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La mujer-arbol y el hombre-mar:
simbolismo mitico y tradicién indoeuropea
del epitalamio sefardi de La galanay el mar

Entre los documentos etnogréaficos que public6 Michael Molho
en su fundamental libro sobre Usosy costumbres de los sefardies
de Saldnica (1950), figura éste, referente a las bodas que se cele-
braban en aquellacomunidad judcoespafiola de Grecia:

La “toilette” de la novia duraba varias horas. Después de haber
hecho abundante uso de todos los objetos y de todos los ingre-
dientes que contenia el paquete enviado por el novio, la futura
esposa tenia que llevar a cabo la triple inmersién ordenada por
las prescripciones rabinicas, en una piscina, a la que descendia
por unos cuantos peldafios. Antes de meterse en el agua, era
costumbre que la madre de la futura esposa cortase ella misma
las ufias de su hija, como colmo de limpieza, sobre un lienzo
en el cual se habian desparramado dulces. Si, por un descuido,
dejaba de cortar una sola ufia, su hija tenia que sumergirse de
nuevo en la piscina. En el agua se disolvian algunos trozos
de azlcar, como sefial de buen agUero, y se colocaban dos ve-
las de cera a los lados de la piscina. Después de este bautismo,
la novia era recibida por las mujeres presentes con canciones
apropiadas. He aqui un ejemplo:

Ya salié de la mar la galana
con un vestido al y blanco.
Yasalio de la mar.
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Entre lamary el rio
nos crecid un arbol de benbrio.
Yasalio de la mar.

La novia ya salid del bafio;
el novio ya la esta esperando.
Ya sali6 de la mar.

Entre la mar y la arena
nos crecié un arbol de almendra.
Yasalié de la mar.1

Esta cancidn es una de las més difundidas dentro del reperto-
rio de las bodas de los sefardies de Oriente.2 Su contexto ritual
esta lleno de connotaciones simbdlicas, porque el bafio de la no-
viay el cortc ritual de las ufias tienen, en muchas culturas, senti-
dos fecundatorios y magicos ampliamente documentados que
permiten entender en un marco clarificador los ritos sefardies.3

1 Molho, Usos y costumbres de los sefardies de Salénica (Madrid-Barcelona:
CSIC, 1950), pp. 23-24. La voz al es préstamo del turco ‘rojo’.

2Se conocen, efectivamente, numerosas versiones publicadas, cuya relacién de-
tallada se podra encontrar en Samuel G. Armistead y otros. El romancero judeo-
espafiol en el Archivo Menéndez Pidal: Catalogo-indice de romances y canciones
(Madrid: Gredos-Céatedra Seminario Menéndez Pidal, 1978), nim. AA.68; y Alber-
to Hemsi, Cancionero sefardi, eds. E. Scroussi, P. Diaz-Mas, i. M. Pedrosa, E. Ro-
meroy S. G. Armistead (Jerusalén: The Hchrew University, 1995), nam. 113.

3Sobre el significado cultural de la inmersién de la mujer en las aguas se exten-
derd ampliamente este articulo. En cuanto a los ritos de corte, conservacién y mani-
pulacién cuidadosa de las ufias, véase James Georce Frazer, Ixi rama dorada: magia
y religion [edicion reducida], ed. E. y T. I. Campuzano Creed. México: Fondo de
Cultura Econémica, 1981) p. 36 y, sobre todo, pp. 278-282, “Disposiciones sobre
los recortes de pelo y de ufias”, donde se habla extensamente de las costumbres de
muchos pueblos sobre las ufias, a Jas que se considera partes del cuerpo magica-
mente muy sensibles que hay que tratary conservar con cuidado para que no caigan
en poder de espiritus maléficos que las utilicen contra sus duefios. Creencias de este
tipo, referidas especificamente al &mbito hispano, han sido descritas en mi aiticulo
“Conjuros y ritos magicos sobre la denticion infantil”, Revista de Dialectologia y
Tradiciones Populares, XLVIII (1993). pp. 155-167, nota 37. Los ritos sefialados en
esos trabajos se pueden ampliar con méas ejemplos que, aunque no tengan caracter
fecundatorio, si al menos lo tienen magico. Asi, Ramo6n A. Laval, en Contribucién
alfolklore de C'arahue (Madrid: Libreria General de Victoriano Suéarez, 1916), p.
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Pocas veces como en este epitalamio es posible encontrar, ade-
més, una mayor coherencia entre el contexto etnogréafico y el
texto literario de una cancién, basado en la metafora de la unién
del arbol y el mar, del principio femenino y el masculino, que
cuenta con antiquisimos antecedentes y con numerosos paralelos
en la tradicion cultural de muchos pueblos.

Antes de explorar esta dimensidn simbdlica de nuestra can-
cién, conviene conocer extractos de otras versiones que am-
plien las referencias a estos arquetipos simbodlicos. Un texto
interesantisimo es el también salonicense que public6 Moshe
Attias, en el que se detectan restos de leixa-pren (paralelismo
alternante como el de la antigua lirica galaico-portuguesa me-
dieval) que le confieren un innegable aspecto arcaico:

Entre la mar y Narena

mos crecid un arbol de canela.
Echate a la mar, la galana,
échate y alcanzaras

Mos crecié un arbol de canela,
cien aflos mos ture contenta.
Echate...

Entre la mary el rio
mos crecié un arbol de bembrillo.

Echate...

Entre la mar y la agua
mos crecié un arbol de manzana.

Echate...

