sas va destilando la pena...” (pag. 643).

d) Y, sobre todo, la Fuente: “Otra rara maravilla... cuyo notable
secreto (si ya no es milagro) ha fatigado a muchos ingenios... Es pues una
fuente grande que perennemente crece, y mengua de hora a hora, y lo
mismo de noche que de dia... La menguante es con tal extremo que apenas
queda medio real de agua a lo ultimo. Después, precediendo a la creciente
algiin ruido de viento, prorrumpe en la gran copia de agua referida... espe-
cial virtud para las enfermedades de lepra, y de sarna. Y no son pocos los
enfermos... (que) han sanado repentinamente, lavandose en dicha fuente, y
bebiendo de su agua en la creciente” (pags. 643 - 644).

Esta fuente versatil fue conocida fuera del lugar: junto con otras tres —
las de Velilla de Guardo, en Ledn, las del valle de Cabuérniga, y las del
Monte de Cereceda, cerca de Ona (Govantes)— se identifica con unas Fuen-
tes Tamaricas que Plinio menciona en su Historia Natural y cuya intermiten-
cia servia para hacer agilieros. Sobre este género de maravillas se encuentra
mas en Caro Baroja , (a). Por lo que toca a Anguiano, no hay ni ha habido
aglieros, pero esa veleidad de las aguas sigue impresionando a los del lugar.

Todos los hitos del santuarip tenian, pues, algo inusual, y estaban dota-
dos de virtud milagrosa: sin grandes cambios se mantuvo aquél hasta que la
ventolera de 1690 acabd con la encina y, de paso, animé un cierto remoza-
miento: se aftadid una superestructura arquitectonica a la fuente —lleva ins-
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crita la fecha de 1741- y de las mismas fechas deben ser el retablo y sobre
todo la nueva imagen de la santa. De entonces viene la disposicién actual
del sitio, salvo degradacion por la falta de ermitafio de unos afios acd. Mateo
de Anguiano cuenta que se conservaron las astillas de la encina, pero hoy
ya no queda tradicion del 4rbol; aunque si alguna alusién plastica semiclan-
destina, como los simulacros de fuste de arbol que sirven de pedestal —en las
andas y en el nicho- a la santa; o quiza también una pintura en el sagrario
de la ermita, oculta por un diploma, que representa un arbol frondoso
dotado de cafos de agua en su tronco. Puede considerarse una simple alego-
ria teolégica, pero es facil comprobar, examinando representaciones emble-
maticas del cercano santuario de Valvanera, (o una curiosa combinacién de
arbol y fuente que se encuentra ante la iglesia de otro pueblo de la regioén,
Ojacastro), que esa sintesis de la naturaleza es importante en la imaginacién
local. Cueva, serpiente, fuente y arbol son los elementos miticos y rituales
de los santuarios cercanos de Valvanera, San Millin o San Vitores.
Anguiano carece de serpiente, sin embargo; lo que me anima a adelantar
algin distingo. Es frecuente hablar de cristianizacion de lugares sagrados
primitivos, pero como si se tratara de un fendmeno uniforme y ya olvidado,
perdido en brumas prerroménicas. Basta mirar para ver que esa cristianiza-
cioén —si se piensa como “despaganizacion”— es atin hoy precaria y se ajusta
a modelos muy dispares. En los santuarios susodichos se aprecian al menos
dos opciones basicas: una de confrontacién, agdnica, en la que un santo —
varén— elimina a la serpiente que ocupaba la cueva: y otra de —digamos—
metamorfosis, en que una santa —hembra—- ocupa esa cueva sin mas. Esa
diferencia no es gratuita: marca entre los funcionamientos respectivos de
uno u otro tipo de santuario la distancia que hay entre una victoria y un com-
promiso. Literalmente hablando, en Anguiano la serpiente supo hacerse
santa en buena hora.

2. DOS MUJERES EN UNA

La anterior oposicion de santa y santo, simplemente esbozada, se vin-
cula con una cosmologia que sirve de esqueleto a todos los relatos miticos,
o los rituales, que en esta region cultural —cuyos limites desconozco— hacen
referencia a la mujer. Voy a intentar esquematizarla: Si probamos dividirlo
todo en dos bloques verticales, tales que el uno reina todo lo propio, lo de
aqui, lo “uno”, y el otro todo lo ajeno, lo de all4, lo “otro”, la mujer quedara
justo en el borde, sera una clave o una puerta. Por decirlo de algiin modo,
en este discurso —no ideoldgico, consciente, sino inferido de tradiciones ora-
les comunes a hombres y mujeres, inconsciente— la mujer no es un ser defi-
nido, sino una operacion; tal, que la mujer es mujer porque esté del lado de
lo otro, y lo otro es otro porque esta del lado de la mujer.

