Eugenia POPEANGA CHELARU

LA DESACRALIZACION DEL MUNDO MEDIEVAL
O «EL MUNDO AL REVES»

El acercamiento al tema de las fiestas medievales, requiere el plantea-
miento previo del problema de la cultura o las culturas en la Edad Media;
dado que en la época que nos interesa conviven dos formas culturales impor-
tantes: la cultura llamada popular o del folclore y la cultura erudita, la
cultura de los sabios. Por cultura «erudita» entendemos un tipo de cultura
eclesiastica que adopta el utillaje intelectual puesto a punto entre los siglos
II'y V por los autores didacticos que sistematizan, en un nivel simplificado
y mediocre, la herencia metodoldgica y cientifica de la cultura greco-roma-
na. Pese a la tendencia inicial a una regionalizacion, la cultura eclesiastica
conserva en todas partes la misma estructura y el mismo nivel, debido esto,
en primer lugar, a la utilizacion del latin; en segundo lugar, a una concepcion
unitaria sobre las coordenadas que forman los ejes del sistema: el espacio y
el tiempo. El mundo medieval, visto desde la perspectiva de la cultura «eru-
dita», es un mundo dualista, sometido al juicio divino por culpa de los peca-
dos del ser humano. El concepto de «cosmos» se nos presenta dividido en
dos nociones que se oponen: la civitas Dei y la civitas terrena, bastante
proximo este ultimo concepto al de civitas diaboli. Esta division situa el
hombre medieval en una encrucijada: o bien encaminar su vida hacia la ciu-
dad celeste, la ciudad espiritual de Jerusalén, o bien hacia la ciudad del
Anticristo. El mundo y el ser humano, el macrocosmos y el microcosmos,
estan determinados por la sacralidad del nimero, estan representados por
las figuras geométricas que simbolizaban la perfeccion de la creacion divi-
na. De esta manera, el universo, en la mentalidad medieval, se presenta como
un sistema de circulos concéntricos cuyo numero podia ser motivo de con-
troversia. Por ejemplo, los escolasticos, haciendo referencia a los esquemas
de Aristoteles, consideran cincuenta y cinco circulos o esferas a los cuales
afiaden uno suplementario donde situan el motor inicial del mundo, el divi-
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no, por lo tanto, el mundo terrenal pierde su autonomia al ser parte del mun-
do divino, reflejo suyo. El espacio se presenta constituido de forma paradig-
matica sobre ejes verticales en una serie de oposiciones que se aglutinan en
la dicotomia de lo «alto» (lo celeste, el mundo de Dios donde reinan la pure-
za, la bondad, en suma, todas las virtudes) y lo «bajo» (el mundo infernal
con todos los pecados). Vemos, pues, como las nociones espaciales estan
relacionadas estrechamente con la valoracion simbdlica, religiosa y moral.
A. Gouverich comenta acerca de este «mundo teoldgico»: «Léchelle apparue
en songe a Jacob et sur laquelle montaient et descendaient les anges, du ciel
vers la terre et inversement est un dominante de 1’espace médiéval. Cette
idée de montée et descente s’exprime avec une force particuliere chez Dante.
Dans la Divine Comédie, non seulement la configuration de 1’autre monde —ou
la matiere et le mal son concentrés dans les zones les plus basses de 1’enfer,
tandis que I’esprit et le bien dominent les hauteurs paradisiaques— est agencée
verticalement, mais touts les mouvements décrits par le poéte sont verticalisés:
escarpements et crevasses, abime infernal, chlite des corps entrainés par les
poids des péchés, gestes et regards, et méme le vocabulaire employé par
Dante, tout attire I’attention sur les catégories du ‘haut’ et du ‘bas’, sur les
mouvements du ‘haut’ vers le ‘bas’. On a vraiment la les coor-données
déterminates de tout tableau du monde médiéval» (1983: 77).

La cultura «erudita» fomenta (y Dante es, por ejemplo, uno de sus re-
presentantes) la percepcion y la comprension simbolica del espacio, tenien-
do como fuente el neoplatonismo cristiano cuyas ensefanzas indican que la
realidad no reside en las cosas y en los fendmenos terrenales sino en los
prototipos divinos, celestes. Vemos, pues, como el mundo real prefigurado,
escrito virtualmente en el proyecto divino, no es mas que una representacion
simbdlica, temporal de aquél. Asi como el espacio se articula segun los tér-
minos de la cultura eclesidstica, observamos también un tiempo de la Igle-
sia, una concepcion temporal medieval completamente distinta de la de los
«antiguosy. El cristianismo habia renovado esta concepcion, puesto que, los
clérigos medievales, tomando por modelo las Sagradas Escrituras, confec-
cionan la idea del «tiempo teoldgico», que comienza con Dios y estd domi-
nado por la Divinidad. La aparicion de Jesucristo confiere al tiempo marca-
do por la nocidn de eternidad, el tiempo ciclico, la dimensidn historica, puesto
que la vida del Salvador determina la historia de la humanidad: la de antes
de Cristo, relatada en el Antiguo Testamento y la historia de la realizacion de
la promesa de la redencion. La concepcion del tiempo en la Edad Media
cristalizaba en tres momentos precisos: el comienzo, la culminacién y el fin
de la vida del género humano; este tltimo momento relacionado con la idea
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del Apocalipsis y el fin del mundo. El tiempo se presentaba lineal e irrever-
sible, cargado del dramatismo otorgado a la temporalidad por el dualismo
intrinseco al sistema.