19, sefiala que “al que se corta las ufias en dia lunes, le hacen un regalo en la sema-
na; al que se las corta en viernes, no le duelen las muelas”; José Pérez Vidal, en
"Contribucion al estudio de la medicina popular canaria”, Tagoro, | (1944), pp. 54,
apuntaba que “para que un nifio no padezca dolores de muelas se le cortaran las ufias
en lunes"; mientras que Francisco J. Alvarez Curiel, en “El refranero supersticioso
espafiol”, Paremia, 3 (1994), pp. 59-64, sefialaba que "si los trozos de ufias que se
cortan por primera vez a un nifio pequefio, se arrojan al tejado, el nifio saldré
cantaor"” (p. 61).
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Mos crecié un arbol de manzana,
cien afilos mos ture ca_ada.
Echate...*

En una versidon de Rodas publicada en 1987 aparecen tam-
bién elementos textuales desconocidos en las versiones ante-
riores: .

Entre la mar i el rio
kresio un arvol de bembrio.

Entre la mar i la guerta
kresio un arvol de pimienta.

Entre la mar i la tierra
kresio un arvol de kanella.5

Entre los sefardies de Marruecos sdlo se conocen dos ver-
siones de nuestro epitalamio. Ninguna hace referencia a los
elementos simbolicos del mar y del arbol que parecian centra-
les en las versiones de Oriente. La siguiente fue publicada por
Areadié de Larrea Palacin:

Ya salié del mar la galana,
ya salio del mar.

La novia se viste de amarillo,
ya se fue con su marido.

La novia se viste de colorado,
ya se fue con su velado.

¢ Moshe Attias, Romancero sefaradi (Jerusalén: Universidad Hebrea-Edicion
“Kiryai-Sefer”, 1961), nim. 104.

5 Rebecca Amato Levy, / remember Rhodcs (Nueva York: Sepher-Hermon,
1987). p. 137.
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Ya salié del mar la galana,
ya sali6 del mar.6

So6lo se han recogido versiones del epitalamio de La galanay
el mar en la tradicion oral moderna sefardi. Sin embargo, diver-
sos indicios apuntan a que sus origenes pueden ser antiguos y
entroncar con una venerable tradicion poética arraigada en la
peninsula ibérica y en el mundo roménico. De hecho, su forma
paralelistica se ha intuido alguna vez como de ascendencia po-
siblemente medieval,7y los paralelos en castellano, catalan e
italiano que en seguida vamos a conocer sugieren igualmente
una vieja y profunda tradicionalidad. Sobre sus elementos sim-
bolicos, que por su caracter atavico y su documentacion casi
universal avalan igualmente la hipotesis de su antigiiedad, nos
extenderemos después de comparar los textos sefardies con al-
gunas canciones recogidas de la moderna tradicién oral espa-
fiola y romanica; canciones que, aunque no pueden ser consi-
deradas como paralelos cercanos y estrechos de La galanay el
mar sefardi, si presentan caracteres textuales, arguméntales,
simbolicos y funcionales que sugieren conexiones entre las
distintas ramas de poemas, lo que puede ser crucial para su en-
tendimienio. Veamos en primer lugar una cancién amorosa ma-
llorquina en la que se aprecia este tipo de coincidencias:

6 La misma version fue publicada dos veces por Larrea, primero en “La cancion
popularen el tiempo de los Reyes Cat6licos”, Corso de conferencias sobre la politi-
ca africana de jos Reyes Cat6licos, IV (Madrid: Instituto de Estudios Africanos,
1952), pp. 7-52; lacicaen la p. 36;y después en Cancionerojudio del Norte de Ma-
rruecos, 3 vols. (Madrid: Instituto de Estudios Africanos, 1954), Ill. Canciones ri-
tuales hispanojudias, p. 59. La otra versién marroqui que conozco, y que presenta
escasas variantes con respecto a la anterior, es la discogréafica del grupo "Geri-
ncldo”, Defiestasy alegrias (Montreal: Consei! d’Education Juive, 19S5). nim. 9b.

7 Efectivamente, Margit Frenk. en “Historia de una forma poética popular", Es-
tudios sobre lirica antigua (Madrid: Castalia. 197S), pp. 259-266 (la cita en las pp.
263-264). pone el paralelismo de algunas versiones de nuestra canciéon como ejem-
plo de esquema métrico medieval y de lirica no documentada pero latente en la tra-
dicién antigua.
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Entre la mar i Farena
vaig sembrar un claveller
i es primer que hi coiré
serd per tu Magdalena.8

De la tradicion asturiana es esta otra cancion, igualmente
amorosa, que muestra también algunas coincidencias textuales
y de argumento con la que nos ocupa:

—Entre la mary la arena,
entre la arena y la mar,
entre la mary la arena

ta el alivio de mi mal.
—Cortame un ramito verde.
—Verde te lo cortaré.
—Cdrtame un ramito verde
de los alamos del Rey.
—¢Y si el Rey no lo permite
de sus alamos cortar?
—Cértamelo, vida mia,
cortamelo de nogal.

—Y después de cortad ito,
¢dénde lo colocaré?
—Donde tengas el carifio,
donde tu carifio esté.9

Del pueblo caccrefio de Aldcacentenera es esta otra cancién:

—El clavel en el huerto
llueve y se moja,

y el aire le sacude

hoja por hoja.

8 Antoni Riera Eslarclles, Ceni i lames ionades tradicionals de Mallorca (Pa3ma
de Mallorca: Moli. 1988). p. 21.

9 Aurelio de Llano Rozade Ampudia, Esfoyaza de cantares asturianos (Oviedo:
Marcelo Morchén. 1924). nam. 771.
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Ni por la mar,

ni por la arena,

ni por la mar

llevan a mi morena.

