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RESUMEN

Los elementos recogidos en el campo, sobre la significacién que la Cueva Negra, sus alre-
dedores, su campo, sus piedras, su manantial y sus aguas, su antiguo tilo, sus excursiones al
campo de la Cueva, sus costumbres y rituales, seguian teniendo en los habitantes de la zona,
confirman y dan cuerpo a los huesos descarnados que en algunas expresiones afloraban en los
restos epigraficos. Por esto los traigo a colacién, para ofrecer el contexto cultural que rodea
de significados profundos a las funciones no sélo religiosas, sino también socioecondmicas,
de organizacion territorial y con enraizada simbologia cultural propia, que en la vida de estos
pueblos ha tenido hasta nuestros dias la «Cueva Negra». Un caso tipico de etnohistoria, de cémo
la etnografia puede ayudar a esclarecer el trabajo del historiador, y viceversa, el valor y funcién
hermenéutica de la historia para el antropdlogo.

ABSTRACT

The evidence collected in the field, regarding the influence tht the Cueva Negra and its sur-
roundings continue to have on the population of the area, enriches the picture that we obtain from
ethnographic remains. That is why I bring them up. In order to offer the cultural context that
gives meaning to the functions that the Cueva Negra has had up to today. These functions are

Este articulo ha sido realizado en el marco del proyecto de investigacion financiado por la Fundacion Séneca de
la Comunidad Auténoma de la Regién de Murcia (Proyecto PB/33/FS/02 n° 5882): «Ciudadania e interculturalidad.
Cambios culturales en el Imperio Romano bajo los Severos».

197



not only religious but also socioeconomic, of territorial organizations and with a deeply rooted
cultural simbolism of its own. It is a typical case of ethno-history and of how ethnography may
help the work of the historian, and viceversa, of how the hermeneutic function and value of
history may help the anthopologist.

INTRODUCCION

Cuando el Dr. Gonzélez Blanco, me propuso este comentario, me encontraba recorriendo
la Sierra de la Pila en un trabajo de campo e inmediatamente me picé la curiosidad: cudl seria
la visi6én ‘emic’ sobre las funciones de la ‘Cueva Negra’ por parte de las poblaciones cercanas.
(Habria quedado algo de las primitivas significaciones, qué cambios habrian sufrido en sus
funciones, seguirdn siendo vigentes todavia hoy algunas de ellas? Y los elementos que ya por
entonces rastreé sobre la significacién que la Cueva Negra, sus alrededores, su campo, sus piedras,
su manantial y sus aguas, su antiguo tilo, sus excursiones al campo de la Cueva, sus costumbres
y rituales, seguian teniendo en los habitantes de la zona, fueron confirmando y dando cuerpo
a los huesos descarnados que algunas expresiones afloraban en los restos epigraficos. Por esto
los traigo a colacidn, para ofrecer el contexto cultural que rodea de significados profundos a las
funciones no sélo religiosas, sino también socioeconémicas, de organizacién territorial y con
enraizada simbologia cultural propia, que en la vida de estos pueblos ha tenido hasta nuestros
dias la «Cueva Negra». Un caso tipico de etnohistoria, de como la etnografia puede ayudar a
esclarecer el trabajo del historiador, y viceversa, el valor y funcién hermenéutica de la historia
para el antropdlogo.

I. ELEMENTOS ETNOGRAFICOS Y SUPERVIVENCIAS CULTURALES
1.1. El baiio del recién nacido, el agua santa de Pascua y la sed de los muertos

Al menos seis informantes (de Fortuna, Abanilla, La Hurona, dos residentes en Orihuela y
Alicante, pero nacidos en el campo cercano a la Cueva Negra y actuales propietarios de parte
de sus tierras circundantes, El Tollé y Fuente Blanca) coinciden en que «habia gente que iba al
manantial de la Cueva Negra para dar el primer baiio a su recién nacido». Segun ellos estas
recién paridas a veces «llegaban a caballo de mulas o burros bajando de la Sierra o subiendo
de las tierras bajas del Esparragal para lavar a sus hijos en el Agua Santa de la Cueva Negra
de Fortuna». «Asi la llamaban, —afiade nuestro informante de Abanilla— no sé si porque asi
lo creian los antiguos, o porque segin he oido decir al cura viejo de El Partidor, la vispera
de la Pascua iban a coger a ese manantial el agua que iba a servir para ser bendecida en la
Pascua y repartirla entre todas las casas y familias. Esa agua santa servia no solo para puri-
ficar las habitaciones de la casa, los animales y los campos, sino también para conservarla y
darla a beber a los enfermos y moribundos, para bafiar a los recién nacidos y para mojar la
boca del muerto antes de cerrar la caja y enterrarlo». Este testimonio refuerza la vinculacion
entre el manantial de la Cueva y los ritos maximos de la Pascua, con todas sus virtualidades
de curacidn, exorcismo, fertilidad, fecundidad, vidtico en el viaje a la inmortalidad, en cuanto
servia para apagar la sed del muerto y pasar al Mas Alld. Ademads de sello de cohesién social
y de bien comun supremo de fuente de la vida, en cuanto «se repartia entre todos». El «primer
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bafo del recién nacido» es un rito que se remonta a las mds antiguas culturas mediterrdaneas' y
que expresa desde la iniciacion a la curacién y renacimiento.