La Santa de Anguiano es mas que mujer porque estd a un lado y a otro,
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salva esa aporia femenina doblandose; en rigor, desplazandose pendular-
mente. La actual Magdalena es una imagen como de un metro treinta de
altura, confeccionada seguramente en la primera mitad del XVIII: una
mufieca de porcelana, segln se mire s6lo cara y manos, y un manto bordado
que cubre incluso el pedestal-encina; como atributos una larga cruz y el
pomo de los ungiientos y, sobre todo, una cabellera que alin hoy le prestan
sus devotas. La tradicién oral de su origen es muy vaga: se indica con des-
gana su presencia, mas que su aparicién, en la cueva. Debo a Pedro (ex-
cachiberrio de la danza) un peculiar mito de origen, quiza inferido de unos
frescos que decoran la bévéda de la ermita: “La Magdalena era de muy lejos
y era una mu]er muy, muy pecadora, y entonces se arrepintio, se hizo virgen,
y se apareci6 en la ermita”. Esta dificil biografia conviene a un personaje
de doble naturaleza, doméstica y montaraz: durante el verano (de Mayo a
Septiembre) reside en el pueblo, en la parroquial de S. Andrés, instalada
sobre sus andas; en invierno queda en la ermita, y el traslado de una sede
a otra, en ambos sentidos, es ocasion ritual de importancia.

La escena del evangelio en que Maria de Magdala seca con su rica
melena los pies de Cristo ha sido determinante para convertirla en santa
popular, aunque no monopolice ese atributo: el largo pelo es propio de otras
santas, por ejemplo Sta. Casilda, y de un tipo especial de virgenes, una de
las cuales se encuentra en Pedroso, cerca de Anguiano. La Iglesia no veia
con buen ojo esa devocidn de cuero cabelludo, y, por ejemplo el obispo Lepe
en 1698 la prohibe: “Hallado hemos por experiencia, que muchas mugeres
hallandose en enfermedad, o salud, ofrecen el cabello a Nuestra Seinora, o
alguna Santa, y después quitdndoselo, hacen de €l cabellera para la imagen,
la cual le ponen: todo esto declaramos... por irreverencia y ‘abuso (y se
manda a los curas) que no admitan semejantes cabelleras, y quiten las que
estuviesen puestas”. No es la ofrenda en si lo abusivo —tantas trenzas— exvo-
tos se ven en los santuarios- sino la imagen melenuda, vinculada a los orillos
menos romanos del catolicismo popular, y a veces con un pie fuera: “la
fuente de Sta. Martha (es) salutifera contra la fiebre: la noche de S. Juan
sale en ella la cabelluda, que quiere decir, que alli muchas veces aparecio
la Madalena”; Es un parrafo de Fco. Delicado en su Lozana; hablando de
Martos, su pueblo. No es excesivo emparentar a la Santa de Anguiano con
esas lamias, janas 0 moras encantadas y melenudas que poblaban no ha
mucho cuevas y fuentes por toda la peninsula, seres por lo general a medias
mujer y animal. La diferencia esta en que la santa no s6lo ocupa su lugar del
monte: vive también en el pueblo y, gracias a ese transito estacional, media
entre €l mundo silvestre y el humano. Mientras el santo —S. Milldn, por
ejemplo— purifica, expulsa a los demonios fuera de los limites, la santa
mujer, tiende un puente entre lo propio y lo ajeno. Su traslacidn entre centro
y periferia incluye y modifica un rito de crisis, de paso: la danza debe corres-
ponder a este caricter mediador.
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En algun relato relacionado con las lamias se cuenta el caso de que un
joven humano se enamore de una de ellas: un dia el joven le levanta la falda
y ve que la amada tiene pies de ganso. Yo mismo pude observar mientras
se la subia a su nicho en la ermita (se pide discrecion al lector) lo que la
Santa de Anguiano tiene bajo €l manto, que no es sino la vieja imagen de
rara madera que en el siglo XVIII parecié demasiado ridstica y pobre. La
antigua ermitafia, que ahora la cuida y viste asegura que es una sola, de
cuerpo entero; ésa que se ve; y no le falta razén.