—Ni por la mar

ni por el rio,

ni por la mar

llevan al amor mio.10

La altima cancidén que por el momento vamos a comparar
con La galana y el mar es una cancién amorosa italiana, en
dialecto de Ferrara, que dice:

In mez al mer a gh’é un alberein
c’toti ann al prudis di gia fiuréin;
toti el duvni el garden al colore

e quisti ien i fiurein de I’amore. 1l

Es decir:

En medio del mar hay un arbolito

que todos los afios produce bellas florecitas;
todos los jovenes miran su color,

y éstas son las llores del amor.

Este breve repertorio de canciones recogidas en puntos muy
distantes de la geografia folcldrica hispanica y romanica tienen
en comun, en primer lugar, coincidencias textuales y ritmicas
llenas de interés. “Entre lamary el rio [...] entre la mary la are-
na, mos crecié un arbol...” dicen las versiones sefardies. “Entre
la mari Tarena vaig sembrar un claveller” dice la mallorquina.
“Entre la mary laarena/entre la arena y la mar,/ entre la mary

10 Angela Capdeviellc. Cancionero de Cuceresy su provincia (Céccrcs: Diputa-
cién Provincial, 1969), p. 177.

11 Roberto Leydi, / cami popolari italiani (Milan: Mondadori, 1973), p. 177.
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la arena [...] Corlame un ramito verde/ de los 4dlamos del Rey
[...]1 Y después de cortadito, / ;donde lo colocaré? / — Donde
tengas el carifio, / donde tu carifio esté”, pide la asturiana. “El
clavel en el huerto llueve y se moja [...]. Ni por la mar,/ ni por
la arena/ ni por la mar/ llevan a mi morena. Ni por la mar/ ni
por el rio,/ ni por la mar/ llevan al amor mio”, aporta la cacc-
refia. “En medio del mar hay un arbolito...”, dice finalmente la
version italiana.

Aparte de las coincidencias formulisticas y fraseolégicas, to-
dos los textos —y los contextos que nos resultan conocidos—
tienen en comudn la expresion de un trasfondo, intencion y fun-
cion claramente eroticos, de cortejo o de epitalamio. Pero lo
que mas poderosamente llama la atencion es el hecho de que
en todas las canciones desempefie un papel central la enig-
matica imagen del mar y del arbol o la planta que nace o que
estd en contacto con él, cuando es un hecho objetivamente im-
posible que un arbol pueda crecer o ser plantado dentro del mar.
La impresion resultante, teniendo sobre todo en cuenta esta co-
incidencia tan especifica, es la de que estamos ante poemas
emparentados entre si pero previamente sometidos a intensos
procesos de evolucidon que han dejado sembradas algunas zonas
de la Romania de restos muy dispersos de una antigua cancion
cuyo prototipo debia hablar de un simbdlico arbol plantado o
que se plantaba en medio del mar — “entre la mar y la arena”
en un subgrupo de versiones—, y que para sus cantores y
oyentes tenia y tiene connotaciones erdticas y una funcion
asociada a ritos amorosos de galanteo y de esponsales.

Tal conclusion resulta sugerente, porque enlaza con un
arquetipo simbdlico bien conocido en las tradiciones populares
—vy reflejada subsidiariamente en la literatura culta— de mu-
chos paises que asocian el arbol con el arquetipo de lo femeni-
no, el mar con el arquetipo de lo masculino, y el acto de plantar
o de arrancar una fruta de un arbol o una flor de una planta con
el del acto amoroso o la pérdida de la virginidad. Podemos se-
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guircomprobandolo a partir de algunas canciones espafiolas en
que se hacen aln maés transparentes el sentido y la intencion de
tales metaforas. Veamos una de procedencia salmantina, dos
asturianas y una oscense:

En el medio de la mar, olé, olé,
hay un verde naranjero;

la primera naranjita, olé, olé,
la cogié un marinero.12

En el medio de la mar
planté un clavel
ahora le vengo

de recoger.13

Ayer noche fui a tu huerto
y al arroyo me bajé,

y en la orillita del agua
tres clavelitos planté.14

El naranjo puesto en el rio,

el naranjero puesto en el agua,
pues bien puede ser

que la hoja se caiga,

pues bien puede ser

que la hoja se caiga.13

Las cuatro canciones muestran, con formulaciones variadas,
iméagenes simbdlicas esencialmente coincidentes: las tres nos
dicen que “en el medio de la mar™, “en la orillita del agua" o
“en el rio” hay un arbol o planta — de naranjas o claveles— que

12 Juan José Sanz. “Cancionero de ronda”. Hoja Folklérica. 50 (Salamanca: 26-
X-1952), p. [4].

13 Aurelio de Llano Roza de Ampudia. Delfolklore asturiano (3* ed., Oviedo:
CSIC, 1977), p. 241.

14 Llano Roza de Ampudia, Esfoyaza, nim. 455.

13Enrique Salué Olivan, Religiosidad populary romerias en el Pirineo (Huesca:
Diputacion. 1991), p. 261.
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el amante vardn siembra, despoja o ve que se despoja de su fru-
to o de sus hojas. La metafora del acto o la unién amorosa se
aprecia tan claramente, o alin mas, en este grupo de canciones
que en el de La galanay el mar y sus probables corresponden-
cias romanicas que conocimos al principio. Y méas todavia se
aprecia si tenemos en cuenta que el colector y editor del grupo
de canciones de Llanes (Asturias) que a continuacién analizare-
mos ha sefialado, para la mejor comprension de sus textos, que
entre los “simbolos de pérdida de doncellez” que se evocan
poéticamente en estas canciones estdn — por este orden— “ve-
nir de cortar retama, cortar un clavelar en el mar, plantar un
clavelar, dar una bordeada, morir, marearse, caer en el rio o en
el vado, venir de por agua, bafiarse”:16

—¢De dénde venis, galanas,
con tan alegre cantar?