1.2. El pasadia del Lunes de Pascua en la campa de la Cueva Negra, las hierbas mila-
grosas, la comida campestre y la carne asada de serpiente «que sabe como la mejor
merluza»

Vuelven a coincidir los informantes en la costumbre de «ir de pasadia a la campa de la
Cueva Negra el lunes de Pascua, para beber el agua y comer la caldereta de Pascua». Esta
costumbre no se ha perdido y todavia se puede ver a algunas familias haciendo la comida en el
campo de la Cueva Negra, sea después de Pascua o en otros dias cercanos a San Juan. «Aunque
ahora hay que llevar el agua, porque el manantial apenas mana en Pascua y estd completamente
seco en el verano, porque han excavado muchos pozos mds abajo y las venas de superficie se
han quedado agotadas, de hecho ya no hay drboles. Todavia mi padre conocio el viejo tilo con
el tronco todo hueco». Por la oquedad de este viejo tilo pasaban a los nifios herniados el dltimo
dia del afio para curarlos.

Sobre el «pasadia del lunes de Pascua» son muy significativas algunas acciones que ese
dia hacian las mujeres: «Durante la maiiana, y para esto habia que madrugar y llegar pron-
to, porque si no te quedas sin nada, las mujeres ibamos a recoger las hierbas milagrosas
(otros: «las hierbas de la Cueva»), que las ancianas nos enseilaban a reconocer 'y con ellas
se hacian algunas tortillas o fritos albardados, por ejemplo con ajos milos y cantueso, o con
husos tiernos —habia que recogerlos tiernos, pero con la chorra bien alta— y la mandrdgo-
ra, si tenias suerte en encontrarla. Lo que no se podia hacer es pasar la noche, porque era
peligroso, los pastores decian que habian grandes serpientes que mamaban la leche de las
ovejas y que salian del manantial de la Cueva. Por eso no se podia ir a pasar la noche, sino
solo de dia. Algunas mujeres se llevaban algunas hierbas y las colocaban en las cunas de
sus nifios». Sobre la «serpiente enorme de la Cueva Negra» cuentan en Abanilla que «salia
del manantial la noche de San Juan y que todas las ovejas a las que mamaba parian siempre
mellizos». Todavia hoy se trata de cazar serpientes («que salen de la cueva negra») para extraer
su grasa y producir ungiientos para curar las heridas. Y algunos todavia recuerdan «la exquisita
carne de serpiente que sabe como la mejor merluza» y que algunos cazaban «en primavera
para comerlas en Pascua». Otros introducen algunas variaciones, como que se dedicaban a
cazar serpientes para llevarlas a la Cueva Negra el Lunes de Pascua y sacrificarlas, separar las
mantecas para hacer ungiientos curativos y asarlas con hierbas aromadticas y «vino del Cule-
brén», como aperitivo antes de la «gran comilona en la campa». Alguno afiade: «Cuentan que
algunos antiguamente se llevaban las serpientes a la Cueva Negra colgadas del cuello o en
la cintura, y que después de matarlas dentro, las asaban y comian con vino del Culebron». El
vino del Culebrén es famoso, es de las tierras altas de Pinoso, La Romana, el Culebron, etc.
(hoy en la provincia de Alicante, pero antes del siglo XIX formaba parte de las comunidades
que basculaban entre la sierra y la montafia de estos lares en torno al santuario de la Cueva
Negra de Fortuna), una de las zonas mas famosas por sus vinos y cuyos habitantes también
bajaban a la Cueva Negra «a trocar los vinos por pimientos, frutas y otras cosas de la Huerta
y Vega Baja, y segiin cuentan los antiguos a buscar novia».

1 ELIADE, M., Tratado..., 1981, pp. 200-201.
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1.3. Ir a parir a la Cueva Negra agarrada al tilo

Hemos recogido en las aldeas de la Sierra de la Pila una costumbre que algunos de los in-
formantes refieren a dos grandes arboles que crecen cerca de Barinas y que otro, sin embargo,
la pone en conexién con «el tilo de la Cueva Negra». Segun estos informantes habfa algunas
aldeanas que iban a parir a la Cueva Negra agarrandose a estos grandes arboles. «Sobre todo
—afiade el informante de La Hurona— si el hijo no nacia de cabeza, se iban al tilo de la Cueva
Negra y alli agarradas al drbol conseguian parir viva la criatura. Después la lavaban con el
agua de la fuente que manaba abundantemente dentro de la cueva, y no como hoy. Y estos hijos
eran después los mds fuertes de la familia».

1.4. Los herniados y el viejo tronco del tilo

También se recuerda que cuando alguien se herniaba, iba a curarse a la Cueva Negra: se lavaba
con agua de la Cueva y pasaba por debajo del tilo. Otros, precisan: «Por medio de la oquedad
del viejo tronco del tilo, el dia ultimo del afio y por la noche, se pasaba a los niiios herniados
para curarlos. Pero segin recuerdan, «esto se hacia por Cabo de Afio». Otros insisten en que se
hacia «cuando a uno le nacia un nifio herniado», o «cuando los chiquetes se herniaban».

