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Resumen

A propoésito del control meteoroldgico durante la edad moderna: protoetnografia y
mitopaisaje en la Catalufia moderna (S. XVII-XVIII)

Los cambios en el contenido de los gozos, la aparicidon de nuevas reliquias y la gran
caza de brujas de la edad moderna son indicios que permiten valorar la importancia de
la meteorologia durante la edad moderna y los cambios climaticos en ella acaecidos.

Determinados rituales permitian hacer frente a unos actos que eran vistos como el
fruto de comportamientos inadecuados. En este contexto, la pujanza de un sector
campesino bienestante podria explicar la aparicion y el sentido de nuevas
advocaciones hacia determinados santos y un importante proceso de cristianizacion
del paisaje catalan.
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Abstract

About the weather control in the modern ages: protoethnography and mythscape in
Catalonia (16-18" centuries)

Changes in the contents of the goigs, the emergence of new relics and the great witch-
hunt of the modern age are indications leading to appreciate the importance of
meteorology for the modern age and the climate changes occurring in it.
Certain rituals allowed to deal with acts which were seen as the result of inappropriate
behavior. In this context, the strength of a wellbeing peasant sector could explain the
appearance and the sense of new devotions to particular saints and an important
process of Christianization of the Catalan landscape.

Keywords: climatology, popular religion, toponymy, mediance.



Es bien sabido que el espiritu positivista no ha existido siempre en la manera en que lo
entendemos hoy en dia. En este sentido, es clasico hablar del proceso de paso del mito
al logos, aunque también sea bastante discutible establecer si en algin momento este
proceso ha terminado. El acercamiento cientifico a la realidad no se ha dado en todas
las culturas hasta momentos muy recientes. Tampoco la investigacion de culturas
consideradas Otras no se ha hecho siempre con criterios de objetividad y cientificidad.
Siempre, sin embargo, ha habido excepciones.

Es gracias a estas excepciones que en nuestro marco podemos hablar de una
protoetnografia, entendiendo por este concepto el conjunto de conocimientos que
hoy incluimos dentro del campo académico de la etnografia que se recogieron vy
publicaron sin un interés cientifico explicito en los momentos previos a la aparicién de
la ciencia. En ese momento, el mito y el logos se mezclaban hasta el punto que es
dificil discernir donde empezaba uno y dénde terminaba el otro, entre otras cosas
porque nunca sus limites han sido claros.

En comparacién con los conocimientos enciclopédicos en que cualquier referencia a
documentos escritos era valida, en la edad moderna vemos establecerse una
aproximacion mas critica a la realidad. Buena parte de la informacién utilizada en este
articulo ha sido obtenida de documentos escritos o de obras publicadas por personas
gue no tenian ninguna intencion cientifica en el sentido que damos hoy dia a esta
palabra. De todos modos, su voluntad de explicar y comprender el mundo que les
rodeaba les llevd a hacer lo que hoy llamamos trabajo de campo en un momento en
gue esta expresion no era ni imaginable.

A partir de estas fuentes de informacidn, esta investigacion tiene como objetivo hacer
una aproximacion a la edad moderna desde el punto de vista de la teoria de la
medianza (Berque, 2000), un planteamiento epistemoldgico que pretende estudiar las
relaciones entre la humanidad y la naturaleza. Se trata de ver como, desde el siglo XVI
hasta XIX, la naturaleza y la cultura no podian entenderse la una sin la otra. La gente se
protegia del mal tiempo con figuras y rituales religiosos que hoy dia pueden parecer
indescifrables, pero que se pueden descodificar en una clave ecosimbdlica que permite
su comprension.

El contenido temdtico de este documento se basa en un estudio monografico realizado
en el Obispado de Vic (Roma, 2009), al que se han afiadido los resultados obtenidos a
partir de otro estudio elaborado con materiales procedentes de otros lugares de
Catalufa.

Gozos

Como hemos demostrado anteriormente (Roma, 2009, 143-146), a partir del estudio
de los gozos (goigs) durante la edad moderna (1600-1800), se llega a la conclusion que
las necesidades existenciales mas importantes de las personas en aquel momento
histérico se situaban en el terreno de la salud y de la meteorologia, pudiéndose
distinguir dos fases claramente delimitadas (véase también Gelaberté, 2005, 253): sélo
un gozo de tematica meteoroldgica se publicé antes de 1650 y en el total del siglo XVII



fueron 9 (frente a los 33 del XVIII). La tendencia cambia en el siglo XVIII, donde se
encuentran 40 casos de salud y 34 de caracter meteoroldgico.

Una conclusidn se impone de estos datos preliminares: los gozos permiten pensar que
algo hizo entrar la preocupacion por los temas medioambientales en los aspectos por
los que se podia pedir proteccién al mundo sagrado (proteccién contra las tormentas,
la sequia o el granizo, proteccién para los sembrados, los animales o contra la langosta
o las orugas).

Este cambio de tendencia se ve claramente en los gozos dedicados a san Vicente, en
los que se pasa de una proteccidn inespecifica o de la proteccidn contra los pecados en
general a “Fer que la pedra noy toquia” y asegurar el agua necesaria para el campo en
1729. Conviene remarcar que este cambio va ligado a la obtencidn de una reliquia de
san Vicente en la parroquia de Malla (Osona).