La breve exposicion sobre las coordenadas basicas del mundo medieval
consideradas desde la perspectiva de la cultura «erudita» eclesiastica, nos
pone de relieve su principal caracteristica: se trata de una cultura construida
sobre los textos, por consiguiente una cultura de naturaleza intertextual, de
glosa e interpretacion de las Escrituras lo que la convierte ain mas, por el
vehiculo lingiiistico, en una cultura de élite. E1 hombre medieval que no
tiene acceso a este tipo de cultura accede en cambio a la cultura en vulgar
(que por otra parte, tampoco estd vedada a los eruditos que la conocen y
muchas veces la critican) por la via de la transmision oral. Sin ser una cultu-
ra popular, sin ser folclore, la cultura y la literatura escritas en vulgar, tienen
en general cardcter profano, observando, sin embargo, la organizacion sisté-
mica de la cultura en latin, sobre todo en cuanto al subcodigo retorico. Es
intersante senalar que se trata de una cultura transmitida a través de intérpre-
tes, una cultura altamente comunicativa que utiliza la concepcion del tiempo
y el espacio elaborada por los tedlogos, para construir un esquema artistico-
literario original.

El otro tipo de cultura es el de las masas campesinas, de los laboratores
que no poseian ningun tipo de conocimiento organizado. Sin embargo, en
cuanto al aspecto temporal, importante para nuestras investigaciones, la cul-
tura popular entiende el tiempo de otra manera: se trata de un tiempo ciclico
donde cabe el concepto de eternidad; se trata de un tiempo que no se agota
nunca, puesto que cada vivencia se repite, quizas en otro ser humano, igual
que se repiten los ciclos solar y lunar, asi como los ciclos vitales de la natu-
raleza. Estamos ante el tiempo formalizado circularmente, lo que permite al
hombre olvidarse de la muerte, perpetrar un eterno retorno a la naturaleza
que ritualiza, a través de sus estaciones, las tareas del labrador. Este se guia
por el calendario de sus labores en el campo, entendiendo el valor simbolico
y ritual de sus gestos en el acto de la siembra, de la cosecha, de la vendimia,
que van asociados a la celebracion colectiva. Implicitamente, de ahi nace la
narracion; el acto de contar es también un acto ritual, representa la forma
mas antigua de espacializar el tiempo mediante la palabra. En la cultura
popular medieval, no existe el concepto de espacio en su connotacion de
macrocosmos, apenas se puede concebir el mundo como imagen y semejan-
za del mundo divino; predomina aqui la idea del microcosmos centrado en
el propio ser humano. Concepcion ciertamente antropocéntrica, la del mi-
crocosmos entiende al hombre también como creacidon divina que debe ser
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contrastada con el espacio de la naturaleza para poderse comprender a si
mismo. Comenta Gourevich: «Dans 1’idée qu’en énoncent aussi bien des
théologiens que les poctes, le microcosme est tout aussi achevé et parfait en
soi que ’'univers a son échelle immense. Le microcosme, tel qu’on le com-
prenait, était assimilé a I’homme, lequel ne pouvait se comprendre, qu’a
travers un parallélisme entre ‘le petit’ et ‘le grand’ [...]. L organisme humain
et 'univers étaient, pensait-on, composés des mémes élémentsy» (1982: 62).
La cultura eclesidstica ofrece al ser humano angustiado ante la muerte un
calendario ritual que le acerca mas y mas al ser supremo; el calendario litar-
gico fija el comportamiento de la comunidad, la forma de hablar, incluso de
vestir, en funcion del simbolismo cotidiano, entendido dentro de la literatura
de tipo hagiografico, que se elabora en torno «al santo dia». El labrador, se
guia evidentemente por el paso del tiempo en la naturaleza; por lo tanto sus
fiestas «paganas» no siempre coinciden con las de la Iglesia. En nuetra opi-
nion los tres tipos de cultura no se oponen sino que se complementan. Sin
embargo, la historia y la literatura se han dedicado fundamentalmente al
estudio de las culturas de transmision textual directa o diferida, mientras
que la cultura popular se ha relegado a los estudios de antropologia cultural.
De todas maneras la cultura clerical conoce interferencias con la cultura de
raiz folcldrica, interferencias que presumiblemente han influido en determi-
nadas tendencias de las literaturas en romance. Asi pues, podemos indicar la
existencia de ciertas estructuras mentales comunes, sobre todo en lo que se
refiere a la confusion que acusan, tanto la cultura eclesiastica como la popu-
lar, frente a lo material y a lo espiritual, la confusion entre lo terrenal y lo so-
brenatural (véase la actitud frente a los milagros y el culto a las reliquias).