1.5. Entrar viejo en la Cueva y salir como nifio

Estos informantes aseguran que «las cosas de la Cueva Negra tienen virtud con las puérpe-
ras, con los nifios recien nacidos o de corta edad, pero no con los viejos, porque para recibir
la salud de la Cueva hay que ser inocentes y puros». Otros insisten en que «hay que purificarse
bien antes de recibir el agua santa de la Cueva o de entrar en la Cueva, porque el que entra
viejo sale como niiio».

1.6. La danza que despierta la tierra

Otro ritual que forma parte de los misterios de la fertilidad y del ciclo de la renovacién de
la vida estd constituido por la llamada «Danza de Santdgueda» o «Danza de los bastones».
Los ancianos de la Sierra de la Pila nos indican una danza que «haciamos por Santdgueda los
mozos, tbamos en parejas unos detrds de otros golpeando a ritmo con un fuerte baston la tierra
para que despertara del letargo del invierno, esta danza se hacia también el lunes de Pascua
en la romeria a la Cueva Negra». Segin nuestros informantes el ritmo de los golpes del bastén
sobre la tierra era 3x3x2 pausa 3x3x2 pausa 3x3x2..., mientras se iba en fila, pero cambiaba a
un 2x2x3 pausa 2x2x3...a gran velocidad, mientras las filas de danzantes dibujaban espirales y
circulos en ciertos momentos del movimiento. A estos momentos de la danza, haciendo circulos,
algin informante llama «hacer el caracol como la noche de Viernes Santo». Sobre la «Danza
del caracol» hemos realizado un especifico trabajo de campo cuyas conclusiones pronto seran
publicadas. Pero lo que en esta ocasion nos interesa de esta informacién es su relacién con la
Cueva Negra. «La danza para despertar la tierra del invierno» se hacia en primavera (en el
momento de la resurreccién del ciclo de la vida) en las inmediaciones de la Cueva Negra, como
se hacian otros ritos el 27 de marzo segtin indican las inscripciones citadas; época de comienzo
de la navegacion y de otras faenas agricolas. La otra ocasion, «por Santdgueda», coincide con
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la primera «promesa o profecia de la llegada de la vida primaveril», sea con las luces de la
Candelaria que adelantan la luz pascual de la Vida, sea con los rituales santaguedinos que como
en el Pais Vasco «golpean la tierra para despertarla del letargo (otros: sueiio) del invierno y
adelantar la vuelta de la vida».

Los circulos de la danza el Lunes de Pascua «iban unidos a la costumbre de sacar a bailar a
las antiguas novias, aun en contra de sus maridos; se apostaba y el que apostaba mds la sacaba
a bailar. Ese dia se podia, porque todos éramos libres. Una vez que estabas dentro del circulo,
nadie te podia decir nada, seguias el impulso de la pasion. Claro que a veces se terminaba en
rifias y navajazos». Se trata claramente de danzas sagradas que liberan y a la vez colocan al
danzante, libre de todo tabi, en comunicacién con lo divino para que pueda ser invadido por
el dios («en-thusiasmos»).

1.7. Las serpientes de la Cueva Negra que maman a las ovejas y hacen parir mellizos

La presencia de la/s serpiente/s es lugar comin en todo el campo y poblaciones que rodean
el Santuario de Fortuna. Y se trata de una de las «supervivencias» mds patentes que enlazan
directamente con el contenido de las inscripciones murales de la Cueva Negra. En todos los
informantes se revela un «miedo-terror a la serpiente de la Cueva», unido a la conviccién de
«algo santo, una fuerza con poderes especiales», que abarcan un amplio abanico: desde el poder
de la fertilidad, a los curativos. Los poderes de la «serpiente de la Cueva» coinciden con los
del «agua santa de la Cueva»: fertilidad (promesas y enlaces, agua de la primera noche de los
novios), curacién y fuerza (puérpera en trance de parir, hijos sanos y fuertes, herniados, dolores
de vientre, disenteria y heridas), purificacién (casa, recién nacido, animales, panes de trigo,
contra el corno rojo, y vifias, contra el mildid, etc.). Los poderes curativos expresan la dymanis
divina que proviene de la inmortalidad y por esto hace nacer, y que salta a la inmortalidad como
«vidtico para el gran viaje subterraneo» que emprenden los difuntos.

Tan fuerte es la eficacia de la serpiente que «produce mellizos». Es decir, segin la antropo-
logia cultural mediterrdnea, tiene poder divino, en cuanto los gemelos s6lo son posibles por la
«introduccién del semen divino en el seno de la mujer».