Es interesante notar que esta preocupacion por la meteorologia se dio en un momento
gue no parece que fuera el mas critico, meteorolégicamente hablando, de la edad
moderna, tal como se desprende de los estudios de climatologia histérica de que
disponemos. El gran salto cualitativo, en el terreno de los gozos, se produce entre 1700
y 1725, un momento que no tiene ninguna connotacion climatica especial en los
estudios de Mariano Barriendos (especialmente 1999 y 2005), de manera que cuando
llega el periodo 1767-1798 (la conocida como pulsién Malda) el cambio en la tipologia
de los gozos ya se habia producido. Hipotéticamente, este hecho permite pensar que
la introduccion de las preocupaciones meteoroldgicas en los gozos estuvo ligada a la
nueva posicion social que estaba tomando el campesinado acomodado en el mundo
rural. Por lo menos esto es lo que pretendemos demostrar en este articulo.

Reliquias

En un sentido analogo, durante la edad moderna se produjo un importante
movimiento de reliquias en nuestro ambito de estudio, algunas de las cuales fueron
rapidamente utilizadas para impetrar el bienestar meteoroldgico. Es el caso del cingulo
que habia pertenecido a san Ignacio de Loyola que se conservaba en el santuario de la
Salud de Viladordis (Bages). Algo parecido pasoé con san Salvador de Horta, del cual se
conocen dos gozos del siglo XIX en que se asocia su figura a la proteccién de las
cosechas. Por otro lado, en enero de 1729, llegaba a la parroquia de Sant Viceng de
Malla una reliquia de san Vicente y ese mismo afo unos gozos a él dedicados
especificaban el uso de la misma para evitar el granizo y asegurar las lluvias
(Courcelles, 1990, 119).

No vale la pena continuar nuestra relacidon pues se puede encontrar en una publicacion
reciente (Roma, 2009). En cambio, si que vale la pena mencionar que el trabajo de
Narcis Camds (1949) hace explicita la utilizacidn de algunas virgenes y de los santuarios
donde éstas se acogian como lugares donde pedir la proteccion contra los elementos
atmosféricos y contra las sequias. No haremos en este articulo un repaso de estos
aspectos, porque son bastante bien conocidos. En cualquier caso destaquemos que
Camos refiere la construccidn el afio 1644 del santuario de la Salud de Sant Feliu de
Pallerols, y anfade que "(..) después que se edific6 han experimentado mds



prosperidades, cesando desde entonces aquella tormenta de tiempo y siguiéndose
grande bonanza para el consuelo de todos (...)" (Sola, 2003, 29).

También hay que tener en cuenta que algunas masias o casas particulares tenian
reliquias que protegian sus intereses, aspecto éste que ha sido escasamente estudiado,
pero sobre el cual un analisis preliminar de la documentacidn conservada en el Archivo
Episcopal de Vic demuestra la importancia que tenian las reliquias en las casas
particulares, donde no era extrafio encontrarlas junto a pequenas capillas de pared,
imagenes o cuadros de tematica religiosa. Esto por no hablar de aquellos casos de
reliquias que habian llegado desde |la edad media (para una informacidn mas detallada,
Roma, 2009, 10-22). En general, estos elementos sagrados intentaban proteger a las
colectividades rurales y a los individuos que las formaban de los temporales violentos,
la falta de lluvias o su exceso. También habia otros casos de proteccion contra algunas
plagas agricolas como las orugas. Asi que parece que estd en lo cierto Kamen (1998,
183, 194) cuando afirma que en el mundo rural los milagros que se buscaban no sélo
se relacionaban con la cura del cuerpo, sino también con el bien de la comunidad: la
supervivencia material y la protecciéon contra inundaciones, temporales, granizadas,
plagas de langosta y sequias.

Brujas

Siguiendo el sugerente estudio de Behringer (1999), en otro lugar hemos podido
demostrar que el episodio de brujeria de inicios del siglo XVII tuvo algo que ver con el
contexto climatico cambiante que se vivié en ese momento (Roma, 2008). De hecho,
este periodo se enmarca en la primera pulsion climatoldgica propuesta por Barriendos
(entre 1575 y 1610), para quien el periodo 1580-1620 corresponde a un momento de
grandes inundaciones, nevadas, temporales de mar y lluvias persistentes (Barriendos,
1999 y 2005), pero sin la presencia de sequias, las cuales no apareceran hasta 1620-
1640 (Barriendos, 2005; 20, véase también Pefia, 1984). Fue también una etapa con
una gran presencia de malas cosechas: José Maria Fontana (1976, 217 y sig.) las
encuentra en los afios 1601, 1604, 1605, 1606, 1608, 1612 y 1615. En este sentido, un
informe de la Audiencia Real de Barcelona escrito en 1621, tras la desastrosa cosecha
de 1618, decia que el delito de que se acusaba a las brujas era "(...) de que con granisso
y piedra que hazian caher talavan los campos y miesses y con niebla hazian perder los
frutos, y otros muchos males de infanticidios y muertes de ganados (...)" (Kamen 1998,
320).

La visidn que las clases populares tenian de la brujeria se construia a partir de los
efectos sobre los elementos meteoroldgicos adversos que las brujas y brujos eran
capaces de desencadenar. Todo ello da a la brujeria una dimensidon medioambiental
incuestionable: la brujeria seria una manera de explicar y controlar a nivel
fenomenoldgico el medio ambiente y alguno de sus procesos: las tormentas, el
granizo, el frio, etc., todos ellos elementos capaces de poner en peligro la
supervivencia de las colectividades de la edad moderna.