—De cortar esta retama

de las alturas del mar.17

En el alta mar
planté un clavelar
y ahora lo vengo de cortar.

Cuatro y cinco en cada cafia,

> ahora lo vengo de cortar;
enviarélo al rey de Espafia,

y ahora lo vengo de corlar,
Uevomelo el viento de Granada,
y ahora lo vengo de cortar.

En el alta mar
planté un clavelar
y ahora lo vengo de cortar.

16 Anionio Cea Gutiérrez. La cancidén en Llanes (Salamanca: [edicion del au-
tor). 1978). p. 25.

17 Cea Gutiérrez, La cancion, p. 26.
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Llevémelo el viento de Sevilla
y ahora lo vengo de cortar.1s

Vengo de la mar, marinero,
vengo de la mar, mareada vengo.

Alli en un pensil
que el mar bafiaba,
corté un clavelar
que alli brotaba.

Vengo de la mar, marinero,
vengo de la mar, mareada vengo.

En una concha encamada,
una perla hallé encerrada.

Vengo de la mar, marinero,
vengo de la mar, mareada vengo.19

La insistente reiteracidon del topico del arbol bafiado por el
mar, metdfora de la mujer unida y fecundada por el hombre,
vuelve a proporcionar la imagen central de estas canciones y a
ampliar nuestra base de andlisis de sus valores simboélicos. Ana-
lisis que debe partir del hecho, comin en la reducida 6rbita de
los arquetipos culturales primordiales, de que tanto el arbol

15 Cea Gutiérrez, La condon, p. 27. Esta cancidn asturiana muestra paralelismos
con la de Las manzanitas de oro, que se ha documentado en la tradicién sefardi de
Marruecos. Véase por ejemplo la version publicada en Manuel Alvar. Cantos de boda
judeoespafioles (Madrid: CSIC, 1971), ndm. IX: “Y un amor que yo tenia, /
mansanitas de oro me diera: / cuatro y sinco en una espiga./ la mejorsita de eya para
mi amiga; / cuatro v sinco en una rama, / la mejorsita de eya para mi amada”. Otras
versiones han sido publicadas en Larrea Palacin, “La cancién popular”, p. 43; Larrea
Palacin, Canciones rituales, pp. 35y 39; y Susana Weich-Shahak. Cantaresjudeo-
espafioles de Marruecos para el ciclo de la vida (Jenisalén: The Hebrew University,
1989), nim. 18.1.acancién sefardi enlaza, en Gltima instancia, con otra peninsular an-
tigua que habia sido utilizada por Gil Vicente en el siglo xvi: "Hum amigo que eu avia
/ manganas d’ouro m’envia...” (cf Margit Frenk, Corpus de la antigua lirica popular
hispanica [Siglos Xxvuxvn), Madrid: Castalia, 1987, nim. 382).

19 Cea Gutiérrez, La cancion, p. 29.
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como el agua tienen, segin los pueblos, e incluso dentro de un
mismo pueblo, una doble significacion simbdlica, masculina y
femenina. Algunos de los mitos mas antiguos que se conocen
en torno al arbol le conferian un caracter de ser andrégino pri-
mordial, o de ser hibrido al mismo tiempo masculino y femeni-
no.20 A menudo,

el simbolismo sexual del arbol es doble. Exteriormente, el
tronco erecto es una imagen falica (...J. La leyenda de los pue-
blos cuenta con innumerables padres-arboles. Por otra parte,
el hueco de los arboles interviene a menudo como una matriz,
analogo a la gruta. Ciertos arboles podrian ser masculinos y
otros femeninos [...]. La analogia arbol frutal-mujer fecunda

desempefia la veces] un papel complementario de la analogia
arbol de latex-fuerza genésica (macho).2L

En etapas culturales més avanzadas debi6 llegarse a una ma-
yor definicion, no siempre libre de cruces y ambigiedades, del
simbolo arbdreo y de su referente sexual, o bien masculino o
bien femenino. El arbol falico asociado a ritos fecundatorios
primaverales ha mantenido su vigencia folcldrica en muchas

20 véase al respecto Picnc Gallais, “Les arbres entrelacés dans les Romans de
Tristan el le mylhc de I’arbrc androgync primordial”, Mélanges de Langue el
de Liitéraiure Médiévale offeris 6 Pierre te Gentil (Paris: S-EDE-S.. 1957), pp.
295-310.