Se puede mencionar también el acto de evangelizacion que lleva a cabo la
Iglesia a lo largo de la Edad Media, en diferentes espacios, acto que reclama
un esfuerzo de adaptacion cultural por parte de los clérigos que debian usar
el vulgar en sus sermones y aceptar cierto tipo de ceremonias que unian
practicas rituales cristianas con reminiscencias de ritos paganos. A pesar de
estos puntos de contacto, en principio, se observa un rechazo por parte de la
cultura de la Iglesia frente a lo que llaman «magia», «brujeriay», «supersti-
ciony, elementos que sobreviven a pesar de la instauracion cada vez mas
profunda de la mitologia judaico-cristiana. Hay textos medievales, sobre todo
los de indole religiosa, que condenan con fuerza las costumbres «popula-
resy, a pesar de incluir en la literatura hagiografica una serie de elementos
folcloricos, desde la construccion formal hasta la mentalidad que los anima.
Se intenta una abolicidn de la cultura folcldrica, abolicion de palabra, ya que
no se podia eliminar de raiz toda una tradicion ritual; se intenta mas que
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nada desemantizar los antiguos «ritos» y llenarlos de contenido en el senti-
do de la mitologia y simbologia cristiana. J. Le Goff comenta que, a pesar de
una evidente separacion de las dos culturas, éstas comportan en realidad dos
niveles que no estan totalmente separados: «La fosa cultural reside aqui,
sobre todo, en la oposicion entre el caracter fundamentalmente ambiguo,
equivoco de la cultura folclorica (creencias en fuerzas a la vez buenas y
malas y utilizacién de un utillaje cultural de doble filo) y el ‘racionalismo’
de la cultura eclesiastica, heredera de la cultura aristocratica greco-romana;
separacion del bien y del mal, de lo verdadero y de lo falso, de la magia
negra y de la magia blanca, el maniqueismo propiamente dicho que no es
evitado mas que por la todopoderosidad de Dios» (7iempo, trabajo y cultu-
ra, «Cultura clerical y tradiciones folcloricas en la civilizacidn merovingia»:
1983, 218-219). También es intersante anadir aqui el concepto de «illo
tempore», que marca los comienzos mismos de la comunidad que lo practi-
ca, origen atemporal fijado en un espacio extraordinario y exotico. Las le-
yendas de caracter fundacional se forjan en aquel espacio sin tiempo que es
la nada (la mitologia judeo-cristiana practica también en sus albores esta
nocion del tiempo). Normalmente el acto de fundacion lo realiza un héroe
secundado por seres extraordinarios, fantasticos; sus aventuras se cuentan
para que la memoria colectiva vaya registrando todo el conjunto de mitos en
torno a la fundacién de un pueblo. La mitologia pagana opera de ese modo,
sefialando a la comunidad, a través de los sacerdotes, como actuar en cada
momento del tiempo circular. Estas caracteristicas de la cultura pagana po-
nen de relieve en la Edad Media cierto cambio de funciones. Igual que el
sacerdote, que tiene que transmitir la cultura oficial en el campo, en las
grandes ciudades se prepara para la mision de hacer llegar las ensefianzas de
Dios a seres marginados por la sociedad: herejes, vagabundos, artistas. Sin
llegar a decir que la cultura popular fuese una cultura al servicio de los inte-
reses de estas categorias sociales, de hecho, a lo largo de la historia medie-
val, los mitos primordiales de caracter fundacional, de fecundacion, de muerte
y resurreccion en la naturaleza, circulan y se conocen gracias a una serie de
ritos actualizados mediante formularios, gestos, ceremonias y narraciones.
Quienes desempefian el papel de mantener las raices paganas de la cultura
son considerados «enemigos» de la Iglesia, por lo que muchas veces se les
persigue, encierra y quema en la hoguera. Este mundo desorganizado, apar-
tado del sistema de codigos que impera en la €poca, tiene sin embargo sus
propias normas. Hablando de los pueblos primitivos, Mircea Eliade insiste
en la repeticion que se perfila como norma de actuaciéon y de integracion en
el espacio y el tiempo. La normalidad del mundo se obtiene mediante su
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ritualizacion, mediante la imitacion de los acontecimientos iniciales inclui-
da la muerte. Existe una conciencia de la normalidad de la catastrofe ciclica,
puesto que siempre simboliza algo y porque ademas nunca es definitiva,
debido a que siempre va acompanada de la idea de resurreccién. La mitolo-
gia judeo-cristiana abrazada por la Iglesia, se opone a este sistema de creen-
cias al postular que el hombre, como ser historico, desarrolla su vida en un
tiempo irreversible que conduce a la muerte.