3. LOS DANZADORES

Son ocho. Hasta hace unos veinte anos eran dirigidos por un noveno
personaje, el cachiberrio, que a la vez decia coplas a la santa y a los vecinos.
Los ocho danzadores llevan el mismo atavio; su edad mediana supera los
veinte anos, superior a la de la generalidad de los danzantes de otros pue-
blos. El esfuerzo fisico que invierten es asimismo muy superior. Se trata en
general de solteros, pero no es condicién. Antes de la danza su traje esta for-
mado por “zapatillas blancas de lona, con cinta negra; media blanca hasta
la rodilla, pantalon negro y camisa blanca remangados con cintas de color,
faja azul y chaleco con cintas horizontales verde, roja, rosa, amarilla, azul
y violeta; mantoncillo con flecos a modo de delantal y sujeto a la cintura”
—la descripcion esta tomada de Medina y desde entonces se ha simplificado
un poco; algun chaleco varia un poco su arco iris para incluir la variopinta
bandera regional. Para la danza los jévenes se revisten de nuevos atributos:
La falda da espectacularidad y colorido. La adopciéon de vestimentas del
sexo opuesto es comun en las fiestas o ritos de paso: en un excelente trabajo
que los alumnos de EGB de Anguiano realizaron dirigidos por su maestro,
José Cabezon, sobre la vida tradicional del pueblo, se narra el viejo —e insé-
lito— Carnaval, en que el travestismo era el género de metamorfosis mas
socorrido.

Los danzadores no van vestidos de mujer: no obstante, la falda que se
ponen es reconocida como tal. La ambigiiedad sexual del atuendo es habi-
tual en los grupos de danzantes rituales de toda la region y de Espafia en
general (Caro Baroja, b), que son grupos exclusivamente de hombres. Los
zancos constituyen el aparejo mds llamativo, hasta el punto de dar en ocasio-
nes nombre a la danza. Medina sugiere un origen practico: basta ver las bra-
vas pendientes que rodean Anguiano para desengafarse. El zanco estd de
mas, y por otro lado en nada se parece al zanco utilitario de las Landas fran-
cesas, pantanosas, que es largo y se maneja con ayuda de las manos. El
zanco de Anguiano es de una pieza de madera de haya: se labra por cuatro
lados, quedando como una pirdmide invertida de seccion oblonga y de unos
45 centimetros de altura: de ahi arranca la horquilla en que se encaja y se
asegura el pie y la pantorrilla, acolchados y con muy fuertes ataduras.
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La magnificacién de los danzantes que el zanco opera hace pensar en
los coturnos; pero, claro, no se trata de coturnos ;Por qué el zanco?. Venga
ahora una aparente digresion: Hay un motivo folklérico en la zona que
podriamos denominar “hombre sobre el madero”. Doy dos ejemplos: en la
romeria de San Millin (C. Garrdn), hasta principios de este siglo, un
anciano del pueblo trepaba a un mayo plantado en medio del Prado del
Santo y dirigia a los circunstantes un sermén sobre la vida del patrono o la
historia del pueblo. Idéntica intencién de dar a esas “palabras importantes”
un alto soporte parece tener el martir S. Vitores (Alvarez) cuando pide a los
moros que antes de degollarle le crucifiquen unos dias, y una vez arriba pre-
dica sin freno. Es evidente que lo de Anguiano es distinto porque los danza-
dores, “hombres sobre unos maderos” no hablan, y si lo hacia —coplas e
improvisaciones— el cachiberrio, que no llevaba zancos. La diferencia de
motivos estd en la escala: el hablador es una fraccidon de la estatura del
madero sobre el que se eleva, mientras que los zancos son una fraccion de
la estatura del hombre al que sustentan. Pero hay una variante del motivo
en que la escala cambia:

Este S. Vitores, a lo que se ve, (Alvarez, de nuevo) no sucumbe a la
cruz, y seguird hablando y prodigdndose en una situacion no menos incémo-
da: es desclavado y decapitado. Sin azorarse, el santo recoge su cabeza, y
sosteniéndola en alto con una mano, produce durante tres dias grandes mila-
gros. Es decir, conserva el uso de un miembro propio, de una fraccién de
su cuerpo que ha sido separada de €l; en lugar de una amputacién, el santo
experimenta algo asi como una prolongacién hacia arriba, y se conduce de
forma sobrehumana. Invertimos los términos si contemplamos con detalle
que el danzador de Anguiano es unido, con fuertes ligaduras, a un miembro
ajeno, el zanco, que equivale a una fraccién de su propia estatura y que la
prolonga “hacia abajo”; el zanco dificulta su marcha, forzandole a actuar de
forma “infrahumana”. El zanco, a diferencia del coturno, obliga a su porta-
dor a conducirse como lo haria un cuadripedo, o concretamente un toro o
un cabrio, que debiera mantenerse a dos patas: en perpetuo movimiento.
Puede pensarse la dificil estabilidad de todos esos seres hibridos —faunos, sil-
vanos— de la mitologia clasica, y atender a un rodeo mas modesto que justi-
fica que éste circense que hemos dado. Hay otra danza en Espana donde se
emplean zancos, si puede llamarse danza: la “fiesta del arado” que se cele-
braba en la Alta Maragateria. Segin el sefior Alonso Garrote, a quien cita
Caro Baroja (c, pg. 239) “En la Alta Maragateria los pastores de cada pue-
blo celebran la entrada de afio reuniéndose en la plaza disfrazados con pelli-
cas y subidos en zancos para aumentar su estatura. Cifiense las cinturas con
rosarios de cencerros... Cada pareja de pastores,... incese a un arado que
guian otros comparferos, disfrazados toscamente de muyieres, denominados
xiejas, y surcan la nieve al compds de un canto...” En un ritual de cambio
de afo, en suma, encontramos las transformaciones del hombre en sus opues-
tos simbdlicos habituales: la mujer y el animal, mediante esos dos arreos
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extranios que caracterizan al danzador anguianejo: la prenda femenina y el
zanco. Y volvemos a casa. En el Carnaval viejo de Anguiano “El Miércoles
de Ceniza... varios mozos se juncian a un yugo como si fuesen bueyes,
delante de ellos iba el yuguero simentando ceniza, que esparcia a voleo por
el suelo... enterrdndola los que hacian de animales. Esto se portaban como
tales... se lanzaban hacia (los presentes) con dnimo de atropellarles” (Cabe-
z6n, J.) Una ceremonia oscura reorganiza los datos de otras dos, y les sirve
de puente, a cientos de kilometros: creo que es base suficiente para despejar
razonablemente algunas incégnitas.