1.8. Era costumbre ir a la Cueva Negra todos los pueblos vecinos de la sierra y de la
huerta, bajar y subir a celebrar juntos la Pascua, a intercambiar productos y a buscar
novia

Esta informacién es comun a las villas y aldeas que rodeaban Fortuna: bajaban de Barinas
y el Hondén de los Frailes, de los vifiedos de La Romana y Culebrén, de las cercanas sierras
de La Garapacha y Caprés, de Abanilla y Macisvenda, y subian también desde Santomera y
Orihuela. Y en la campa en torno a la Cueva Negra celebraban juntos «el pasadia del lunes de
Pascua». «Era ocasion de conocerse, de reforzar las relaciones entre las familias y entre los
pueblos. Muchos se prometian ese dia, y siempre se miraba con especial afecto a la campada
de la Cueva Negra. Y también se intercambiaban las plantas de la huerta y otros frutos tipicos
de cada pueblo, los de la huerta de abajo y los buenos vinos de la montaiia de arriba. También
se cantaban cantares de cada pueblo, se bailaba y se comia juntos haciendo la comida en
la campa y bebiendo agua, que decian que era santa y curativa, la que nacia entonces en la
interior de la Cueva».
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Estamos ante restos de la funcién de amphictionia propia de los santuarios mediterrdneos.
Las poblaciones del entorno, de la montaifia y del valle, concurren al «6mphalos» de su terri-
torio, que tiene funcién de «arché-principium» de todas las dimensiones del existir humano,
individual y colectivo: producen la solidaridad del grupo, las alianzas entre las diferentes
poblaciones, los intercambios econdmicos y sociales, los enlaces y tratos, mediante una serie
de rituales de purificacién, expiacién, impetracion y alianza. El santuario asi es el centro de
todas las actividades sociales: desde la distribucion del territorio, a la economia, las estructuras
sociales y las convenciones politicas. Estos elementos que ofrece la etnografia coinciden con
algunos aspectos sociales y econémicos que las inscripciones atribuyen al santuario: como la
apertura del Afio y distribucién del calendario y de las faenas econdmico-sociales y politicas,
la apertura de la navegacion, las promesas de matrimonio, el nacimiento de los hijos, el trueque
de las semillas y productos.

1.9. El agua de la Cueva Negra que bebian los novios en la primera noche nupcial

«Todavia mi madre tenia siempre en casa el agua curativa de la Cueva Negra de Pascua,
v la usaba cuando teniamos mal de tripas o para enfermedades de la piel. También decia que
antiguamente antes de la primera noche los novios tenian que beber el agua de la Cueva Negra,
porque daba hijos sanos y fuertes» (de Las Casas del Sefior). Estamos ante otro de los signos
de la funcién radical del santuario como «principio de la vida». Este testimonio etnografico
enlaza directamente con los rituales de fertilidad que muestran las inscripciones. Volveremos
sobre este testimonio al analizar los signos y simbolos que han pervivido hasta nuestros dias y
sus funciones econdémicas, sociales y culturales.

II. SIGNOS Y SIMBOLOS: SUS FUNCIONES ECOLOGICAS, SOCIO-ECONOMI-
CAS, POLITICAS Y RELIGIOSAS EN EL CAMPO DE LA CUEVA NEGRA DE
FORTUNA

Las llamadas creencias, usos y costumbres en torno al campo de la Cueva Negra de Fortuna
nos permiten no s6lo descubrir las llamadas «supervivencias» de las fases de una determinada
historia cultural, como testimonios de un pasado o restos arqueolégicos vivos, (perspectiva que
tanto gustaba a los primeros antrop6logos evolucionistas y en general a los que cultivan la et-
nohistoria), sino sobre todo para captar los criterios que estos pueblos han aplicado al escoger y
mantener en vida unas creencias, unas costumbres, mientras otras las han eliminado en el proceso
continuo de enculturacién y aculturacion a lo largo de su historia. Estos criterios los vamos a
tratar de detectar analizando las funciones de estas 1lamadas «supervivencias culturales» en sus
dimensiones ecoldgico-territoriales, socioecondmicas, politicas y religiosas, tanto a nivel social
como individual. Para ello vamos a escoger los signos y simbolos que constituyen los ejes pola-
rizadores de estas «supervivencias culturales», sus usos y finalidades, sus funciones sociales.

I1.1. El santuario de la Cueva Negra como eje-centro de la comarca entre la Sierra y la
Vega Baja

Para darnos cuenta de la situacién (la Cueva Negra como «lugar antropoldgico») hay que
analizar el sistema y eje de relaciones que la etnografia nos ha descubierto entre los diferentes
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actantes de esta cultura. El primer actante es sin duda el territorio donde se emplaza el santuario
y que por lo tanto ejerce una funcién de distribucién y organizacién del territorio. Se encuentra
entre las colinas que por un lado dominan la vega del Segura y por otro se encuentran a pie
de monte, de las Sierras de La Garapacha, Caprés, Culebron, Sierra de la Pila. Es decir, en un
«lugar medio» entre las culturas de montafia y las culturas de valle-vega, entre las poblaciones
de abajo y las de arriba. De manera que sus frecuentadores «bajardn o subirdn» segin su rela-
cién orografica con el santuario. En los datos que nos ofrece la etnografia efectivamente unos
hablan de «bajar» (montafieses de Caprés, La Garapacha y tierras altas del «otro lado», como
los actuales alicantinos de E1 Hondén de los Frailes o de Pinoso y La Romana o El Culebrén) y
otros de «subir» (huertanos de Orihuela o Santomera). Como «lugar en medio»? el santuario se
coloca en una funcién precisa, la de «arche-principium» de toda una variada comarca y de las
diferentes necesidades y correspondientes relaciones (valga la redundancia) de sus habitantes. Un
«lugar de intermediacién», es decir, con una funcién de comunicacién global, de donde deriva
su funcién de distribucién y organizacién del territorio, como lo entendié Pericles basando su
reforma en la funcién territorial y de organizacién de redes sociales y politicas propias de los
santuarios®.