A pesar de las interferencias entre los dos niveles de cultura, de la carga
mitico-simbolica desarrollada en los textos literarios en «vulgar», en la Edad
Media predomina, en todos los estamentos, la norma dictada por la cultura ecle-
siastica; sin embargo, la cultura popular actua de una manera solapada en los
comportamientos del hombre medieval, manifestandose abiertamente en el do-
minio artistico-literario en un aspecto importante: la imagen del mundo al revés.

EL MUNDO AL REVES

La imagen del «mundo al revés» se manifiesta durante la inmersion del
tiempo sagrado en el tiempo profano, durante el tiempo de las fiestas. Co-
menta Mircea Eliade a este proposito: «[...] el Tiempo sagrado es por su
propia naturaleza reversible, en el sentido de que es, propiamente hablando,
un tiempo mitico primordial hecho presente. Toda fiesta religiosa, todo tiempo
littirgico, consiste en la reactualizacion de un acontecimiento sagrado que
tuvo lugar en un pasado mitico, ‘el comienzo’. Participar religiosamente en
una fiesta implica el salir de la duracién temporal ‘ordinaria’ para reintegrar
el tiempo mitico reactualizado por la fiesta mismax» (Lo sagrado y lo profa-
no, Guadarrama, 1973: 63). Las fiestas medievales, especialmente las de
alto contenido simbdlico, desarrollan una serie de actos encaminados hacia
la desacralizacion del mundo consagrado por la cultura oficial. En realidad,
se dan dos tipos de fiestas, como también hay dos tipos de tiempo litargico;
algunas veces los significados coinciden o, para poderlas incorporar en el
sistema, los sacerdotes hacen coincidir los elementos paganos con ciertos
elementos semantizados distintamente dentro de la Cristiandad. La investi-
gacion de las procesiones, de las grandes celebraciones de los dias sefiala-
dos en el calendario cristiano, nos revela que, en muchas ocasiones, a nivel
popular desarrollan ritos y practicas que encierran un sentido distinto al ofi-
cial. Hay fiestas de renovacion, como las que tienen lugar en primavera, que
despliegan a lo largo de los siglos todo un ciclo de procesiones, de plegarias,
de ofrendas y, como no, una serie de diversiones mas o menos profanas.
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Jacques Heers en su libro Carnavales y fiestas de locos, indica acerca de las
fiestas de mayo: «Nuestras sociedades medievales, sobre todo en el campo y
por una especie de atraccion ludica muy comun permanecen muy ligadas a
esta tradicion. La fiesta de mayo, con su apuesto caballero que cabalga triun-
fante, con su arbol, sus coronas y corros, conserva un aire a menudo profa-
no, y los ritos de mayo, con sus bailes de campesinos y campesinas alrede-
dor de los arboles y las fuentes, remiten directamente a un culto pagano muy
antiguo de los manantiales y los grandes bosques. La Iglesia, durante mucho
tiempo, apenas podia introducir en ellas algunos gestos, algunas devociones
propiamente cristianas, como el peregrinaje hasta una fuente sagrada unida
al recuerdo de algun santo; a veces se cortaba un arbol sagrado, se le arran-
caba de raiz para construir en su mismo lugar una capillay (1988: 23-24).
Las fiestas a las que alude el investigador francés forman parte de una es-
tructura significativa, estructura sistémica que organiza el universo de ma-
nera distinta a la medieval oficial; el sistema cultural del Medioevo conser-
va esta estructura en la memoria colectiva que la actualiza mediante fiestas
rituales; también en la cultura medieval subyace lo que llamamos hoy el
trasfondo mitico simbdlico de los pueblos «barbarosy. Tres unidades cultu-
rales basicas, bien sea en el plano de mito, bien sea en paradigmas simboli-
cos, afloran a la literatura medieval. Se trata de la tradicion céltica, la mate-
ria de Bretafia; se trata igualmente del significado simbolico-esotérico, a
veces, de alguna cantiga de amigo, como también se trata de los fragmentos
de tipo «ejemplar», adivinaciones, profecias, proverbios, que entreveran el
discurso historico. Por otra parte, la literatura cortés estd plagada de inci-
dencias con un significado simbdlico, cuya analogia se encuentra en la enci-
clopedia popular; sin ir mas lejos, todos los significados de la fuente, inclu-
so el espacio del bosque en que alterna la espesura con el claro donde se
encuentra una edificacion (ermita o torre). La simbologia de los elementos,
la descripcion misma del mundo conocido, a pesar de querer cedirse a las
ensefianzas de las Escrituras y a las «enciclopedias» de las autoridades, de-
muestran el recuerdo de una vision cdsmica que comprende tanto el mundo
organizado y cristianizado como el mundo en desorden, el mundo de las
maravillas, lo desconocido. La Edad Media, a través de la cultura popular,
hereda y transmite los mitos primordiales, cristalizados en culturas anteriores,
mitos que se conservan de modo fragmentario en la repeticion del acto ritual.

La imagen del «mundo al revés» se puede entender como una concen-
tracion de vivencias temporales extremadas en un espacio fisico reducido y
dentro de unos limites cronolédgicos prefijados. EI hombre no puede vivir
continuamente en un «mundo al revés» como no sea ¢€ste las antipodas po-