En resumen, el danzador, revestido de su traje completo, es un
esquema condensado del cosmos simbdlico local. Supera esa bipolaridad del
hombre comiin, la lamia o la mujer: arriba o abajo de la cintura; el danzante
ritual es una representacion tripartita que, en un e€je vertical y a escala
humana refleja la oposicién horizontal-geografica de hombre (pueblo) y ani-
mal (naturaleza) en la que la Santa (mujer) sirve de mediadora.

Un detalle de interés: el danzador lleva en las manos unas castafiuelas
que hace sonar enérgicamente. En la ceremonia maragata se mencionan
unos cencerros. Bien: hay un contexto en Anguiano (Cabezoén, J.) en que
esos dos tipos de instrumentos, que podriamos llamar de percusion de
madera y de vibracion de metal, se oponen. Es en la Semana Santa. Durante
los dias de luto ritual enmudecen los segundos (campanas, campanillas,
esquilas) y se hacen sonar los primeros: martillo, carraclas, tablillas, lo que
en toda la etnologia europea se llaman “instrumentos de Tinieblas”. 1.a
danza carece ahora de eso que llamariamos “clave sonora”, pero, segin
documentos de la cofradia (Programa 84), el danzante del siglo XVII llevaba
cascabeles, aparte —supongo- de las castafnuelas. Prendidas muy posiblemen-
te, como es costumbre en tantas danzas nortefias y segiin aconseja su mayor
eficacia, a las pantorrillas, o cefiidas al cuerpo, podrian haber servido para,
en oposicion con las castafiuelas, afiadir la referencia acistica de los dos desi-
guales tiempos del afio a ese vistoso idolo topoldgico que es el danzador.

4. TRES BARRIOS, TRES PUENTES, TRES CLASES DE GENTES

Esa triparticion del danzante no es maniobra caprichosa del analista:
Anguiano mismo, todo el pueblo, pretende ser un modesto reflejo del
enigma trinitario. El que encabeza es un dicho muy popular en Anguiano
que define su realidad social. Hellwig de Echauri lo hizo titulo de un breve
estudio que resumo aqui:

Hay una peculiar sociologia oral anguianeja que define al pueblo como
entidad tripartita. Los tres barrios —Eras, Mediavilla y Cuevas- tienen segun
ésta un caracter marcadamente divergente, tanto por la idiosincrasia de sus
habitantes como por lo que podriamos llamar su “clase”, su instruccién, su
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porte e incluso su raza. Mediavilla es el ndcleo: redne las mejores casas y los
servicios comunitarios, y en €l se desarrollan las fiestas patronales. Segiin la
clasificacion indigena, los de Medievilla son cultos, refinados, sefioritos. El
barrio de Eras, que continia al norte de Mediavilla, alberga “gente mads rate-
ra, mds rencorosa” y, sin embargo es “mejor que Cuevas”. Este ultimo es
el barrio més prolijamente caracterizado, hogar de “gente atrasada, mads
iguales entre ellos”: los de Cuevas son solidarios y undnimes, sobre todo a
la hora de la bronca. Incluso hablan diferente, porque su barrio, lo més viejo
del pueblo, fue habitacién de los moros que ocupaban las muchas cuevas de
la pefa: a eso deben “la cara un poco aceitunada y los 0jos grandes”. Cuevas
estd nitidamente separado del resto por un hondo tajo del rio, que salvaun
puente espectacular: al sur, aguas arriba. Aunque ni se ocupa de ello Hell-
wig ni me puedo ocupar yo aqui, hay que mencionar que las cavernas ocupan
un lugar importante en la geografia simbdlica del pueblo: forman en torno
a €l un circuito de referencias miticas.