Por esto serd bien significativo examinar la distribucién del territorio y de sus asentamientos
poblaciones en torno a este «lugar-eje» que ocupa el santuario. La etnografia nos ofrece datos
que se refieren naturalmente a la actual orografia, pero algunos, que sin la historia orogréfica
del territorio nos resultarian incomprensibles, tienen sin embargo una estrecha correspondencia
con los datos que nos ofrece la epigrafia romana de la Cueva. Hoy la costa, por ejemplo, se
encuentra a mas de 30 kilémetros de distancia de Fortuna. Pero en tiempos testimoniados por
buena parte de la epigrafia de la Cueva (s. III-IV d. C.), el mar entraba hasta cerca de Elche por
los «Fondi» y «<Hondones», que el Vinalopd por su lado ha ido rellenando durante casi dos mil
afios, y que el Segura por su parte ha ido convirtiendo en zonas pantanosas el antiguo estuario
que se extendia entre Guardamar y Santomera, donde las futuras colonizaciones de Dolores, San
Fulgencio, Desamparados y otros «Fondos» de Orihuela hasta Santomera, pudieron realizarse
en pleno siglo XVIII gracias a estos cambios de la costa levantina. Es decir, que en tiempos
romanos y visigodos el Santuario de Fortuna se encontraba encima del estuario formado por las
desembocaduras del Segura y Vinalopd, dominio todavia del mar mediterrdneo y por lo tanto
de los marineros y lugar de acceso de «los ibicenses». Dicho de otra manera, que el santuario
de la Cueva Negra de Fortuna no estaba «tan lejos» de Ibiza como en la actualidad, sino que
estaba «comunicado directamente por el mar», como de hecho indican las inscripciones. Y por
lo tanto, con una funcién «intermediaria» entre gentes de mar y gentes de tierra adentro. No
extrafia por lo tanto que las poblaciones de la sierra y del «otro lado» de la sierra (Pinoso, Hon-
doén de los Frailes, La Romana) se sintieran (y sigan sintiéndose todavia hoy segtn testimonian
algunas «costumbres») ligados al santuario de la Cueva Negra de Fortuna. Como no extrafia
que los marineros de Ibiza navegaran hasta el santuario para indagar los signos de bonanza
del comienzo de la campafia de navegacion, cada 27 de marzo. Esta situacién orografica y de
intermediacién permite verificar mejor la hipdtesis sobre el origen cartagenero de los visitan-

2 El medionemeton de los santuarios griegos: véase WEBSTER J., 1996, «Sanctuaires and sacred places», en
GREEN, M. ., (ed.), The Celtic World, Londres, pp. 445-464; REICHENBERGER A. 1988, en Jahrbuch des romisch-
germ. Zentralmus. Mainz 35, pp. 285-298.

3 SORDI M., «La simpolitia», en La Parola del Passato 8, 1953, 111-125.
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tes y de las peregrinaciones a este santuario. Entre la Fortuna y la Cartago Nova de entonces
mediaba una zona pantanosa de dificil travesia. De hecho los caminos cartagineses y romanos
iban por el interior, margen izquierda del Segura, o por la costa (Guardamar), o atravesaban
el Segura a la altura del puerto de Santa Catalina, Algezares y la actual Murcia. Los caminos
que desde Orihuela atravesaban las tierras pantanosas comienzan en la época medieval y se
desarrollan con motivo de los progresivos drenajes de la Vega Baja, como cuentan los cartu-
larios medievales y renacentistas. La hipdtesis mds segura es que el santuario ejercié un papel
independiente de Cartagena y mds centrado en su situacién entre la costa y la tierra adentro
y con funciones propias respecto a su hinterland y a sus comunicaciones por el estuario y el
mar con la zona costera y con las islas, como Ibiza segun las inscripciones (donde ninguna
aparece en relacion a Cartago Nova).

En la zona que circunda al santuario hay que distinguir dos comarcas claramente diferenciadas
por su orografia, miniclima, cultivos y asentamientos poblacionales: la de arriba y la de abajo,
la de la montafia y la del valle, la de las tierras altas y la de la vega baja. En la etnografia actual
son patentes las diferencias de cultivos. En la zona alta: olivo, vifia, algarrobo, cebada, esparto,
lefia-carbdn; en la zona baja: hortalizas, viveros, frutales, citricos, cafias...). De productos: en
la zona alta, vino, aceite, carbdn, esparteria; zona baja: conservas, derivados de citricos). De
ecosistemas y de técnicas: en la zona media y alta: tipo colinar, tierra suelta y de erosion, cali-
za, vaguadas, a terraza, plantas y muros a piedra seca para impedir la erosién, burros y mulos
como animales de traccién y carga, casas de piedra, clima seco; llano, tierras fuertes, salitrosas,
regadio con sus redes sociales propias, caflaverales como cortavientos, casas de cafia, barro y
adobe, clima himedo, insalubre, vacas como animales de traccién. La etnografia revela dife-
rentes usos e interpretaciones en los tratamientos del territorio y del cultivo, segin la comarca
alta y la baja. En medio estd el santuario con sus funciones de intercomunicacién de semillas,
productos, enlaces y tratos, creencias y signos de identidad y de diferencia, bajo un cédigo
comun de comunicacioén, el religioso, que es a la vez holistico, es decir, con sus dimensiones
econdmicas, sociales, politicas, psicolégicas, simbdlicas, hermenéuticas.