Como se sabe, las brujas se creia que podian crear los grandes temporales,
normalmente batiendo el agua con alguna vara:



“(...) pagavan tres vergasadas en un biot de aygua y aqui mateix se alsa la boira
y mal temps, y aqui mateix la padregada (...)” (Declaracién de Margarida Balda,
1619, citada por Ginebra, 2007; 7).

“(...) y pagavam algunas vergasadas a una font y axi se alsa una fumasota y
tantost maltemps de tal manera que caygué una calamarsada pero diguéren no
feu gayra mal (...)” (Procés de bruixes en la cort del bard de Savassona. Arxiu
Episcopal de Vic, archivo parroquial de Avinyo, AP W/2.)

Formaban asi una nube que podian dirigir a voluntad contra los campos y pertenencias
de algunas personas de la comunidad local. De esta manera, la lucha entre los
sacerdotes u obreros que tocaban las campanas o gestionaban las reliquias y estos
seres estaba servida, como recogen distintos documentos. Esta documentacién
también recoge casos en que las brujas admiten que si no hubiera sido por las acciones
rituales de algunos curas, los dafios por ellas provocados hubieran sido mas
importantes.

Entre estas acciones rituales se encuentran la bendicion de los campos y del término
parroquial desde la torre de la iglesia, ya presente en Martin del Rio (1551-1608).
También las conocidas como fiestas de la Cruz de Mayo o de san Pedro Martir durante
las cuales los campesinos se reunian en las iglesias, bendecian algunas ramas
(normalmente de pino, olivo o laurel) que después eran depositadas en los campos, a
veces en procesion, para proteger a los vegetales de los rigores del mal tiempo.
También era tradicional que en estas fechas la comunidad se reuniera en algun lugar
elevado de la parroquia donde se repartian unos panes elaborados expresamente para
esta ocasion, panes que eran bendecidos y que se utilizaban para deshacer
tempestades, curar enfermedades y proteger los huertos y las casas de las brujas
(Bellmunt, 1993; Gomis, 1998).

En otros casos se procedia a la bendicion del término, un ritual que consistia en ir en
procesion hasta algln lugar donde normalmente existia un pequefo oratorio (pedrd) y
leer alli el evangelio o la passia (narracién evangélica de la pasion y muerte de Cristo).
Y, en un sentido parecido, también se realizaba el salpas, ritual consistente en que el
cura pasaba casa por casa bendiciéndolas con una mezcla de agua bendita y sal, de
manera que la casa quedara protegida contra las brujas y otros posibles males. En este
sentido, un documento del obispo Benet de Tocco (1510-1585) establecia que “Los
faels podran pendrer ab vasos de la aygua benehida pera aspergirla als malalts, casas,
camps, vinyas, y altres coses, y pera tenirla en los aposentos, y aspergirse amb ella
moltes vegades” (Gelabertd, 2005; 267).

Por otro lado, ante peligros meteoroldgicos inminentes, los campesinos acudian a las
iglesias y encendian cirios o tocaban las campanas para comunir el mal tiempo. Estos
rituales ya estdn presentes en la Catalufia de inicios de la edad media, pero a medida
que fue pasando el tiempo la iglesia y el campesinado tuvieron una visidn bastante
distinta de los mismos, discrepancia que se hizo evidente a la hora de condenar
determinadas conductas que el campesinado exigia a los curas locales (Roma, 2009).
Entre estas conductas estaba el hecho que tuvieran que salir a la puerta de la iglesia,
muchas veces llevando con ellos las reliquias de que disponian o los crucifijos propios
de la parroquia. En el caso de Sant Pere de Casserres, un documento de 1736 indica



que cuando la Compaiiia de Jesus, que ejercia el dominio sobre el monasterio, se
propuso fundir una de sus campanas que era utilizada con esta finalidad “(...) acudi a
Casserras una multitut de gent que, ab las armas a las mans amenassaren de llevar la
vida al que se atrevis a trencar la Campana hi (sic) traurer-la del Campanar; y fonch
precis que lo Colegi cedis al moti de aquella gent y no se atrevi més a traurer la
Campana, ni parlar de tal cosa” (Pladevall, 2007; 42-43). Se conocen otros casos
conflictivos en este mismo sentido (véase, por ejemplo, Bellmunt, 1990, vol. 1, 28;
Sarret, 1925, 123-125; Kamen, 1998, 196).

Otra de las cuestiones mal vistas por la iglesia era el hecho que los curas tuvieran que
salir a la puerta de la iglesia para enfrentarse a los episodios tempestuosos, puesto que
se suponia que tenian esta capacidad. En 1568 el obispo Benet de Tocco referia como
herética una oracién que hablaba de “fer fugir lo temps ab una fals que llancen o una
cabata” (Aguild, 1988, 30) y Castanega (1994, 54) hacia referencia al hecho que
algunos conjuradores de tempestades “les hechan (sic) el capato del pie para que con
el se despidan”.