Hellwig indica en su trabajo que esa tajante clasificacién es imaginaria:
la actividad profesional, el género de vida y el nivel de instrucciéon de los
habitantes de Anguiano era, y sigue siendo, notablemente homogéneo. Las
excepciones a ese canon, que se dan por lo general en Mediavilla, se deben
sobre todo a la presencia de agentes de servicios (personal médico, religioso,
administrativo) en general forasteros que en los datos de Hellwig no pasaban
del 8% de la poblacién.

Hasta aqui el resumen. Hay que advertir que la vida en comun de los
tres barrios era mucho mdas armoénica de lo que esto puede hacer pensar. La
discriminacion era mantenida —se trata de un fenémeno muy decaido— por
los mozos solteros, sujetos frecuentes de festejos y peleas. Es comun que la
funcién de —digamos— recreacion constante de una identidad y una contrai-
dentidad corra a cargo de los jévenes: pasa, con mas 0 menos intensidad, en
cada pueblo riojano, o concretamente altorriojano. Funcién de las mocerias
(L.V. Elias, a) sea cual sea su grado de organizacion, es la defensa de una
endogamia de grupo més pretendida que real frente a los varones de grupos
extranos.

La Rioja Alta es una comarca con nucleos de poblacién bien definidos
pero cercanos: habitualmente desde cada uno se ve el pueblo vecino, o dos
pueblos mas. Segin una apreciacion superficial (el tema sigue sin estudiar)
son nicleos complementarios en cuanto al parentesco y mantienen unas ren-
cillas gestionadas por los mozos, que en tiempos llegaban a alcanzar estima-
bles cotas de violencia y que por lo general se coronan con la reciproca atri-
bucién de gentilicios mas bien vejatorios —por ejemplo, y al azar, Pajeros,
Fajolos, Marmotines, Caparras, Navarros o Sayones, segiun B. Gil, para los
vecinos de La Calzada, Bafares, Haro, Ezcaray, Alesanco o Azofra. Si el
caso de Anguiano tiene algo de especial ello es el caracter enddgeno de sus
banderias, y el hecho de que, al contrario de lo que suele suceder, adopten

102



A VUELTAS CON LOS SIMBOLOS

éstas un modelo triangular, y no bipolar: el esquema esté levemente forzado
para que salgan tres barrios, y no dos, que son los que el visitante advierte
a primera vista. Con la excepcion de Cuevas, la personalidad de los barrios
anguianejos e€s un poco tisica: Mediavilla carece practicamente de rasgos
negativos, hable quien hable, y Eras apenas se distingue. Todo seria mas
rotundo si reconstruyésemos un sélo elemento con estos dos ultimos; las
luchas, si son dos los contendientes, resultan mds claras y encarnizadas que
si son tres. Esta ideologia de la triparticién y su endogenia quiza tengan un
mismo origen en el relativo aislamiento de Anguiano. Otros pueblos de la
comarca viven a la vista de sus vecinos y establecen con ellos ambivalentes
relaciones: a menudo mantienen rituales o mitos en los que se instituye la
barrera, la separaciéon. Anguiano, por el contrario, estd apartado de cual-
quier otro nucleo habitado por una distancia no muy grande, pero al menos
el doble de la que separa entre si a los otros pueblos de la comarca; est4,
ademas, rodeado de sierras. Tema de otro estudio deberia ser el porqué una
pequeiia sociedad rural, lejos de celebrar esa unidad primigenia que a veces
le atribuimos, manifiesta aguda vocacion pluralista. La diferencia entre una
opcién dual y otra triangular esta clara: la dicotomia sélo proporciona una
reciprocidad inmediata; el tridngulo permite una variedad de relaciones
semejante a la de otros pueblos menos solos. Como dicen los vodeviles, tres
son multitud.

5. LA DANZA

Hablemos ya de la danza. Carecemos casi en absoluto de documenta-
cioén a su respecto. Un folleto editado con motivo de fiestas (Programa 84)
incluia la préctica totalidad. Aparte del dato ya citado de los cascabeles, se
habla de los gastos del Ayuntamiento en 1620 para “comedias, danzasy sol-
dadesca” en las fiestas de la Santa, y de la aparicion de los danzantes por
la Virgen de Agosto, en el s. XVII también. La bajada de la cuesta se realiza
en un nimero mayor de ocasiones —si bien s6lo en las fechas sefialadas—
desde que ha aumentado el nimero de curiosos, pero no se ha alterado el
esquema de la danza.