96 EUGENIA POPEANGA CHELARU

bladas por monstruos, por seres extraordinarios y extravagantes que afloran
en la literatura e iconografia relacionadas con los discursos marginales y las
fiestas. Para poder disfrutar de este espacio «magico-maravilloso» se debe
producir un acto de transgresion del orden establecido, llegandose a veces
hasta la ruptura y la inmersion en tiempos y espacios olvidados. Sin embar-
g0, la creacidon de esta «imagen», no es mas que un espejismo, un reflejo
burlesco y parodico del mundo en un espejo deformante, y como tal feno-
meno tiene raices sociales profundas. La vida medieval se estructura sobre
el movimiento de dos ejes complementarios, dos tendencias que actan si-
multdneamente. Ante la necesidad de organizar, estructurar y textualizar el
mundo, ante la abundancia de cddigos de diversa indole religiosa, social,
amorosa aparece constantemente la tendencia de descodificacion en clave
parddica, descodificacion que puede llegar hasta la desacralizacién del rito,
del gesto y de las palabras, en resumidas cuentas, hasta la destruccion de los
ejes comunicativos del sistema. Uno de los elementos fundamentales que
prepara el cambio hacia la profanizacion del mundo medieval es la ambi-
giliedad que se observa precisamente en los gestos y las palabras que suelen
acompanar el rito. Por lo tanto, bajo el signo de lo ambiguo, la fiesta medie-
val, encrucijada de codigos culturales, evolucionara hacia la desacralizacion,
asi como el drama liturgico ird alternando los episodios de tipo hagiografico
con las escenas de taberna o de plaza publica desplazando su escenario des-
de el interior sagrado de la iglesia hacia el espacio abierto de la calle o plaza.
Sin detenernos mucho sobre estos aspectos, muy estudiados ya, menciona-
mos el uso profano que se hacia de los espacios sagrados; los cementerios se
veian convertidos, muchas veces, en lugar de paso, paseo y citas amorosas,
mercadillo con tiendas ubicadas en las galerias y porticos, amén de lugar de
celebracion de ferias y procesiones y cobijo de vagabundos y malhechores.
Los documentos de la época, tanto los de naturaleza religiosa que critican
vehementemente tales usos, como los literarios que los satirizan, son testi-
monios de la ambigiiedad que reinaba en los procesos de comunicacion de
lo sagrado. Igual suerte que los cementerios corrian las iglesias y las cate-
drales que por ser, aparte de espacios sagrados, construcciones fuertes, sufi-
cientemente grandes y con capacidad defensiva, pasaban a convertirse en
graneros, el campanario en palomar y asilo de indigentes y el altar en sala de
banquetes. Valgan como ejemplo las palabras de Gregorio de Tours comen-
tadas en «Religiosidad popular en la Alta Edad Media» por Orozco Giordano:
«terneros, caballos, cerdos, toros ofrecidos a los santos, acompafiados por
los respectivos duefios u oferentes, eran introducidos en la iglesia y llevados
hacia el altar. Rumor de patas de ovino, ruido de zuecos y de pezufias, mugi-
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dos, relinchos y gruiiidos, junto con otros inconvenientes facilmente imagi-
nables, producian tal alboroto que convertian la nave de la iglesia en algo
semejante a un rancho de Tejas. A las de los animales se unian las voces de
los hombres que trataban de amansarlos. Al Obispo de Tours le parecié un
verdadero milagro una vez, la inesperada mansuetudo pecorum in hac basilica
votorum, considerando que, entre aquellos animales, llevaban también
cothurnosos tauros, tan fogosos que quince hombres dificilmente conse-
guian sujetarlos. Pero apenas habian traspasado el umbral del sagrado recin-
to, aquella manada indomita se calmd como si fuera un rebafio de ovejitas,
que llegaron al pie del altar sin cocear demasiado ni dar cornadas a los fie-
les, medio divertidos y medio asustados, a los que incluso lamian mansamente
las manos y el rostro» (1983: 215).

A todo esto se anadia la vida de los servidores de la iglesia, clérigos, sa-
cerdotes o candnigos. Basta con ver la condena continua de los representan-
tes mas firmes de las reglas y los ritos eclesiasticos, como también toda la
literatura de naturaleza satirico burlesca donde la figura del clérigo, algo
estereotipada, ocupa un lugar destacado, para entender que el sistema me-
dieval homogéneo y cerrado, a primera vista separando el mundo «de arri-
ba» y el «de abajo», sufria constantemente movimientos de inversién de
papeles. La violacion de un codigo, estructura social, ley o premisa social
cuando se comete por un héroe puede adquirir aspectos tragicos, mientras
que si el transgresor es un campesino, un patan, un loco, una mujer o un
clérigo estamos dentro del registro comico que actia en la ambigua e incier-
ta organizacion de «el mundo al revésy. Las fiestas de transgresion se pue-
den entender como fiestas liberadoras que permiten al ser humano abando-
nar por un tiempo corto y en un espacio limitado su destino social, su «rol»,
que a lo largo de todo el afio le produce ansiedad, y sumergirse en un mundo
en que los ritos, los gestos y las palabras que constituyen su actuacion coti-
diana forman objeto de parodia, de burla, producen y liberan la risa. Sin
embargo, Umberto Eco en su articulo «Carnival» publicado en Approach to
Semiotics, 64, 1984, comenta que este tipo de fiestas, las que prefiguran el
mundo al revés en el que los pajaros nadan y los peces vuelan, mundo en el
que zorros y conejos cazan a los humanos, los obispos se convierten en
locos y coronan a los locos, estas fiestas pues, son promovidas por el poder
social que utiliza lo «circense» para tener quietos a los descontentos, consi-
derando que, si bien la parodia o la satira pueden ser a veces peligrosas, las
bufonadas, los bastonazos, el baile y la creacion de las «maravillas» a modo
de espectaculo son inocentes y tienen efecto catartico. Se trata fundamental-
mente de aquellas fiestas o ceremonias en las que se olvidan todas las nor-
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mas; la simbologia espacial del «arriba» y el «abajo» se mantiene pero con
los valores cambiados; impera el disfraz, lo conocido se convierte en no
conocido, la fundamental dicotomia bueno/malo, relacionada con la idea
del pecado, queda abolida, puesto que se puede dar rienda suelta a una serie
de comportamientos prohibidos. Sin embargo, tratandose en gran parte de
unas fiestas «controladasy, la duracion de la libertad en el mundo al revés es
casi siempre efimera. A pesar de no ser textos propiamente medievales, hay
algunos, en castellano, que por lo menos nos pueden servir de ejemplo. Se
trata del «Baile de la casa al revés y los vocablos» del Licenciado Luis de
Benavente (paginas 828-29 en Coleccidn de entremeses... NBAE, I, 1) don-
de los personajes, el gracioso y las dos mujeres, ponen delante del especta-
dor, de forma festiva, muchos de los elementos que configuran el mundo al
reveés: «Vuelto lo de abajo arriba/ estd el mundo novelero;/ el pie quiere ser
cabeza/ y vivir sin alma el cuerpoy.