Asi pues, en el siglo XVII el concepto de la brujeria incluye el resultado de muchos
ataques a las formas de supervivencia, especialmente en una sociedad de tipo agrario.
Segun Claude Lecouteaux (1992, 93), esto fue asi desde el principio, porque en origen
el vuelo nocturno de las brujas no se vinculaba a la idea del sabbat sino que formaba
parte de un conjunto mas complejo de ritos agrarios destinados a asegurar la
prosperidad y la fecundidad en la comunidad. Desde este punto de vista, el vuelo de
las brujas no buscaba otro objetivo que defender las producciones agricolas (Ginzburg,
1991) o, como ya hemos visto, dirigir las nubes y temporales. Por eso se entiende que
“La mayoria de las causas judiciales fueron promovidas por la presion popular de las
comunidades campesinas que, de este modo, exteriorizarian sus temores colectivos”
(Gelaberto, 2005; 114).

Sabemos que en la sociedad tradicional tener mas que los otros era peligroso,
especialmente si los demas no se beneficiaban en alguna forma de este cambio de
condicién econdmica (Roma, 2000 y 2002). Pero en una sociedad agraria, la diferencia
entre el bienestar y la miseria dependia de las precipitaciones anuales y su
distribucién, de las temperaturas, la humedad, etc. Es decir, del medio ambiente. Asi
que la brujeria popular era, desde este punto de vista, una manera de dar forma y
controlar el medio ambiente a nivel fenomenoldgico ante la cual era mejor prevenir
que curar (en este punto entraban en juego toda una serie de rituales descritos
anteriormente). El granizo que destruia una cosecha era una amenaza para la
economia campesina del lugar y eso podia desencadenar una crisis social que podia
acabar con los mas débiles del vecindario ahorcados, puesto que "La quiebra de las
cosechas tuvo como consecuencia la actividad de buscadores de brujas que recorrian el
campo identificando a los culpables" (Kamen, 1998; 317).

Cuando una serie de hechos meteoroldgicos adversos (heladas, granizo, lluvia, sequia,
nieve, etc.) se sucedian, la mentalidad campesina estaba preparada para interpretar
estas coyunturas como un signo de Dios, como el trabajo del diablo o como el
resultado de la accién de las brujas (Behringer, 1999, 335). Fue este contexto
meteoroldgicamente critico lo que aportd los elementos necesarios para que se
pusiera en marcha una representacion del medio humano y natural que estaba latente
en la mentalidad campesina. Asi se establecid una clara relacién entre los hechos



objetivos que respondian a la dindmica fisica del medio ambiente (lo que se ha venido
en llamar la Pequefia Era Glacial) y ciertas formas de accidn social que tenian que ver
justamente con la representacién de este medio: las rogativas a favor o en contra de la
lluvia y la brujeria. La hipdtesis de una relacién inversamente proporcional entre
rogativas y brujeria parece confirmarse a la luz de los estudios de Barriendos (1994,
1997), Martin Vide (1997) o de Behringer (1999).

Discipulas del mal, las brujas fueron percibidas como responsables de los cambios
provocados por la Pequefia Era Glacial (Behringer, 1999; 335) y a veces sus
persecuciones fueron instigadas por la poblacion mas débil (Behringer, 1999; 341).

Comportamientos inadecuados

Para entender el funcionamiento de este tipo de actuaciones para asegurar el buen
tiempo o minimizar el impacto de las inclemencias, hay que tener presente que, en
cualquier cultura que nos movamos, la respuesta que se dé a los episodios de mal
tiempo siempre debe ser la apropiada a las causas que se le otorguen. Que desde
nuestro punto de vista nos parezca que no hay ningun vinculo entre las acciones
rituales que se han expuesto y el funcionamiento atmosférico, simplemente es un
anacronismo y un detalle irrelevante.

La edad moderna tenia muy aceptada la idea que este tipo de comportamientos o
algunas plagas -como la de langosta que asolé buena parte de Catalufia alrededor de
1687- respondian a los pecados humanos, especialmente al hecho de no pagar los
diezmos. En este contexto el clero adquirié un papel trascendental desde el momento
gue se creia que la religion podia aportar soluciones a los problemas humanos que hoy
consideramos naturales. Con el paso del tiempo aparecieron dos formas diferentes de
entender el funcionamiento del medio ambiente y la relacién medial, una propia de la
Iglesia y la otra del campesinado, de manera que las causas del mal tiempo eran
diferentes segun quien las quisiera contar. Buena parte de los escritores eclesiasticos
de la Edad Moderna intentaron justificar los episodios de mal tiempo, desde el punto
de vista agrario, como castigos al comportamiento humano inapropiado o como
pruebas de la fe de los fieles. Se abria, de esta forma, la posibilidad de considerar que
el mal tiempo podia deberse al hecho de no respetar los dias en que no se podia
trabajar.

En este sentido se habia manifestado en 1740 el obispo de Urgel, Simedn de Guinda,
para quien la causa por la que algunas casas -en las que anteriormente todo era
prosperidad y bonanza- habian mudado a un estado de miseria, enfermedades,
muertes de animales y otras mil desgracias se hallaba en el hecho de no respetar las
fiestas religiosas. Tres décadas antes, el jesuita y doctor en teologia mallorquin Ignacio
Fiol también habia expuesto unas ideas parecidas, partiendo del principio que

“El que trabaja dia de fiesta, no tendra mas por esso, antes mucho menos,
porque trabajando dia de fiesta echa la maldicion a su campo, a su casa, y
hacienda, y todo lo malogra, y pierde, porque va contra Dios” (Fiol, 1710; 116).