Uno de los rasgos mas clarividentes es el de pertenencia, vinculacion de las poblaciones del
entorno al santuario de la Cueva Negra. El «nosotros», «todos los pueblos bajamos/subimos»,
que dicen undnimemente los de la montafia o los de la huerta baja, la comunidad de ritos, de
costumbres en relacién con la Cueva, y sobre todo los ritos de reconocimiento mutuo, de alianza,
de intercambio, tratos y enlaces, revelan un substrato que ha permanecido en los siglos y que
expresan la funcién fundamental del santuario: primitiva forma de asociacién, de federacién o
amphictionia, que con el paso del tiempo y de las diferentes formas culturales ha ido adquiriendo
nuevas re-significaciones y funciones, eclipsando las politicas y manteniendo las econdmicas,
sociales y simbdlicas.

En el santuario el hombre de la montafia y el hombre del valle se intercambiaban todo, bajo
el signo de veracidad de la comin creencia e identidad, que daba sentido a todos sus gestos y
relaciones. En este sentido los datos nos ofrecen algunos intercambios: trueque de semillas y
plantas (por ejemplo: los portainjertos de la montafia por las variedades y viudados del valle,
pero dentro de un ecosistema: sélo aquellas variedades capaces de adaptarse a las tierras pobres,
secas y mds frias, al crecimiento en ribazal y en vaguada, resistentes a los cambios climaticos,
a las heladas y al viento). El intercambio de semillas de trigo, cebada, alfalfa, etc., era esencial,
para una mejor seleccion de las semillas, para evitar la endogamia y correspondiente degradacién
de las semillas («si cambias cada afio la semilla, no necesitards escardar la avena falsa», «la

204



mujer como la semilla nueva: la del pueblo de al lado es la mejor»). De ahi la bendicién del
agua santa del santuario de la Cueva Negra: antes de sembrar las semillas se rociaban con agua
traida de la Cueva Negra y el azulete (caldo brodelés o derivados del cobre).

En el trabajo de campo sobre las trasformaciones actuales de los cultivos de la vifia en la
Sierra de la Pila hemos podido verificar las tensiones generacionales sobre la seleccion de los
injertos y viudados, sobre las técnicas de poda, sobre la preparacion de las tierras (eliminacién
de las terrazas, problemas de nueva erosién). Y naturalmente la dialéctica en la utilizacién de
los criterios de veracidad-justificacion por parte de cada generacion: «Asi es, porque asi se ha
hecho siempre», «aqui esto no va, lo dicen los antiguos», «la sal en la mollera no se adquiere,
se trasmite de abuelo a nieto», «esto es de sentido comun», etc. «Tt te sales del sembrado y te
caerds con todos los mulos», dice el padre al hijo innovador y le acusa: «Td no vengas a la Cueva
Negra, que a ti te dan la sal en el bar, y asi te ird». En la Cueva Negra se tiene la oportunidad
de saber el verdadero saber, el que generaciones y generaciones han elaborado y transmitido
en los encuentros de la campa de la Cueva Negra, y se trata de un saber adaptarse a las tierras,
al clima, saber las semillas y plantas que van aqui y las que no van, saber como cultivarlas y
dénde, como podarlas y en qué época, saber con quién hablar porque sabe, y con quién no,
porque «no tiene sal en la mollera», con qué familias merece emparentarse y con quiénes no,
«porque la cuestion de elegir con quién casarse es como la de elegir las semillas, hay familias
vanas y hay familias con las venas llenas y fuertes». «Si, hay que ir al Santuario, donde los
de arriba y los de abajo nos reunimos, porque alli se aventa el grano, todos nos conocemos y
sabemos con quién no y con quién si».

En conclusién, que no sélo hay trueque de semillas y plantas y productos de arriba y de
abajo, sino también de montafieses con riberefias y al revés. Haciendo algunos arboles familiares,
hemos podido verificar el cruce continuo de casamientos entre los pueblos de la parte media con
los de la alta y de la baja con los de la media y la alta. Este movimiento se ha ido interrumpiendo
a partir de 1980: porque los de abajo ya no quieren ir a casarse con los de arriba. Los de abajo
se han vuelto «ciudadanos» y por lo tanto los de arriba han pasado a ser «cabreros, pastores y
borrachos», «gente que se mata a trabajar y no pelecha, siempre llenos de pulgas, ;quién puede
querer casarse con ellos?». De hecho el proceso de despoblacién ha reducido la poblacién de
las tierras altas a menos de la décima parte en comparacion con la que habia en 1960, mientras
la de la Vega Baja ha aumentado con centros y servicios plenamente urbanos. En estos tltimos
afios se estd asistiendo a un fenémeno contrario, la vuelta de los que se fueron: «los hombres del
retorno» estan restaurando sus casas, sus antiguas vifias y lagares, los olivares y palmerales, tratan
de recuperar los antiguos saberes y técnicas de cultivo como las mas adaptadas al miniclima del
proceso de desertizacién actual, y sobre todo las antiguas fiestas y rituales con su gastronomia
peculiar. Se trata de otro fenémeno socio-cultural que estudiamos en otro lugar.