21 Jean Chevalier y Alain Gheerbant, Diccionario de los simbolos, irads. M.
Silvar y A. Rodriguez (31 ed., Madrid: Herder, 1991), pp. 120-121. En Fierre
Sainlyvcs (Las madres virgenesy los embarazos milagrosos, Irad. J. C. Bermejo
Madrid: AKAL. 1985, pp. 33-59) se exploran también profundamente las “Practicas
fccundadoras del culto a las plantas, totems vegetales, tcogamias fitomoérficas" y
“Los embarazos milagrosos debido a la accion simultanea de las plantas divinas y de
las aguas sagradas". Otra importante contribucién al conocimiento de los arquetipos
del &rbol masculino y del arbol femenino segln viven en el folclore y en las cancio-
nes de numerosos pueblos es la de Werner Danckert, Symbol, Metapher. Allegorie im
Lied der Vélker, 4 vols. (Bonn: Bad Godesberg, 1976-1978). 111, pp. 951-96S; “Baum
(Ast. Zweig. Strauch. Staude, Reis, Gerte, Span) als mannlichcs Symbol" [El &rbol
[...] como simbolo masculino!, pp. 968-986; "Baum (weiblich)” [El &rbol (femeni-
no)). Particularmente en la padgina 968, Danckert resume la "Doppelnatur” del arbol
como principio falicoy al mismo tiempo como elemento matricial de la naturaleza.
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tradiciones de todo el mundo hasta hoy dia, como prueban las
fiestas de levantamiento y escalada de “mayos” que siguen
siendo comunes en nuestro pais y en otros.22 Y la asociacidn
del arbol a lo femenino también ha seguido plenamente vigente
en muchas sociedades hasta la actualidad. Veamos un comenta-
rio resumido de algunas exploraciones antropoldgicas realiza-
das sobre la cuestion del arbol-mujer:

En la civilizacion prearia del valle del Indo existian representa-
ciones iconograficas de la gran diosa o diosa de la fertilidad jun-
to a un arbol, que solia ser laficus religiosa. La diosa puede
aparecer desnuda, o bien la planta puede ser representada emer-
giendo de la regién genital de la diosa; también puede aparecer
la diosa desnuda representada entre dos ramas de la higuera, un
arbol de latex, como otros muchos que, convertidos en simbolos
de la maternidad divina, eran venerados por las mujeres y con-
siderados como un medio excelente a través del cual los espiri-
tus de los muertos podian regresar a la vida. Dichas representa-
ciones y creencias no serian sélo propias de la civilizacién
hindu, sino que se hallan extendidas por diversas zonas de Asia
y de Africa [...]. También el mundo egeo y helénico se hizo eco
de estas tradiciones; asien el gran anillo de Micenas aparece re-
presentada una escena cultural en la que vemos a la diosa, sen-
tada bajo el arbol de la vida, rodeada de numerosos emblemas
cosmolégicos y con una mano sobre el pecho desnudo; en otro
anillo, el anillo de oro de Mochlos, la diosa aparece en una barca
y acomparfiada por un altar y un arbol, aparte de la escena que
representa la danza ante el arbol sagrado. En el pais tamul, en-
tre las poblaciones dravidicas del sur de la India, las parejas
que permanecen sin hijos después de llevar tres afios de matri-
monio. plantan una higuera de las Pagodas y un mango al lado
de un rio o de un estanque sagrado y se les entrelazan sus ra-
mas, es decir, se les casa (...]. En China existe la creencia de

2 Bibliografia sobre las connotaciones falicas de estos ritos se podra encontrar en
mi articulo “Mayos y cantamisas: de El Crotal6n de Villalén a la tradicién folclérica
moderna”. Anuario Musical, 48 (1993), pp. 251-268, nota 7. Véanse ademas multi-
ples comentarios al respecto en Chcvalicr-Ghccrbrant. Diccionario, pp. 117-129.
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que a cada mujer le corresponde un arbol, el cual fijara con el
namero de flores que tenga el nimero de hijos que va a tener
la mujer a la que cada arbol pertenece [...]. En Alemania se
creia que los nifios surgian del tronco hueco de un &rbol.2-

En el folclore hispanico, el simbolismo de la mujer-arbol se
halla muy ampliamente documentado, como ejemplifica el re-
frdn anotado en 1627 por Gonzalo Correas, “Estése la pera en
el peral y no podrezka, ke ai vendréa kien la merezka [alegoria
para kasamientos y ventas]”;24 0 la cancion asturiana moderna

Al pie del arbol estuve,

no pude llegar arriba

a recoger la naranja:
jdame la mano, querida!25

Sugerente ejercicio comparativo con la tradicién culta es el
que nos permite hacer, en fin, un documentado articulo de Ro-
beria Quance sobre el simbolismo de la mujer-arbol en un
amplio repertorio de la literatura femenina inglesa y espafiola
moderna, lo que nos permite conocer este significativo parra-
fo de Una habitacién propia (1929) de Virginia Woolf: “No se

23 Hipolito B. Riesco Alvarcz, Elementos Uticosy arboreos en la religion roma-
na (Ledn: Universidad, 1993), pp. 190-193. En las pp. 188-211 se comentan mucho
mas ampliamente otras vertientes de la simbologia cultural del arbol y se ofrece una
amplisima bibliografia etnografica y antropoldgica sobre el tema. Sobre el simbo-
lismo femenino del arbol, es fundamental ver también a Jacqucs Gélis, L 'arbre el le
fruil: la naissance dans I'Occidem modeme. XW-XIXe siecles (Paris: Fayard,
1984). La cuestion del arbol del que nacen los nifios sigue siendo tradicional en algu-
nos lugares de Espafia. Asi, Gonzalo Alcalde Crespo (en Valderredible, Palcncia:
Ayuntamiento de Valderredible, 1994, p. 181) habla de "la creencia, que se trasmitia
de padres a hijos en el pueblo de Salcedo, en la cual a los muchachos se les decia que
los nifios nacian de los huecos existentes a los pies de ‘el rebollejo’: un centenario
ejemplar de roble, que todavia se puede admirar, cerca de la ermita de San Vicente".