En general, todos estos elementos que configuran la imagen trocada,
invertida o disfrazada del mundo cristalizan, aunque de manera distinta, en
dos fiestas fundamentales. Antes de hablar del carnaval, mencionaremos las
fiestas de los locos, fiestas cuyos protagonistas son precisamente aquellos
seres que se encuentran, a causa de su enfermedad, marginados, apartados
de la comunidad. La actitud frente a la locura es, en diversas sociedades, a
pesar de los distintos matices, fundamentalmente la misma; la demencia es
considerada como un signo divino, el demente lleva una impronta sagrada.
La concepcion magica de la locura la encontramos en muchas religiones
diferentes a la cristiana y en ambientes socio-religiosos distintos a los de la
Europa occidental. La locura transitoria del héroe es un motivo recurrente
en la novela de caballeria; la locura del mago Merlin deriva en el don de la
clarividencia y de la profecia. Al loco se le respeta, se le tiene pena, pero es
a la vez objeto de burla y escarnio. La figura del loco en el mundo medieval
se presenta de forma dualista; el loco cuerdo, el mago poseedor de lo mas
secreto del universo, es a la par el ser en que se dan, aunque de forma in-
consciente, todos los vicios y las bajezas del ser humano. El loco es la encar-
nacidén de la voluntad celestial de ensefiarnos lo que significa el poder de la
mano divina que, en un ser humano, puede aunar las virtudes y los vicios de
la especie. El loco es un elegido de Dios al tiempo que una encarnacion del
pecado, lo que provoca en la conciencia colectiva un sentimiento complejo;
al loco se le otorga el triunfo sobre el miedo en una auténtica inversion de
valores, lo que da lugar a la Fiesta de los locos, celebracion de tipo profano
en que se exalta mediante regocijos y bufonadas la actuacion del demente.
Se trata de una fiesta de invierno relacionada con la fiesta de los Inocentes y
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la fiesta del asno, fiestas que anuncian de alguna manera la gran celebracion
del carnaval. Se inscriben en el tiempo liturgico, pero conservan fuertes re-
miniscencias de la tradicion popular pagana.

Hemos escogido la Fiesta de los locos entre tantas que salpican el calen-
dario medieval puesto que la figura y su tratamiento festivo han encontrado
un lugar importante en la literatura medieval. En primer lugar, se le describe
cargado de los emblemas de su situacion, vestimenta, gorro o capuchon, en
la mano su mazo o su cetro burlesco o incluso, parodia del baculo episcopal,
un largo baston, que termina en una cabeza de mujer pintada con colores
vivos y adornada con cascabeles o pequefias campanillas. Philippe Menard,
en sus escritos sobre la risa y la locura en la Edad Media («Les fous dans la
société médiévale», Romania, 1977), comenta que el loco incluso se ali-
menta de manera distinta; en las farsas o los Jeux comicos suele comer que-
sos grasos y puré de guisantes.