En un sentido analogo, en 1763 el prior del convento del Buen Suceso de Barcelona y
examinador sinodal decia que “Si el ayre amenaza tempestades, si las campafias piden
lluvia, si los vifieros (sic) enferman (...)” era una situacidon que se ligaba con “(...)un
espiritu de codicia, que te arrebate a trabajar en los dias de Fiesta, que no te son
permitidos (...)” (Crospis, 1763; 14).

La prohibicion de algunos tipos de actos religiosos que se estaban laicizando en
demasia —como sucedid con las romerias, que se convirtieron en aplecs (véase
Puigvert, 1986; Sola, 2006)- podia asi convertirse en un ataque a las formas de
proteccidon campesinas contra las aleatoriedades de la meteorologia. Esta idea se hace
bien patente en el Catecisme de las festas y solemnitats principals de la iglesia
publicado per Hermenter Marti, capellan de Gurb, el afho 1818. Escrito en forma de
pregunta y respuesta, esta obra se pregunta por qué motivos unas procesiones se
hacen por las calles de los pueblos y otras fuera de ellos, y se responde que

“Se fan unas per los pobles, pera que benehesca Deu las casas y sos habitants; y
se fan altras per fora, pera que Deu se digne derramar la sua benediccid sobre'ls
fruits de la terra” (Marti, 1818, 16).

De modo que prohibir las procesiones que salieran fuera de los pueblos podia poner
en peligro la supervivencia campesina y de los grupos sociales que de ella dependian.

En este contexto, algunos santos y santas fueron adaptados a los nuevos tiempos, v,
siguiendo el proceso que hemos visto al estudiar los gozos, se puede pensar que la
proteccion contra las contingencias climdticas se hizo mas presente en esta
hagiografia.

En este sentido no parece que esté de mas explicar que en nuestro ambito de estudio
se encuentran diferentes imdagenes de Cristo que sudaron o manaron sangre y que se
usaron para pedir la proteccién en temas meteoroldgicos. Aparte del Santo Cristo de
Piera, los afios 1453 y 1523 sudd sangre el Santo Cristo de Manresa, en 1540 sangraba
el de Cervera, en 1590 el de Igualada, en 1627 manaba el Santo Cristo de la cueva de
Manresa, en el 1633 sangraba el Santo Cristo del Hospital de Vic. Todas estas
imagenes, excepto el caso de la Santa Cueva de Manresa, eran utilizadas para
conseguir la lluvia o el control atmosférico en general. Algo parecido sucedié en 1689
cuando sudo la Virgen del Buen Suceso de Vic.

Nuevos santos

Todo ello deberia permitir que los intereses del campesinado, que en aguel momento
estaba viviendo un importante proceso de polarizacion social, pudieran ser defendidos
y vehiculados por nuevos personajes sagrados (por ejemplo, san Isidro) y que de esta
manera se pusiera también de relieve la preeminencia social de su sector mas bien
asentado. Este proceso de atribucidn de significado resulta claro en san Isidro y san
Antonio Abad. Pero también se encuentra en san Miguel de los Santos y en san Ignacio
de Loyola.

Un caso interesante en este sentido es el de san Ignacio de Loyola, porque a medida
gue iba pasando el tiempo, los milagros se iban haciendo presentes en su biografia. De
esta manera, en la obra de Ribadeneira (1584) sélo se habla de ciertos episodios de
mal tiempo vinculados a la pérdida de fe de los habitantes de las islas Malucas. Y es



que este autor creia que la santidad no necesariamente implicaba la presencia de
milagros: para ser santo habia que ser caritativo, punto en el que reconocia que las
clases populares tenian otra perspectiva.

De hecho, los milagros que se presentaron para justificar su canonizaciéon eran todos
dedicados a devolver la salud a las personas y aun en la obra de Andrés Lucas de 1633
se hablaba de milagros relacionados con el fuego y el mar, pero no con otros
elementos rurales. Pero ya el aflo 1645 una obra publicada en Madrid (Nieremberg,
1645, 83) atribuia a San Ignacio un milagro relacionado con la climatologia agraria y la
proteccidn en contra de algunos temporales marinos; afios mds tarde (Roig, 1692,
345-346) se decia que el cingulo que habia dejado en Viladordis servia para bendecir
los campos en tiempo de tempestad. La voluminosa obra de Francisco X. Fluvia (1753,
361y 366), de 1753, también insistird en el tema y pondra un par de ejemplo de fuera
de nuestro pais.

La reliquia del vicense san Miguel de los Santos fue utilizada para protegerse de
periodos de sequia, de manera que con el tiempo adquirid, en este terreno, la misma
categoria que los Santos Martires (tradicionalmente utilizados en los rituales
propiciatorios de la lluvia). Si la reliquia de este santo llegé a Vic en 1780,
posteriormente se hablaria de una piedra que el utilizé durante su infancia a modo de
almohada que servia para proteger contra el mal tiempo la heredad donde se
guardaba (Antonio de San Geronymo, 17807, 49).

Pero quiza el caso mas paradigmatico sea el de san Isidro labrador, la extensién por
Catalufia de la advocacién hacia el cual muchas veces ha sido interpretada como un
cambio politico ligado al nuevo contexto politico hispanico. En realidad, la popularidad
gue adquirid en la Catalufia moderna se debe mas bien a que su figura incidia de pleno
en la solucion de algunas necesidades muy importantes en el mundo rural catalan. A
modo de ejemplo digamos que una reliquia que llegd a Barcelona el afio 1623 se utilizé
rapidamente para proteger al campesinado de esta area geogréfica.