24 Gonz-alo Correas, Vocabulario de refranes y frases proverbiales, cd. L.
Combct (Burdeos: Univcrsité, 1967), p. 152.

25De Llano Roza de Ampudia, Esfoyaza, nam. 755. Muchos otros ejemplos de
la asociacién erdtica mujer-arbol se podran encontrar en mi articulo (y en la biblio-
grafia que cita) “El juego renacentista de El peral de las peras en la tradicion sefar-
di de Rodas”, Boletin de la Biblioteca de Menéndez Pelayo, LXXI (1995), pp. 5-16.

304



sabia a ciencia cierta si se trataba de un arbol o de una mujer
andando [...]. ¢Es aquello un arbol? No, es una mujer”. O este
poema en el que, segin Quance, “Emily Dickinson echa mano de
esta imagen con una naturalidad que hace pensaren su origen po-
pular”:

Seis lozanas y honradas doncellas en el arbol sentadas,
acércate prudente el arbol a trepar

y a coger la que amas,

sin cuidar de hora ni lugar.26

El mar es otro arquetipo simbodlico que, al igual que el arbol,
se asocia, dependiendo de cada tradicion, a principios simboli-
cos masculinos o femeninos. En realidad, el valor predominante
del agua en lamayoria de las culturas es femenino,27 pero tanto
a la lluvia28 como al mar se les relaciona preferentemente con
el principio masculino. Un fragmento de Mircea Eliade es reve-
lador al respecto:

En sumerio, a significaba ‘agua’, pero significaba igualmente
‘esperma, concepcidn, generacién’. En la gliptica mesopo-
tamica, por ejemplo, el agua y el pez simbolico son los emble-

26 En e) articulo de Roberia Quance ("Mujer o arbol: las mujeres como obje-
tos y sujetos poéticos”, La balsa de la Medusa, 33, 1995, pp. 43-56) se podran
encontrar estas y otras referencias literarias al tema de la mujer-arbol, desde Safo
y la literatura folclérica de diversos paises hasta Faulkner, Eavan Borcland o Ma-
ria Victoria Atcncia.

21 Véanse en Danckert (Symbol, I, pp. 63-204) amplisimos comentarios sobre
mitos, ritos y canciones referentes al “agua de la vida” en innumerables tradiciones.
Lo mismo en Mircea Eliade, “Las aguasy el simbolismo acuatico”, Tratado de his-
toria de las religiones, trad. T. Segovia (reed. Madrid: Era, 1991), pp. 178-200 y
435-437. Ademaés, en Egla Morales Blouin (El cieno y lafuente: mito y folklore
del agua en la lirica tradicional, Madrid: José Pomia Turanzas, 1981) se ofrecen
innumerables testimonios y un vasto soporte bibliografico al respecto, especial-
mente en el capitulo titulado “El aguay lo femenino”, pp. 45-63.

2S Véanse en Danckert (Symbol, I, pp. 118-129) innumerables testimonios
antropolégicos de la identificacion lluvia=scmen. Sobre la misma cuestion véase
también mi trabajo “El caballo del Sol, de la Virgen y de Trajano: antecedentes
miticos y pervivencia oral de una cancién romanica tradicional”, en Lafuente de la
vida [Mitologia Hispéanica. 1], en prensa, y la bibliografia a la que remite.
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mas de la fecundidad. Todavia en nuestros dias, entre los “pri-
mitivos", el agua se confunde no siempre en la experiencia co-
rriente, pero regularmente en el mito con el semen viril. En la
isla Wokuta, un mito recuerda como una muchacha perdi6 su
virginidad porque dejo que la lluvia tocase su cuerpo; y el mito
mas importante de la isla Trobriand revela que Bolutukwa, la
madre del héroe Tudava, se hizo mujer a consecuencia de algu-
nas gotas de agua caidas de una estalactita.29

Sobre el simbolismo del agua fecundante y del mar mascu-
lino en la lirica galaico-portuguesa se ha extendido Giuscppe
Tavani, quien ha sefialado que “el mar es, por tanto, una especie
de divinidad, una divinidad masculina, enemiga y violenta” .30
Bien conocido es el ritual de las jovenes gallegas estériles que
en ciertas fechas, sobre todo en la noche de San Juan, se aden-
tran en el mar y esperan a que un namero fijo de olas —normal-
mente siete 0 nueve— golpeen sobre su vientre en la creencia
de que ése es el mejor método para ganar o recuperar la fecun-
didad.31 El arraigado motivo folclérico de “Casards y amansa-
rds” tiene a veces por protagonista al mar indomito al que sélo
casarse con una mujer podria doblegar.32

29Eliadc. Tratado, pp. 179-180.

30 Traduzco de Giuseppe Tavani, "Parallelismo c iterazione: appunti in margine
al criterio di pertinenza”, Cuhura Neolatina, XXXII1 (1973), pp. 10-32; lacitaen la
p. 30; véase también la version portuguesa, en “Paralelismo e iterado. A margem
do critério jakobsoniano de pertinencia: a proposito das cantigas de Martin Codax”,
Poesia e ritmo (Lisboa: Livraria Sa da Costa, 1983), pp. 143-164; la cita en las pp.
158-159.

31 Véase al respecto Fernando Alonso Romero, “As nove ondas da mar sagrada:
ritos y mitos galaicos sobre las olas del mar”, Cuadernos de Estudios Gallegos.
XXX111/98 (1982), pp. 589-605, y la bibliografia a la que remite.