Menard indica que, en el Jeu de la Feuillée, de Adam de la Halle, el hecho
de que uno de los personajes, Walet, tenga en sus manos «un buen queso gra-
so» no es suficiente para designarlo como poseido, dado que el queso era
considerado, en aquel entonces un alimento malsano. Curiosamente el queso
es un elemento alimenticio muy frecuente y se sitiia en las fiestas que nos
ocupan, del lado, claro est4, de Don Carnal. Los guisantes, sin embargo, ocu-
pan posiciones al lado de Dona Cuaresma y quizas fuese la ambigliedad signica
de estos dos elementos que son presentados como atributos de la locura los
que determinan su empleo. Queso graso, guisantes secos y flatulencia relacio-
nados con el mundo de abajo, el del vientre, todo esto, lo encontramos ridicu-
lizado de otra manera en un entremés de la coleccidn mencionada, entremés
de aspecto carnavalesco que cuenta el afin de dos damas madrilefias por con-
seguir «flatos en botey». También, es interesante sefialar la tonsura en forma de
cruz que, segun Menard, caracterizaba a los locos y la comparacion con la
tonsura de los clérigos. Los locos de las farsas son «locos» de aldea amenaza-
dos continuamente por la burla y el escarnio de la gente del «pueblo bajo» que
procura darle bastonazos, aranarle con ganchos, echarle encima cubos de agua.
Si pueden, le hacen montar sobre un asno, pero mirando hacia atras, gesto
burlesco que tiene su significado simbdlico y se considera una de las formas
de castigo y penitencia en la época. En la fiesta de los locos, el loco es un rey
al revés, lo que se realiza mediante una cabalgata bufa que produce grandes
manifestaciones de jubilo popular. Pero hay también locos de corte, los que,
como bufones, forman parte del cortejo de los grandes sefiores, principes y
reyes. Los hay de verdad y los hay disfrazados, juglares que optan por el papel
del mas marginado socialmente, con tal de practicar la satira de la verdad.
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Poco a poco el loco entrard como figura en los juegos dramaticos, teniendo
exactamente el mismo papel que en una corte principesca, la de provocar con
sus disparates la risa gorda del publico. Algunas veces encontramos en las
farsas al falso loco, asi como su nivel mas bajo, el tonto real o fingido. La risa
como elemento fundamental de la inversion requiere ambigiliedad en todos los
planos de una ceremonia o representacion. La locura aparece también en la
novela de caballeria; casi siempre se trata de una locura transitoria, provocada
por medios magicos. Aun asi suscitan la risa y la compasion del publico corte-
sano que no reconoce a los héroes bajo el disfraz de la locura. Por ejemplo, en
la corte del rey Marc en la Folie Tristan, cuando el pobre héroe enloquecido
proclama bien alto que ha tenido por madre a una ballena, por nodriza a una
tigresa y que quiere raptar a Isolda para conducirla a un palacio de cristal
suspendido en el aire, todos exclaman: «;Es un buen loco! jQué bien habla!»,
lo que demuestra el caracter de diversion, de «maravillay, de «extravagancia»
que toma la locura como motivo literario. De la misma manera se asocia al
mito del «hombre salvaje», en que se mezcla la locura con la cordura segun la
perspectiva desde la cual se mire la actuacion del personaje. En cuanto a la
fiesta propiamente dicha, ésta se celebra para regocijo del «vulgo», aunque
igualmente atafie a las gentes de cultura eclesiastica. Los locos se burlan de
todo y el reflejo de su burla, en la literatura, se nota en las obras donde predo-
mina la vena satirica, obras en que se actua con disfraz, que van desde la
parodia ligera a lo grotesco profundo. Comenta de nuevo J. Heers: «Estos
temas criticos, contestatarios con la impronta de una severa reprobacion mo-
ral o, mas netamente, de generosos toques de humor e irreverencia, florecen
en todos los circulos de clérigos y de literatos, en la propia Iglesia, a la sombra
del coro y del claustro, recogidos por los humildes, por los pequefios clérigos
y hasta por los nifos. Asi pues, la Fiesta de los locos se presenta con toda
naturalidad, en el interior de un grupo social, de un circulo de iniciados, como
un juego de satiras y de parodias» (1988:152). El contenido propiamente di-
cho de la fiesta consiste en la instalacion en la Iglesia misma de un poder
nuevo y ladico, puesto que se elige como abad o papa de los locos, normal-
mente, a un joven clérigo, lo que significaba una division provocada por la
parodia litargica en la Iglesia (muy condenada, sin embargo, por los censores)
y una cabalgata popular por las calles. En cuanto a la paraliturgia celebrada
por el abad o el papa de los locos, se produce con gran profusion de bebida, lo
que degenera en gritos y escandalo; por otra parte, prefigura en version gro-
tesca las practicas magicas donde también se invierten los papeles, si bien
aqui no de los oficiantes sino de la divinidad. Vemos, pues, como una de las
fiestas importantes del calendario de invierno, fiesta que en su significado
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primordial indica la posibilidad de un cambio del orden preestablecido, indica
también la existencia, aunque sea solo por un dia, de un «mundo al revés»
donde se permite lo prohibido habitualmente. Es dificil situar este tipo de
fiesta dentro de la cultura eclesiastica o dentro de la cultura popular. Se trata
precisamente de una fiesta que, en sus manifestaciones muestra la imposibili-
dad de separar netamente los dos niveles culturales. Su origen es, sin ninguna
duda, pagano, popular, profano, y su recepcion, su actualizacion, necesita de
un publico popular; los actores de la fiesta, los intérpretes, en cambio, son
gente menuda del estamento de los oratores que rompen el equilibrio del codi-
go religioso para convertirlo en su misma parodia. Se trata, pues, de un feno-
meno de hipocodificacion cultural, fenomeno que arrastra tras de si la degra-
dacion del codigo estético. Sin embargo la fiesta tiene una duracion temporal
limitada y se inscribe dentro de los ritos de invierno, celebrados tanto por la
Iglesia como por el pueblo a la manera pagana. La figura del loco reviste de
ambigiiedad la fiesta que, aparte de ser una demostracion del quebranto de la
ley que genera la comicidad, siempre con la complicidad de un publico, llena
a ¢éste de inquietud por las connotaciones simbolicas que implica colocar de
rey sagrado a un demente.