Las muestras de la extension del culto a san Isidro son muchas y diversas (Roma, 2009,
147 y sig.), hasta el punto que durante la etapa del obispo Veyan habia cofradias
situadas bajo su advocacion en el 15% de las parroquias del Obispado de Vic (Girbau,
1996, 407-408).

La interpretacidon que hacemos de estas nuevas advocaciones va en la linea de sugerir
que el estamento campesino estaba intentando reivindicar su posicion social por
medio de estos mecanismos simbdlicos y religiosos. De esta forma, personajes como
san Antonio Abad o san Isidro servian para reivindicar sus intereses y manifestar su
preeminencia social, de la misma forma que se ponia de manifiesto en la construccién
de determinados retablos dedicados a ellos. En este sentido, habria que estudiar con
mayor detenimiento la extensidn de las fiestas conocidas como Tres Tombs, dedicadas
a san Antonio Abad, puesto que parece que siendo originarias de la capital catalana se
extendieron posteriormente por el resto de Catalufa.

Campesinado bienestante

En el siglo XVII, en algunas localidades catalanas como Cervera el campesinado mejor
situado habia conseguido institucionalizar unas fiestas en que los campesinos



aparecian adornados con sus mejores galas y derramando dulces entre la multitud. Los
documentos de la época dejan entender que se trata de unos rituales propiciatorios de
la fertilidad (era frecuente repartir los dulces como si se estuviera sembrando algun
campo), pero lo que esta claro es que dejaban entender el papel social de la nueva
capa propietaria del campo catalan. En este sentido, Gifre (1999; 227-228) plantea en
el caso de la vegueria de Girona una evolucién dividida en tres periodos que coincide
con la que observd Danti (1988; 335-336) en el Vallés. El resultado final de este
proceso es una profunda fractura dentro del campesinado cataldn, que se dividiria en
una capa bienestante y un amplio sector jornalero o arrendatario.

Es posible que este cambio social que ponia en una posicion preeminente una fraccién
del campesinado fuera analogo a otros cambios que tuvieron lugar en otras esferas,
como las nuevas demandas aparecidas en los gozos o la invencion de nuevas reliquias,
tendencias todas ellas que irian en el sentido de proteger la fuente de ingresos del
sector agrario y de dotarle de capital simbdlico. Asi, el incremento de gozos de
tematica meteoroldgica coincide con el ultimo periodo propuesto por Gifre (1999):
solo tres goigs de tematica meteoroldgica son anteriores a aquella fase.

Otros indicadores podrian apuntar en el mismo sentido, entre los cuales mereceria la
pena que alguien estudiara con mayor profundidad la aparicidn de bancos reservados
para determinadas familias en las iglesias, la composicién dual de las administraciones
de cofradias y obras pias respetando el equilibrio entre los representantes de la parte
urbana y rural de las parroquias, las preeminencias en los actos religiosos, la aparicién
de gozos dedicados a capillas particulares y la creacidon de capillas privadas en
determinadas masias. Tampoco habria que menospreciar las divisiones que se
experimentaron en diferentes municipios entre la parte rural y la urbana, que en
algunos casos dieron lugar a segregaciones municipales (Serrallonga, 2000; Borrell,
1997).

Parece pues bastante claro que durante la edad moderna, en la Catalufia rural se
produjo un proceso de construccion de nuevos significados religiosos que se
manifestaron en nuevas advocaciones y en la atribucién de nuevos significados a
algunos personajes sagrados. Desde un punto de vista mesoldgico, también seria
posible hablar de un proceso de cristianizacion del paisaje, de manera que esta
construccion de nuevos significados, en algunos casos, llegd a impregnar algunas
partes del medio geografico. Un caso que parece bastante evidente se produce en la
fijacién del lugar donde se habian retirado los Santos Martires de Vic en la propiedad
de Quintanes (Osona), por oposicidn a los documentos mas antiguos que hablaban de
un desierto, pero que no especificaban dénde se hallaba. Todo parece indicar que este
oratorio se habria erigido a finales del siglo XVIII, coincidiendo con una época préspera
para esta familia (Ordeig, 1987, 27; Pladevall, 1977), momento que coincide con la
localizacion del martirio en la conocida como plaza de los Martires de la capital vicense
(Pladevall, 1977).

Toponimia histdrica

Hay otros indicios de este proceso de cristianizacién, uno de los cuales se encuentra en
el estudio de la toponimia histdrica. En este sentido, Elvis Mallorqui (2003, 249)
plantea la hipdtesis que la crisis demografica bajomedieval, las repercusiones del
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concilio de Trento y la politica de pobres y expdsitos del siglo XVIII permitieron “(...)
una visié del mén molt més influida pel discurs ideologic de I'església, que acabaria
traduint-se en la formacio de toponims de contingut més explicitament religids.”

En este sentido, si las referencias al topdnimo paradis ya son presentes a finales de la
edad media y principios de la moderna, los infiernos y purgatorios no aparecen hasta
las puertas de la contempordnea, si exceptuamos una coma d’Infern, en Siurana de
Prades, documentada entre 1659 y 1800. Por lo que sabemos hasta ahora, los
topdénimos que hacen referencia al infierno aparecen durante el siglo XIX, como sucede
en el caso de Sant Marti Sacalm, donde se constata uno de ellos en 1855 (Pladevall,
2005, 39) o de dos masias que se encuentran a poniente de la ciudad de Vic. Aqui, en
el caso del Purgatori, la primera referencia se halla en el padréon de 1875. La primera
referéncia a la vecina masia de I'Infern se halla en el de 1888-1889.