I1.2. Simbolos del nacer, casarse y morir en el campo de la Cueva Negra

El nicleo central de la red de simbolos vinculados a la Cueva Negra estd constituido por
los «simbolos del nacer», todos aquellos que expresan la fuerza de la vida, desde la fertilidad a
la curacién y purificacién o preservacion de la enfermedad y el mal, al renacimiento continuo
mediante el agua santa y el banquete sagrado de la serpiente y su vino. Los simbolos de la vida
la expresan como un viaje continuo que no termina con la muerte, sino que, mediante el flujo
del agua como vidtico para el «gran viaje», permite saltar a la inmortalidad.
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En relacién a los simbolos de la fertilidad la «cueva» aparece como «el lugar» donde se
comunica la fertilidad, mediante el hilo de agua del manantial o serpiente de las profundidades
del seno de la tierra, que pone en comunicacion la fuente de la vida y hace nacer. La «cueva»
de esta manera ejerce de «seno» de la gran montafia que une el cielo y la tierra. En esta simbo-
logia de la Cueva Negra no se puede separar el aspecto de «caverna» con el de «montafia», las
deidades ktoénicas con las celestes, completando el circulo total cdsmico que dona la vida. La
correlacion estrecha, a menudo no sélo de metafora o metonimia, sino de identidad entre «agua»
y «serpiente», revela las variadas funciones que tiene el «misterio de la cueva de la montafia»:
fuente de vida como bebida y alimento, y a la vez «terribilis est locus iste» en cuanto causa de
muerte: el agua permite la fertilidad de las semillas, la concepcién y desarrollo, preserva y cura
de las enfermedades, endereza lo torcido y hace salir la vida («ir a parir a la cueva cuando el
feto estd mal colocado»), es tan fuerte que supera la muerte misma; la serpiente es la semilla de
la vida, surge de las profundidades del seno de la tierra, comer de ella da vida y fuerza, permite
curarse con sus ungiientos, con la serpiente se aleja la serpiente del mal y de la muerte («el mal
con el mal se cura, la mordida de la serpiente con las visceras de la serpiente»). El principio
que rige la correlacién de identidad entre agua y serpiente es el principio homeostatico de «a
lo semejante por lo semejante» y «lo contrario por lo contrario», y preside el nacimiento, la
medicina y sus rituales tanto de impetracion, bendicién, expiacién, como de conjuro, maldicién.
Un principio que abre el abanico polisémico de estos simbolos, que son a la vez de vida (arriba,
alto, adelante, giro a la derecha) y a la vez de muerte (abajo, detrds, giro a la izquierda), de
curacién y de enfermedad.

El papel que la serpiente ejerce en la «concepcion de los mellizos» coloca estos datos et-
nograficos en directa correlacién con el mito tan mediterraneo y ritualizado por los misterios
de tantos santuarios, del papel del dios que introduce su semen generando la concepcién de los
gemelos. Aclara aun mds el simbolo divino de esta serpiente y su correlacién con los ritos de
Esculapio, como por otro lado testimonian las inscripciones.

Dentro del foco semantico de estos simbolos del nacer aparece como fundamental el simbolo
del «en-medio» o «centro». Es el «lugar» del mismo santuario en relacion a todo el territorio,
pero también es el lugar por donde salta el agua en el manantial y es por medio del 4rbol sagra-
do, el tilo, por donde se debe pasar para curar la hernia, y es en medio del circulo de la danza
donde se da «la inspiracion», «el flechazo del amor», se desata «la pasién», que rompe todos
los tabues o reglas del grupo, como es propio del espacio y tiempo sagrado.

Otra funcién correlativa a la central de producir vida es la de crear y fortalecer «uniones,
enlaces, alianzas, tratos, comercios». En este caso es patente el papel del santuario y del agua
tanto en la unién sexual, como en los enlaces matrimoniales interpueblos (para romper las ten-
dencias endogdmicas), las promesas y la concepcion de los hijos, pero a la vez en la proteccion
de la casa, de las cosechas, de la salud. Se trata de una funcién social que crea cohesién en el
grupo y fortalece diversas formas de asociacién y comunicacién colectiva, que van desde la dis-
tribucidn del territorio, a las formas de mantener el ecosistema mediante relaciones y estructuras
econdmicas y sociales de adaptacion al medio: trueque de semillas y productos, enculturacién de
saberes, técnicas y usos, de creencias y principios del «sentido comtin» y de la interpretacién de
los fenémenos y acontecimientos. Las fiestas con sus rituales en relacién con la Cueva Negra,
con sus signos y simbolos, concurren a reforzar esta funcién de unién y cohesién social.