Es mas complejo de lo que hacen creer sus descripciones habituales. En
un afio, actian los danzadores en tres ocasiones. LL.a primera, en visperas de
la Ascensidn, en Mayo: se conduce a la santa desde la ermita hasta la parro-
quial de S. Andrés, en la parte alta de Mediavilla. La segunda, el dia de la
Santa, el 22 de Julio: sale la imagen, hay procesién, misa y después bajada
de la cuesta. La tercera, en Septiembre, en la fiesta de Gracia, que toca el
ultimo sabado del mes: se traslada a la Santa de vuelta a la ermita. Los dan-
zadores la acompanan, se vuelven —ahora, por lo general, en automovil—-y,
ya en el pueblo, bajan la cuesta.
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Las bajadas de la cuesta y los desplazamientos de la imagen tienen como
preludio el paso —también giratorio— de los escalones que separan el atrio de
la iglesia de la calle. Hasta hace algun tiempo (Brieva, por ejemplo, lo cita)
unas danzas “troqueds”, sin faldas ni zancos, culminaban la funcién; su pér-
dida se debe, creo, a la ausencia de cachiberrio.

Las tres fiestas combinan de diversos modos unos mismos segmentos;
es la fiesta de Gracias la mas completa, que usaré como base de la descrip-
cion.

Los danzadores llegan al.atrio, una explanada empedrada delante de la
iglesia; algin familiar o amigo les ayuda a ponerse zancos, enaguas y faldas.
Sale de la parroquial la imagen, que es saludada con la entradilla, bailada
de cara a ella. Después los gaiteros —la gaita aludida es mas o menos equi-
valente a la dulzaina castellana— comienzan la tocata, pieza fundamental del
baile, enormemente simple: se compone de dos tiempos, cada uno de éstos
consistente en dos secciones casi iguales de pareados de notas. Cada ejecu-
cion de la pieza no dura més alld de quince segundos, y se repite insistente-
mente. De los dos tiempos, €l primero hace evolucionar encarados en dos
filas a los danzadores; el segundo los hace girar, lo mismo si el baile es en
llano como cuando se trata de bajar la escalera o la cuesta.

Los danzadores bajan los escalones uno a uno, y al reunirse todos
comienza la procesién. Los gaiteros entonan una marcha melédicamente
més compleja, que en diversas ocasiones se interrumpe para ejecutar de
nuevo la tocata. La procesion sale del pueblo y cubre los dos kilémetros
hasta la ermita, primero por carretera y después por un camino en el monte.
Durante la ascension los danzantes hacen dos turnos, de modo que al menos
cuatro danzan constantemente de cara a la imagen, marchando hacia atrés,
por lo tanto; lo mismo ocurre, si bien en sentido inverso, en la traslaciéon de
Mayo. El dicho turno no estd regulado, y no faltan casos como el de un joven
de hace bastantes anos que hizo todo el camino danzando, exceso por el que
fue “multado” después por sus compaiferos. Una vez ante la ermita, se
reproduce la tocata y después de oir en ocasiones las coplas del viejo cachi-
berrio y algunos vivas al pueblo, a los paisanos ausentes y sobre todo a ella
misma, la santa es conducida al interior.

Un primer resumen: la compleja figura que segun el capitulo 3 es el dan-
zador acompaia a la santa en sus transitos. Confirma en ellos muy grafica-
mente ese sentido de inversién que tienen los desplazamientos de las santas
‘entre centro y periferia: si unas se disfrazan de hombres en su camino, y
otras montan caballos que imprimen sus huellas del revés, como Sta. Marina
o Sta. Casilda (cf. Calavia, b), 1a Magdalena disfruta de unos oficiantes capa-
ces de danzar de espaldas: imagen y danzadores encarados crean un espacio
digamos “introvertido” durante todo el trayecto. La bajada de la cuesta se
ejecuta, al son de la tocata, inmediatamente después de una nueva danza
ante la iglesia con el consiguiente paso de las escaleras. No es facil concretar
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la duracion total de la suerte si no se toma la precauciéon de cronometrar,
pero no ird mds alla de los cinco minutos.