En cambio, la masia Cel-Purgatori-Infern, de Santa Maria de les Lloses, no ha dejado
rastro documental en los padrones anteriores a 1930 que se conservan en este archivo
municipal. Tampoco no se ha hallado ninguna referencia a la masia del Purgatori de
Tagamanent en los censos y padrones que se conserven en este archivo municipal, el
mas antiguo de los cuales es de 1898.

Por otro lado, las casas del Paradis, en el municipio de Ripoll, sélo aparecen
referenciadas en el censo de poblacién de 1897-1898, aunque existen algunos
documentos anteriores que hacen referencia a la casa del Pardis (sic).

Huellas miticas

Otra forma en que se manifestd esta cristianizacion del paisaje consistio en la
inscripcion sobre el terreno de los pasos de determinados personajes sagrados, algo
gue los especialistas en el tema llamamos huellas de santos (Satué, 1991; Roma, 2004)
o huellas miticas (Erkoreka, 1995) y que consisten en formas, naturales o producidas
por manos humanas, que recuerdan la impronta del pie de algin personaje de orden
religioso o secular. Estas huellas de personajes santos o del mismo demonio han sido
estudiados en el caso del Alto Aragén llegando a la conclusidn que se trata de
realidades del siglo XVII (Satué, 1991). Aunque en Catalunya tenemos un caso ya
datado a finales del siglo XVI (Pons, 1594, 48), los demds casos parecen ser posteriores,
e incluso en este caso el oratorio que se levanté en aquel lugar lleva la fecha de 1761.
En esos afios también se documenté una leyenda que explicaba el origen de unas
formas que recordaban las marcas de los dedos y de los pies de un pastor que profané
un monumento dedicado a san Rafael en Veciana (Anoia). La presencia del pie de la
Virgen de Dorres, en la Cerdafia, ha sido datada por Lucette Martinaggi-Germa (2007,
136-138) en el tiempo de la Revolucién Francesa.

El trabajo de toponimia histérica de Félix Bruguera (2007, 709) permite situar la
primera referencia a la Petja de Sant Marti (en la confluencia de los términos
municipales de Osor, Angles y la Cellera) en 1711. Otras huellas parecen ser mas
recientes: asi en 1890 aparece la primera referencia a la Petja de Sant Salvi (entre
Arbdcies y Sant Feliu de Buixalleu) (Tarrés & Rams, 2002, 80). También en esa misma
obra se hablaba de la Petja del Diable situada a las afueras de Sant Hilari Sacalm
(Tarrés & Rams, 2002; 121), aunque ésta ya habia sido resenada en una excursién

11



publicada el afio 1884 en el boletin de la Associacid d’Excursions Catalana. Viceng
Plantada, en una excursién al castillo de Broca (Bergueda) recogié otra referencia a
una huella de san Marcos mas o menos por esas fechas (Pérez, 1998, 114).

La minima prevencién metodolégica nos lleva a plantear la cronologia reciente de
estas huellas y un intento de explicacién a su origen que vinculariamos con la mejora
de la posicion social del campesinado bienestante. Por otro lado, parece que este tipo
de huellas tendria algun tipo de relacidon con algunos rituales para propiciar la lluvia.
Este hecho resulta evidente en casos como la huella de la Virgen de Santa Margarida
d’Ardola (Osona) de la cual sabemos que en los afios cuarenta del siglo XX, se acudia a
ella en procesion ante la falta de agua. En el valle de Aran, concretamente en Gessa,
también se puede ver la marca de la mano de san Martin, asociada a una leyenda que
ya a finales del siglo XVIII suponia que a partir de entonces el pueblo habria quedado
protegido “(...) contra las furias del aquilon, que hasta entonces havia frequentemente
experimentado con truenos, rayos, granizo, y avenidas formidables de aguas que le
havian inundado, y tenian puesto en condonacion (...)” (Arxiu Nacional de Catalunya,
Respostes al qliestionari de Francisco de Zamora, microfilm C-96).

En el caso de Dorres, se dice que la capilla cercana a la huella de la virgen se construyé
sobre una estatua dedicada a san Marcos, que era el protector contra las intemperies y
rayos. El dia en que un picapedrero la troced, empezaron los granizos, que sélo
cesaron cuando el pueblo aceptd la construccion de una capilla en honor del santo.

En el mismo sentido, en el pueblo de Aspa (les Garrigues), segun la leyenda, la marca
de la mano del diablo recuerda un periodo de ventadas, sequias, nevadas y pestes
creadas por éste para ganar las almas de las personas que se condenaran (Bellmunt,
1987).

Estos casos permiten plantear, aunque solo sea a nivel hipotético, que podria existir
una relacién entre estas huellas y el control meteorolégico, como ya habia insinuado
Joan Amades (1936; 57) cuando afirmaba que estas pisadas eran restos de cultos
solares.