El rito de la libacién con agua de la Cueva Negra en la boca del difunto simboliza no sélo
la creencia en la inmortalidad o permanencia de la fuente de vida mds alld de la muerte, sino
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también la permanencia de la unién del difunto con el eje de la vida de su grupo que es la Cueva
Negra. En este sentido la Cueva con su manantial constituye un émphalos de comunicacién con
el otro mundo, «una puerta» al mundo del Mas Alld, como la romana «Puerta Carmental» o las
diferentes «lapis manalis» con las que cada cultura mediterrdnea abria o cerraba la comunica-
cién con los difuntos y el Mds Alld en determinadas y precisas fechas del afio. El agua como
vidtico del gran viaje después de la muerte conecta también estos ritos de la Cueva Negra con
los egipcios y neopunicos, que por la libacién con agua se diferencian de otros greco-romanos
con vino o aceite. La costumbre romana de las libaciones con vino y aceite en las tumbas de
sus antepasados, es paralela a otra de nuestra zona, la costumbre de enterrar a sus muertos con
el craneo cubierto de racimos de uvas, como testimonian las excavaciones de los cementerios
visigodos y altomedievales del Castillo de Elda.

La presencia del tilo o «Gran Arbol» en los datos etnogréficos me Ilamé la atencién desde
que pude visitar con detalle la cueva y sus alrededores, sobre todo cuando pude disponer de los
resultados de las excavaciones. No hay rastro ni del tilo ni de las raices de ningtn arbol de alto
fuste. Y sin embargo, la memoria histdérica de nuestros informantes nos hablaba de un drbol
grande y especificamente de un tilo. Al que se le atribuian, ademads, algunas funciones especifi-
cas: la de ayudar a parir a las puérperas con problemas de posicién del feto y la de curar a los
nifios herniados haciéndolos pasar por la oquedad de su viejo tronco. La de ayudar a parir en
situaciones de especial dificultad era coherente con las otras funciones semejantes de la Cueva
Negra y de las virtudes de su agua. Por esto etnograficamente no habia contradiccion entre las
funciones de la Cueva y la presencia del arbol, con la antigua posicién agachada y agarrada
con las manos a algo firme para parir. El arbol de la vida es otro simbolo de la constelacion
de los simbolos de la fertilidad, y si el hilo del agua del manantial es el cordén umbilical con
el mundo de la inmortalidad, igualmente el arbol es simbolo de la escala celeste que une la
tierra con el cielo y por donde las almas y difuntos pueden ascender y superar las aduanas su-
blunares y heliocéntricas. Pero ademds nuestro drbol tiene virtudes curativas, como es el caso
del paso del herniado por la oquedad de su tronco. En otros lugares de la geografia hispana,
como hemos podido verificar en nuestros estudios del campo de la Montafia Alavesa (Lagran,
Pefacerrada, Bernedo, Atauri, Obécuri), existia la costumbre de llevar al bosque el ultimo dia
del afio a los nifios herniados, escindir en dos un joven arbol de avellano y hacer pasar al nifio
herniado entre las dos partes del arbol, que después se volvia a unir con rafia o mimbres y ba-
rro, para soldar el arbol escindido. Si el 4rbol se curaba, el nifio también se curaba. El ritual es
paralelo, aunque en este caso del viejo tilo de la Cueva Negra el «paso por el tilo» no supone
la unién de las dos partes del arbol. El paso por el interior del arbol es en si mismo curativo.
En este caso el simbolismo estd dado por «el paso por el centro», como en el manantial de la
Cueva el bafio esta en el centro, que a su vez comunica con el centro del cosmos. Se trata de un
contacto y comunicacién con el «principio de la vida» (vuelve de nuevo el tema fundamental
del arché-principium).

I1.3. La Cueva Negra, su fiesta de apertura del afio y los ejes del calendario césmico
En el interior de las creencias, costumbres y rituales que giran en torno a la simbologia de
la Cueva Negra, ocupa el puesto central la fiesta de primavera en la campa de la Cueva Negra

de Fortuna, que coincide con la salida del Lunes de Pascua. Se trata de la «fiesta» de la Cueva
Negra. No hay datos que nos indiquen que en otras épocas del afio se celebraran otras fiestas.
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Es todo un signo el que la etnografia coincida en este dato fundamental con las inscripciones
de la Cueva de los siglos III y IV d. C., que fijaban la «subida a la cueva de la montafia» el
27 de marzo para celebrar «la apertura del Afio y pedir los auspicios de la campafia de nave-
gacion». Finalidades las dos que indican la salida del invierno y la apertura del calendario del
Afio Césmico. También en este punto los datos etnograficos sufragan esta funcién fundamental
de la «fiesta de la Cueva Negra»: abrir el afio. Todos los demds simbolos (de vida, nacimiento,
renacimiento, etc.) tienen un eje comun: celebrar lo nuevo.

«Lo nuevo» era el punto central de la fijacion del calendario. Y los santuarios tenian preci-
samente esta funcion: determinar el calendario y organizar el proceso de las actividades durante
el afio. El santuario como «arche-principium» era el eje del tiempo y el de la Cueva Negra tenia
esta funcion esencial en torno a la cual giraban las demads. Los datos etnograficos confirman los
que aparecen en las inscripciones. Con la resignificacion producida por el paso de las culturas
y en concreto del Cristianismo la apertura del afio que se celebraba con la «subida a la cueva
del monte» se une con la celebracién de la Pascua. Mientras en otros lugares los santuarios
normalmente han recibido una cristianizacion, mediante el cambio del numen tutelar, el de la
Cueva Negra de Fortuna no. Pero la fiesta anual ha pasado a unirse a los simbolos de la novedad
de la Resurreccion Pascual. El viejo calendario fenece, pero sigue perviviendo la celebracion
del nacer de nuevo el cosmos entero.
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