Como culminacién de las fiestas el carnaval con sus ritos, gestos y pa-
labras invertidos o disfrazados viene a demostrar una vez mas la unidad del
sistema cultural medieval. A pesar de reconocer dos niveles de cultura, éstos
encuentran zonas importantes de interferencia precisamente en determina-
dos momentos temporales en que el tiempo liturgico cristiano y el pagano
coinciden en una ceremonia-espectaculo, una fiesta que promueve el desor-
den y la alteracion de todo el sistema. Es interesante sefialar que este tipo de
actos y su representacion artistico-literaria daran lugar a una actitud impor-
tante en la Edad Media, a la vida y al arte entendidos como juego, desprovis-
tos de su significado simbdlico, por un dia. La pérdida programada de la
carga semantica conduce, sobre todo en el codigo estético, a creaciones nue-
vas que ejercen su funcidon dentro del cédigo, més bien en un nivel sintactico,
puramente retdrico. Con el Carnaval como fiesta cumbre que exalta el «mundo
al revés», ponemos de relieve tanto en la vida social como en lo artistico un
rasgo importante de la época: su capacidad de reir; esto es, su vena cdmica
con todos sus grados desde el humor hasta el registro grotesco. La fiesta que
precede a la Cuaresma se sitia como todas las demas dentro del calendario
liturgico; sin embargo, aglutina a toda la poblacion que se convierte en intér-
prete de la misma. La ruptura de las convenciones, la alteracion de la sin-
taxis ritual establecida, provoca la aparicion de un nuevo rito, esperado, si, a
lo largo de todo un afio, un rito de efecto catartico en que cada ser humano,
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disfrazado, convertido en una imagen, baila la danza del mundo en que todo
estd permitido. El Carnaval es «la danza de la muertey al revés, puesto que si
bien los actores de las danzas macabras solian ser iguales e igualados ante la
muerte, en el Carnaval el disfraz iguala también en la danza de la risa y del
desenfreno al rico y al pobre, a la gran dama y a la burguesa. Si bien la Fiesta
de los locos era un montaje de los clérigos, el carnaval es realmente una
fiesta popular con fuertes raices en las tradiciones paganas. Es fundamental-
mente un rito de paso, una fiesta puente entre la abundancia y el desenfreno
de los instintos y la constriccion cuaresmal; al menos éste es el significado
bajo el cual se la tolera en la cultura eclesiastica. El espectaculo de la fiesta
del Carnaval aparte de sus significados de matiz antropologico, como es-
pectaculo en si, es uno de los mas completos del Medioevo, puesto que ofre-
ce una cabalgata, procesion donde de manera alegdrica, en tono mayor o
menor, casi siempre en un clima parddico y burlesco, desfila la vida de la
corte y de la ciudad, se representan pequefos «misteriosy», enigmas y adivi-
nanzas, aparecen personajes de los ciclos épicos y novelescos y también
seres extraordinarios, gigantes, hombres con un solo o0jo y un solo pie, los
famosos cinocéfalos, las maravillas y los monstruos. El desfile, organizado
con rigor presenta al espectador justamente la quintaesencia del sistema cul-
tural en que estd inmerso. La descodificacion sin embargo se realiza en cla-
ve pardodico-burlesca, puesto que el disfraz permite incluso alterar el orden
de la propia enciclopedia. Ademas, el espectador que admira la cabalgata es
un intérprete en potencia, y de hecho juega el papel que le indica el disfraz
elegido. Comenta de nuevo Heers: «Anonimato, disfraces e inversiones, dis-
tribucidén de vino y efectos multitudinarios, danzas burlescas, musicas sin
armonia, salvajes y estridentes, golpes de tambor, gritos y canciones obsce-
nas, este es, dicen los cronistas o moralistas todo el ambiente del Carnaval,
juego brillante aunque peligroso» (1988: 209). El Carnaval como fiesta ri-
tual y espectaculo ha desarrollado en torno una serie de manifestaciones
literarias de tema satirico-burlesco, especialmente farsas que se podian re-
presentar facilmente y que requerian para la realizacion de la funcién cémi-
ca un publico capaz de descodificar situaciones ya tipificadas. Hay mucho
material tanto antropoldgico como literario sobre las famosas batallas de
Don Carnal y de Dofia Cuaresma. Entre los textos medievales mas antiguos
estan los franceses como la Bataille de Karesme et Charnage del siglo XIII.
En Italia, también en el siglo XIII Guido Faba da noticias de un De
Quadragesima ad Carnisprivium, sin contar con la famosa batalla contada
por el Arcipreste de Hita en el siglo XIV. Acerca de unas costumbres curio-
sas relacionas con estos textos comenta Franco Cardini en Dias Sagrados.
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Tadicion popular en las culturas euromediterraneas, Argos Vergara, 1984,
p. 224: «De un encuentro segiin normativas del torneo, entre ‘Quadragési-
ma.... personificada por una riquisima vieja’ y ‘carnal personificado por un
hombre obeso, zopenco y de tez colorada’ nos habla Sabatino de Arienti en
carta a Isabel Gonzaga en 1506. En aquel caso contrariando las normas de la
logica y la cronologia del calendario el Carnaval venci6 a la Cuaresma. Y
podria uno preguntarse, si no habria tras esa victoria, el recuerdo bastante
impio (aunque no tendria por qué asombrar) de otra por otra parte muy dife-
rente e importante victoria que el Carnaval habia logrado sobre la Cuares-
ma, ocho anos antes en Florencia, en la Piazza dei Priori, donde habia sido
ajusticiado aquel Jeréonimo Savonarola quien, con sus hogueras de la vani-
dad, habia puesto en tantas dificultades el Carnaval. Savonarola termina jus-
tamente en la hoguera exactamente como a veces termina la vieja. Por eso es
licito ver, en estos encuentros literarios o dramaticos de Carnaval con Cua-
resma, una notable ambigliedad.

La fiesta va acompanada por la satira de las costumbres, por la critica de
los abusos de los grandes de la época y de la comunidad. El cortejo mismo
puede ser un desfile alegdrico de personajes tipificados facilmente recono-
cibles; también aparte del montaje de carrozas, algunas de caracter narrati-
vo-alegorico, prolifera la cancidn en todas sus dimensiones, la épica, la liri-
cay la comico-satirica, asi como el juego dramatico que, sin embargo, esta
dirigido fundamentalmente a divertir, a provocar la risa. El andlisis de cier-
tas farsas medievales independientemente del contexto variopinto y espec-
tacular del Carnaval, puede llegar a interpretaciones erroneas. Las fiestas
medievales, tanto las de tipo procesional litirgico de donde realmente ha
derivado el teatro medieval como las de tipo popular que hemos comentado,
nos dan la medida de las vivencias del hombre medieval dentro del tiempo
historico que le lleva hacia la muerte y dentro del tiempo iterativo que le
lleva a la regeneracion. Ritos paganos y ritos cristianos se funden en la fiesta
de Carnaval, haciendo honor a la vida, en un poderoso sentimiento vital que
impulsa al espectador a procurar ser intérprete de su propio mundo, el mun-
do al revés, revelado solamente algunos dias al afio, eso si, todos los afos.