Discusion y conclusiones

Joan Prat (1984) hace referencia a una geografia mitica que servia como modelo
cultural explicativo e interpretativo de la realidad. Esta geografia se manifiesta en
elementos concretos del paisaje local o en tradiciones vinculadas a la historia del lugar
(Lasserre-Vergne, 1995), de manera que asi se hace mas cercanas a la gente y mas
"reales". Asimismo, estas leyendas no poseen casi nunca un repertorio de personajes
que sean todos sobrenaturales (Amades, 1974), de manera que se contribuye asi ala
institucionalizacidn de la realidad de manera mucho mas directa.

El legendario convierte el planeta en ecimene, de manera que no existe nada mas
cultural que la naturaleza y, a su vez, nada tan natural como la cultura. Para poder
sobrevivir en él, las personas estamos obligadas a interpretar el mundo en que vivimos
y es por este motivo que adaptamos la naturaleza a nuestra necesidades y le damos un
aspecto humano: hacemos que tenga pies que, no pudiendo ser propios, en
determinados contextos culturales y sociales fueron atribuidos a dioses, santos o
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diablos. Pero también le prestamos valores que nos son propios y miramos la
naturaleza como si fuera algo mds alla de nosotros mismos.

De esta forma el mal tiempo se personifica y los ciclos ecoldgicos acaban respondiendo
a comportamientos humanos: ésta fue la naturaleza de la edad moderna en el mundo
catdlico. Aunque existian las explicaciones aristotélicas del funcionamiento del mundo,
éstas formaban parte de mundos finitos de significacion que normalmente no estaban
al alcance para interpretar la vida cotidiana. Las clases populares habian generado una
visién de la brujeria que respondia a sus intereses mas primarios, mientras que la
cultura docta se la imaginaba como una conjura de herejes. EIl mundo agrario de la
edad moderna dependia del cielo, un cielo en todas sus dimensiones, incluida la
espiritual. Por este motivo, para protegerse o para ganarse su favor se ponian en
marcha unos rituales que intentaban poner a la divinidad al lado de las personas.

Estos rituales permitian expresar el sentimiento de comunidad que posibilitaba
sobrevivir a unos episodios de mal tiempo que no funcionaban de manera
independiente del comportamiento humano, sino que le seguian muy de cerca,
normalmente para castigarlo. Trabajar un dia festivo podia desencadenar un temporal,
porque suponia la violacién de un tabu que ponia en entredicho la relacion intergrupal.

El proceso de polarizacién del campo catalan durante el periodo estudiado generd una
amplia capa de proletariado rural que se encontrd en un contexto menos solidario
(véase Roma, 2009, 82 vy sig.) que el que habian tenido sus antecesores. Al mismo
tiempo, los nuevos propietarios rehacian su relaciéon con el mundo sagrado para
pedirle proteccidon para sus haciendas y para permitir expresar su preeminencia social.
La demanda de reliquias y manifestaciones de lo sagrado que se produjo tendria que
servir para ayudar a la promocidn social del nuevo campesinado. Fue en este proceso
gue se produjo una de las oleadas mas importantes de cristianizacion del paisaje,
porque los nuevos agentes sociales seguian teniendo la necesidad de controlar el
mundo natural, de inventar su propia naturaleza.

El proceso de invencién del paisaje que hemos repasado en otro lugar (Roma, 2004)
tuvo a los primeros excursionistas catalanes como agentes de gran significacién. No
sélo se tratd de un cambio de gustos, sino de un auténtico cambio social que modificé
la percepcidon del espacio mitoldgico. Aunque para el excursionismo cientifico la
naturaleza se convirtid en el escenario de la historia (Marti, 1994), su actitud reverente
ante la ciencia positiva y experimental, ante la comprobacién sobre el terreno de
aquello que se pretendia explicar (empirismo) puso en cuestion al mitopaisaje
tradicional y lo substituyd por una visidn paisajistica (Roma, 2006).

El mitopaisaje cataldan lo hemos podido conocer, en gran medida, gracias a las
colecciones de dados recogidas por los primeros folcloristas, muchos de los cuales
pertenecian también al mundo excursionista. Lloreng Prats (1988) hace referencia a las
deformaciones que se produjeron en este proceso de recogida de datos. Pero tampoco
se puede olvidar que los primeros estudios folcléricos concebian las tradiciones que
recogian y la nocion de espacio a ellas asociada como realidades de un momento
histérico que se estaba superando y que habia que recopilarlas antes de que se
perdieran para siempre. De ahi que el vinculo que establecieron con este espacio
mitoldgico, si es que alguna vez existio, fue un vinculo de estudioso, de curioso, de
persona situada fuera de ese mundo dotado de sentido, fuera de ese universo
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ecosimbdlico. Con ello, lo que los primeros folcloristas estaban haciendo, quiza sin
darse cuenta, era convertir estas tradiciones y este espacio mitolégico en una pieza de
museo. Esta manera de proceder, lejos de salvarlo, contribuia a su
descontextualizacién: el mitopaisaje se convertia asi en un hecho curioso,
contemplable, resultado de una sociedad que tenia las de perder ante el progreso, de
un tiempo pasado —quiza mejor- pero perfeccionable y que, por esa razon, habia que
modificar.

En cambio, la mirada protoetnografica nos ha resultado mucho mas util para entender
la relacién medial durante la edad moderna, en parte porque era mas cercana a la
realidad que referia, y por tanto daba credibilidad a las creencias que reproducia.

Sant Marti de Centelles, diciembre de 2009
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