32 Véase Fernan Caballero, Cuentos, oraciones, adivinasy refranes populares e
infantiles (Madrid: Foitanet, 1877). p. 443: “Si el mar se casase. / se le quitaba la
braveza”; o el cuento vasco publicado en Resurrecciéon Maria de Azkue. jitiska-
lerriaren Yakintza: literatura popular del Pais Vasco, 4 vols. (reed. Madrid: lius-
kaltzaindia-Espasa Calpc. 19S9). Il. n* 50; cf. ademés José Fradejas Lebrero. "La
novela de Casaras y amansaras”, Novela corta del siglo xvi, 2 vols. (Madrid: Plaza
& Janés. 1985), I, pp. 41-46 y 311-322.
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Puestos en antecedentes del simbolismo de cada elemento
por separado, es el momento de volver a fijar nuestra atencién
sobre la interaccion erdtica del arbol y el agua, a partir por
ejemplo de una adivinanza noruega que Cari Jung comentd al
estudiar el simbolismo psicocultural de su unién:

Sobre el monte Billin crece un arbol que gotea sobre un mar.
Sus ramas brillan como oro. ¢Lo adivinaras ti hoy?33

El sentido de los motivos enigmaticos (arbol y liquido) del
acertijo remite, segun la inteipretacién que se le da en la tradi-
cion folcldrica noruega, al falo y a la mujer; pero Jung, conoce-
dor de la polivalencia cultural de ambas parejas de elementos,
preferia, a esta interpretacién sexual, la de la pura abstraccién
erética. La adivinanza noruega era, para él, una expresién esen-
cial, trascendente, de la libido, de lo erético.

El que en la tradicién noruega vuelva a repetirse la imagen
poética de la union amorosa arbol/liquido, el que se exprese a
través de una adivinanza —género de la pura metafora—, y el
que pueda ser interpretada de modo tan esencial y abstracto,
nos prepara para abordar el siguiente estadio —aun mas meta-
férico, abstracto y de resonancias arcaicas— de vigencia del
arquetipo. Lo haremos a partir de otro parrafo de Mircea Eliade
en el que muchos de los datos que nos han llegado a través de
fuentes y anélisis separados van a cobrar sorprendente unidad y
estrecha coherencia con el motivo de la unién &rbol/mar:

La mitologia india ha popularizado en multiples variantes el
tema de las aguas primordiales, sobre las cuales flotaba Nara-
vana, cuyo ombligo hacia brotar el arbol césmico. En la tradi-
cion puranica, el arbol esta sustituido por el loto, en medio del

& C. J. Jung. Simbolos de transformacion, trad. E. Butclman (rccd. Barcelona-
Buenos Aircs-México: Paidds. 1993). p. 234. El mismo libro esta lleno de referen-
cias sobre los sentidos simb6licos de ambos elementos, por separado y juntos. En C.
J. Jung (“El é&rbol filoséfico”. Psicologia y simbélica del arquetipo, trad. M.
Murmis, Barcelona-Rucnos Aires-México: Paid6s. 1992, pp. 129-210), se profundi-
zaen los mismos temas.
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cual nace Brahma. Sucesivamente aparecen los otros dioses
—Varuna, Prajapati, Purusha o Brahman (Svayambhu), Na-
rayana o Vishni—, formulas que expresan el mismo mito cos-
mogonico, pero las aguas permanecen. M4s tarde esta cosmo-
gonia acuatica se convierte en un motivo corriente en la
iconografia y el arte decorativo: la planta o el arbol se eleva de
la boca o del ombligo de un Yaksas (personificacion de la vida
fecunda), de la garganta de un monstruo marino (mateara), de
un caracol o de una “vasija llena” —pero nunca directamente
de un simbolo que representase a la tierra—. Pues, como he-
mos visto, las aguas preceden y sostienen a toda creacion, a
todo “establecimiento firme”, a toda manifestacion cdsmica.
Las aguas sobre las que Narayana flotaba [...] simbolizan [..1 la
noche cdsmica. Incluso Narayana dormia. Y de su ombligo, es
decir, de un “centro”, toma vida la primera vida cdsmica: el
loto, el &rbol, simbolo de la ondulacién universal, de la savia
germinativa, pero somnolienta, de la vida de donde la concien-
cia todavia no se ha desprendido.34

Como vemos, un parrafo descriptivo de uno de los mitos mas
antiguos de la humanidad, el de la vida nacida de un arbol sur-
gido a su vez del mar, se ajusta también, y sirve para enmarcar
con coherencia, el motivo folclérico del arbol nacido en el mar
que informa las canciones hispanicas y roméanicas modernas, o
la adivinanza noruega que hemos analizado. Huelga decir que
una gran distancia no sdlo de tiempo y de espacio sino también
de consistencia y complejidad semanticas e ideolégicas, asi
como de funcionalidad — antes religiosa, hoy erdtica— , separa
los antiquisimos mitos indoeuropeos primordiales de los preca-
rios y desemantizados ecos orales que a duras penas han llega-

-4 Eliadc, Tratado pp. 180-182. En Saintyves, Las madres virgenes p. 57, se am-
plian de esta forma los datos sobre el nacimiento de Bralima: “Se supone que la
morada de Brahma se halla en un mar de leche sobre una flor semejante a las que
crceen en los estanques, llamada camella (nombre del loto en sanscrito), pero de un
tamafio y de una belleza extraordinarias. Nace en Temerpu, palabra que significa
ombligo de este océano de dulzor. Se le atribuyen a esta flor dieciocho nombres,
que celebran sus diferente« bellezas. V se dice que Brahma duerme en esta flor seis
meses seguidos cada afio. permaneciendo en vela los otros seis™.
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do a la tradicion folclérica moderna. Pero el nexo genético,
bien que enormemente transformado y devaluado en genera-
ciones y ramas multiscculares, parece probable, y es desde lue-
go posible a la luz de lo que vamos conociendo del complejo
sistema de simbolos y de atavicas referencias culturales que im-
pregnan el cancionero tradicional.