La exaltaciéon de protagonistas y publico crece visiblemente en el corto
paso de la escalera al rellano desde donde comienza el descenso, y la tocata
suena continuamente repetida cada vez con més energia. En determinado
momento, al son del motivo “giratorio” el primer danzador se desprende del
grupo y baja la larga cuesta girando violentamente sobre si mismo, hinchan-
dose de aire la falda, e incrementando su velocidad hasta que, al llegar aba-
jo, alza los brazos para no golpear a nadie, es cogido por alguno del pueblo
y frenado por la densa multitud que espera en la plaza. La misica regula la
distancia entre un danzador y otro: a cada reiteracion parte uno, y en los pri-
meros descensos la salida de cada uno coincide practicamente con la llegada
del anterior. Mientras los que han acabado ascienden de nuevo para repetir
la suerte, el grupo con los gaiteros y buena parte del piblico va descen-
diendo lentamente; asi, cada danzante hace el doble recorrido unas tres o
cuatro veces, pero no hay dos descensos que tengan la misma longitud. ILos
zancos, que resultan embarazosos en una marcha o danza normal, quizé faci-
litan aqui el giro al reducir el contacto con el suelo. El equilibrio se mantiene
un poco gracias al principio de la peonza, y es notable la escasez de acciden-
tes en el ejercicio. Hay que notar que el adiestramiento de los danzantes se
cifra en los pasos de baile, muy sumarios, y el simple equilibrio sobre los zan-
cos; el descenso sdlo se realiza en ocasiones rituales, entre otras cosas por-
que seria dificil en otra circunstancia reunir el nimero de vecinos que garan-
tiza la seguridad de los danzadores en el camino y la llegada.

6. MANIOBRAS CONJUNTIVAS

El analisis global de la danza de Anguiano serd breve, porque la “inter-
pretacion” de sus elementos ha seguido el hilo de la descripcion. Los capi-
tulos dedicados a la santa, al atuendo del danzador, o a la sociologia imagi-
naria del pueblo recaen invariablemente en dos tdpicos: mediacion y tripli-
cidad, esta tltima resultado de la accién de la primera sobre antinomias dua-
les basicas. La misma redundancia que rige el decurso musical de la danza
organiza segin este modelo triangular todos los extremos importantes para
la vida local, hasta sugerir que sea la misma redundancia, esa acumulacion
de admoniciones que repiten un mismo mensaje, la funcién esencial de la
fiesta.

Hemos visto como la antinomia puede manifestarse en sentido horizon-
tal (centro-periferia) o vertical (arriba-abajo). En la traslacion los danzado-
res.la resuelven mediante la marcha invertida; al “no perder de vista” el polo
del que parten, lo alargan simbdlicamente hasta el polo opuesto (aparte de
las huellas invertidas en la santa, recuerda ésto el modo prescrito para salir
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sin dano —cf. Barandiaran, 119— de cuevas con vecino sobrenatural). Pueblo
y naturaleza se dan la mano por medio de los danzantes que hacen circulo
con la santa. La bajada de la cuesta se efectiia dentro del circulo del pueblo
y opera una conjuncion dentro del mundo cultural, social: se trata de relacio-
nar un polo alto, donde se halla el espacio sacralizado de la iglesia, con otro
bajo, la plaza nudo de la vida civil. Los danzadores establecen entre ambos
una corriente continua de doble sentido. Si el actuante entre ermita e iglesia
es el grupo, serd entre iglesia y plaza el bailarin individual. Girando, los dan-
zantes encaran todas las orientaciones posibles, convirtiendo en circulo el
didametro de las oposiciones. La mediacioén entre los extremos se produce
literalmente, al convertirse la distancia en un continuum de trayectos cada
vez mds cortos, al disgregarsela hasta anularla en la reunidn final de todos
en la plaza. El orden social, que crea las diferencias de los hombres entre
si, y de éstos con la naturaleza, se encarga también de anonadar esas diferen-
cias, con sus secuelas a veces negativas, mediante procederes simbolicos en
la fiesta patronal, el dia destinado a significar al grupo como totalidad.

NOTA: Algin dato comparativo: El circulo, linea continua, totalizadora, es una forma pri-
vilegiada en las representaciones simbdlicas y concretamente en danzas. Puede repararse en la
de los derviches giratorios de Konia, relacionada con una exégesis sufi: el bailarin, que también
lleva faldas, da vueltas con las manos extendidas, una palma hacia arriba otra hacia abajo, reco-
giendo todas las direcciones del universo. Pero el derviche no se mueve de un punto y el con-
tinuo girar aniquila ese universo dentro de su propia conciencia: muy lejos de ésto el danzador
de Anguiano, que se desplaza y es un actor social. Un danzante bifacial, como el “Bobo” de
Ochagavia (Caro, d, p 136) ejemplifica esa intencién de multiplicar el sentido de 1a marcha que
el danzante giratorio, danzante de mil caras, magnifica.