De todo ello resulta que la interpretacidon de ese arbol tan in-
trigante que nacia en el maren el epitalamio sefardi de Ixi gala-
nay el mary en sus paralelos roméanicos se nos ha hecho al final
mas clara y también mas sugestiva que al principio. La loca-
lizacion de sus posibles ancestros culturales en un sistema de
creencias y de ritos muy antiguos, de origenes y difusién indo-
europeos, nos ofrece una de esas oportunidades — que las caren-
cias documentales hacen tan raras— de entender nuestro cancio-
nero dentro de las coordenadas culturales y simbdlicas de
extraordinaria profundidad en las que se inserta. La coherencia
que esta perspectiva presta a los elementos a los que da marco
alcanza también la funcidn epitaldmica y el contexto etnogra-
fico de nuestra cancion, con la novia sefardi sumergida en el
bafio que debe propiciar su fecundidad; rito en el que se pueden
encontrar lejanisimas resonancias del ancestral mito indio del
arbol fecundado por el mar. Y, trascendiendo sus propias fronte-
ras, tal perspectiva nos abre, finalmente, inéditos caminos de ex-
ploracion de otras enigmaéticas joyas de nuestro repertorio oral,
como aquella emotiva y solitaria cancién del Cancionero musi-
cal de Palacio (siglos xv-xvt) que ahora es menos misteriosa de
lo que era antes, y que hace menos misteriosas las canciones
—remotisimas parientes— que nos han ocupado hasta ahora. La
coherencia simbélica de tal cancion con los arquetipos miticos
que hemos analizado resulta por muchas razones sorprendente.
El motivo del suefio de la muchacha (No pueden dormir mis
ojos... / Y sofiava yo, mi madre...) que imagina flores nacidas del
“agua frida” coincide estrechamente con el motivo del suefio,
perpetuo o temporal, de los dioses Narayana o Brahma nacidos
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del arbol marino, a los que aludian las Ultimas citas que hemos
extractado. Un elemento mas de coincidencia y un motivo mas
de reflexién sobre los lejanos ecos de motivos y de mitos cultu-
rales antiquisimos en nuestra tradicion folclérico-literaria:

No pueden dormir mis 0jos,
no pueden dormir.

Y sofiava yo, mi madre,
dos oras antes del dia,
que me florecia la rrosa,
el lyino so ell agua frida.
No pueden dormir.3%

35 Frenk, Corpus, nim. 302C. Con respecto a! dltimo verso de la cancién, que
Frenk transcribe "el lyino so ell agua frida", es preciso advenir que la lectura lyino ha
sido interpretada de diversas maneras. En mi opinion, tal como se lee del manuscrito,
podria significar lino o lirio. Estasegunda lectura estaria avalada por alguna tradicion
de emparejamiento formulistico de rosa/lirio, ejemplificada por los versos del Poema
de Sania Oria (cd. I. Una Maqua, Madrid, Castalia, 19S1. XXXI[28]cd) de Gonzalo de
Berceo: “non quiso otra suegra sinon la Gloriosa, / que fue mucho mas bella que nin
lilio nin rosa”.Y ademaés, por la vieja e internacional tradicion rclacionadora del aguay
de las plantas que hemos revisado en estas paginas. Al respecto sefialé Frenk: "el lyino:
lectura dudosa; podria ser ell vino (Romeu, en su cd. interpreta: “él [el amado) vino so
el agua frida [bajo la lluvia del amanecerj”) o eU pino-, pero como la forma ell s6lo se
usaba ante vocal, ambas versiones son improbables. La grafiaen cuestion parece unay;
el lyino ‘el lino' me convence mas; seria un asturianismo". Algunos otros autores (de
los que yo discrepo), ademas de Romeu, han interpretado lyino como vino. El primero
fue Francisco Asenjo Barbieri, en el Cancionero musicalde los siglos xvy xvi (Madrid:
Real Academia de Bellas Artes de San Femando, 1890), nim. 40S. p. 210. Varios de
ellos han relacionado esta cancién con el tema literario de las disputas del agua y del
vino parajustificar la lectura vino. Asi, John Gomal) (en "Drcarmng in traditional lyric:
pino or vino?". La Coranica. 16 [1987] pp. 138-144). tras valorar las alternativaspino
y vino, se incliné por el caracter primigenio de la segunda, aunque aceptando la lectu-
ra de la primeracomo comipcién de la cancién. José M* Alin ley6 "el vino (?)” y advir-
tié que “el Gltimo verso de la glosa es de dificil interpretacién: ;vino? ¢pinoV (Alin,
Cancionero tradicional. Madrid, Castalia, 1991. nim. 72). Enzo Franchini, en EIma-
nuscrito. la lenguay el ser literario de La Razén de amor (CSIC: Madrid. 1993). pp.
285 y 389, también ley6 "vino", y comenté la cancién en relacion con la Razén de
amory con su disputa del aguay del vino conclusiva Lo mismo hizo Stephen Rcckert
en Beyond Chrysanthemus: Perspectives on Poeiry East and West (Oxford: Clarendon.
1993). p. 46. Por su parte, Antonio Sdnchez Romcralo. en El villancico (Estudios sobre
la Uricapopular de los siglos xvy xvt) (Madrid: Gredos. 1969). p. 557 y "Antologia
popular”, nim. 71. propuso "esspino”.
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