La danza circular mds conocida de la peninsula, la sardana, invierte sistematicamente el
esquema de la de Anguiano: participan en ella hombres y mujeres alternados, forman un cir-
culo centripeto y que no se desplaza; €l actor es siempre colectivo y los intervalos espaciales
regulares y constantes. La sardana (comunicacién verbal de Annemarie Fliickiger sobre su tra-
bajo acerca de esta danza) es importante como rito que nivela u homologa a un pueblo en rea-
lidad diverso y heterogéneo que es el cataldn. La danza de los zancos opera en una comunidad
reducida y homogénea la al parecer dificil conjuncién imaginaria de mundos cuya distancia la
misma imaginacién ha necesitado antes crear.

En cuanto a la figura del danzador, no estd de mas observar cualquier informe gréfico (vg.
“Los ultimos Africanos”, Gert Chesi —Worgl, Austria, 1981) sobre los atavios rituales de los
Dogon del Niger. Ademds de mascaras o pechos simulados que hacen de los danzantes anima-
les o mujeres, se identifica el uso alternativo de altos zancos y méscaras verticales muy elevadas,
que prolongan al actor simétricamente bien hacia arriba bien hacia abajo. Tal pintoresquismo
no nos es ajeno: léase el articulo de Luis'V. Elias “Un carnaval inédito en la sierra de Cameros”
(Revista D.T.P., XXXI) en que se describe una figura de “zamarrén” triple como la del dan-
zante de Anguiano pero en sentido inverso: cabeza de cabrio o carnero, cencerros, faldas de
mujer y polainas de pastor.
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7. DIVAGACIONES FINALES

Las posibles aportaciones y las evidentes sequedades del articulo se
deben sobre todo a que forma parte de un plan de trabajo mas amplio, dedi-
cado a los santuarios, y a las “mitologias” espaiiolas en general. Si en otras
ocasiones (cf. Bibliografia) habia seguido motivos simbdlicos particulares a
través de contextos muy diversos, aqui me he detenido en una localidad,
relativamente privilegiada en cuanto a monografias previas. En mente he
tenido para ello alguna de las sugerencias de Gutiérrez Estévez en su arti-
culo “En torno al estudio comparativo de la pluralidad catdlica” que se inte-
resa por el modo de delimitar sistemas particulares dentro de esa cultura reli-
giosa demasiado universal y un poco abstracta. En general, las monografias
acotan sistemas con arreglo a criterios socioldgicos, cuando no administrati-
vos. G. Estévez propone los personajes sagrados en sentido amplio como
foco virtual y referencia basica de la investigacion: se trata en suma de una
“reformulacion conceptual y técnica de los muy antiguos modos de estudiar
cualquier religion comenzando por la caracterizacién precisa y el andlisis de
su “panteén”. En la comarca que estudio hasta el momento —un abanico de
unos 25 km de radio, aguas al norte de y cogido por la Sierra de la
Demanda- es factible pensar en un sistema de base formal: constituido por
la combinatoria de los personajes sagrados digamos de tipo A (los patrones,
canonizados 0 no, santos o no) con todos los demas, sean virgenes, santos,
arboles, santas, serpientes o héroes que no ocupen ese primer lugar. FEl
“4rea de redundancia” de un determinado repertorio de personajes nos da
un sistema, que por su selecciéon de componentes se diferencia de los siste-
mas de alrededor. El santuario de la Magdalena y su danza ilustran no esa
discriminacién externa, que sera objeto de un préximo trabajo, sino la orga-
nizacién interior: muestra que un personaje A, la Santa, tipolégicamente
diferente de sus compaferos de sistema,- santos 0 virgenes, compone en
combinacién con los mismos elementos que a éstos les atafien un conjunto
religioso funcionalmente distinto. En este caso, una teoria de la mediacion,
del equilibrio entre los actores del mundo simbdlico y social. Esas diferen-
cias entre subsistemas son cognoscibles para el devoto, que dispone de infor-
macioén oral sobre las otras fracciones del sistema: el caricter del santo
vecino perfila el del propio.

La investigacion meramente histérica, aun cuando encuentre material
para desarrollarse, no ataca la médula de estos conjuntos rituales y miticos,
hoy por hoy casi virgenes de estudio: seguird creyendo en sulfurosos cultos
primitivos, mejor o peor fosilizados, mientras no se aborde el analisis for-
mal, 16gico, de un universo simbdlico que atin hoy carece de elementos gra-
tuitos porque aun hoy es un organismo vivo.

El andlisis no pretende traducir el simbolo, porque sus modos de ser
respectivos son contradictorios. Asi, es erréneo preguntar qué hay debajo
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de la danza; més vale contemplar la danza misma. Los misterios que mi tra-
bajo intenta desvelar aun relaciones ldgicas elementales que no escapan por
demasiado lejos de la mano sino por demasiado cerca del ojo. La banalidad
es el dragén que guarda este género de enigmas.
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