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Persistencia en la tradicion cultural del noroeste peninsular: una
exploracion del imaginario popular hacia el pasado

Resumen: El presente trabajo pretende constituir una exploraciéon de los elementos del
imaginario popular de la cultura oral del noroeste peninsular a través de la cual poder obtener
informacién acerca de un pasado, siempre indeterminado, de las creencias o identidades de
dicho territorio. Con tal fin, se parte de un anélisis exhaustivo de dos tipos de fuentes: la
literatura oral contenida en recopilaciones hechas a partir de fuentes directas y, por otro lado,
la literatura escrita que hace mencién a esa ‘“cultura de las supersticiones” pero con una
perspectiva mas ideoldgica que cultural y que iria desde los Precursores del siglo XVIII hasta
los ensayos etnograficos y antropoldgicos del siglo XX. EI objetivo ultimo es tratar de
utilizar, en la medida de lo posible, la cultura de tradicién oral como fuente de informacién de
una realidad histérica lejana, a partir del convencimiento de que esta via no ha sido
suficientemente explorada hasta la actualidad.

Palabras clave: Tradicion oral. Literatura oral. Imaginario popular. Protohistoria.
Arqueologia. Noroeste peninsular.

Persistence in the cultural tradition of the peninsular northwest: a
backward exploration of the popular imaginary

Abstract: This essay is expected to be an exploration of those elements of the popular
imaginary belonging to the peninsular northwest oral culture, which allows us to obtain
information about a past, always indeterminate, of the beliefs or identities in such territory.
With this aim, we should start from an exhaustive analysis of two sources: the oral literature
contained in collections taken from direct sources and on the other hand, that written literature
which alludes the “culture of superstition” but from a point of view that is more ideological
than cultural and covers the period from the XVIII century precursors to the ethnographic,
anthropological essays of the XX century. The ultimate aim is using as far as possible the oral
tradition culture as source of information of a distant, historical reality from the conviction
this way has not been explored sufficiently up until now.

Keywords: Oral tradition. Oral literature. Popular imaginary. Protohistory. Archaeology.
Peninsular northwest.
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I. OBJETIVOS Y METODOLOGIA

La base de nuestro estudio se centra en los materiales que se insieren dentro de lo que
se conoce como el imaginario popular, es decir, el conjunto de los resultados obtenidos de la
aplicacion de los mecanismos que forman parte del pensamiento simbdlico sobre una realidad
determinada y que tienen como fin organizar y entender el mundo, la vida y la muerte de la
comunidad que lo ostenta de una manera coherente y asimilable por ésta. Hablar pues de
imaginario supone analizar algo que es diferente de lo real pero que, al mismo tiempo, forma
parte y participa de lo real.

Relacionado con la nocién de imaginario, otro concepto clave, muy utilizado a lo largo
de la composicion y que conviene definir, es el de cultura popular y, vinculada a ella, los
sectores de la poblacidon que intervienen en la misma. Asi, lo que entenderemos por cultura
popular, grosso modo, es aquella cultura que, en comparaciéon con otra entidad cultural
dominante, se presenta como marginal o subalterna, propia de clases bajas, tanto campesinas
como marineras que, en el caso gallego, se expresa normalmente en lengua gallega y que
responde a un contexto socioeconémico eminentemente rural o preindustrial.

Por tratarse de un trabajo que parte pues de un hecho presente como es la cultura de
tradicion oral gallega, el territorio a analizar se corresponderd con las actuales zonas
gallegoparlantes. Con todo, estos limites de cardcter lingiiistico, ya de por si difusos, no
siempre se corresponden con las fronteras de una determinada creencia o elemento del
imaginario que, desde ahora en adelante definiremos bajo la etiqueta de “gallego”. Por esta
razon, a lo largo de la composicion nos referiremos, en términos geograficos, a la expresion
ambigua de noroeste de la Peninsula Ibérica, es decir, un espacio que abarcaria los territorios
actuales de Galicia, norte de Portugal y zonas occidentales de Zamora, Le6n y Asturias.

Dentro de este noroeste peninsular, la ausencia de un sistema articulado y completo de
mitos, fruto de un proceso de degradacion que lleva sufriendo la cultura popular gallega desde
hace casi un siglo, es lo que motiva el hablar precisamente de imaginario y no de mitologia.
Pero, por otro lado, esa ausencia de una estructura homogénea le dota de una gran diversidad,
tanto de contenido temdtico como de variantes de un mismo fenémeno.

En este contexto, la posibilidad de buscar y analizar todos los rasgos de variabilidad
local del imaginario popular gallego es un aspecto inabarcable dentro de los limites de un
trabajo como el presente. Asi pues, nuestra intencidn serd la de estudiar los elementos mas
representativos del mismo con el fin, primero, de dotarles de una explicacién antropolédgica
que nos permita comprender ante que realidad nos situamos para, en un segundo momento,
intentar canalizar la informacién y los conocimientos desprendidos de los mismos hacia una
l6gica asimilable por la Prehistoria y la Arqueologia de acuerdo con la tipologia de master en
el que se insiere nuestra labor.

De esta manera, se antoja necesario establecer una serie de filtros que nos permitan
trabajar unos materiales asimilables a las condiciones y restricciones que limitan nuestro
estudio pero, al mismo tiempo, de la forma mas completa posible. Asi, en un primer momento
se decidi6 prescindir de fuentes de conocimiento como los cuentos populares y centrarse, casi
en exclusiva, en el género de las leyendas. El motivo fundamental es que el cuento es un
género mucho maés ficil de manipular que las leyendas puesto que estas tltimas toman como
referencia la propia realidad que rodea al narrador mientras que el cuento recurre con mas



frecuencia a la fantasia. Este hecho se observa a la perfeccién en que, con la irrupcién del
romanticismo y del regionalismo gallego, éste fue el género empleado por excelencia para
ilustrar y construir la esencia del pueblo gallego como una realidad diferenciada.

Precisamente la manipulacion de las fuentes, algo de lo que trataremos mds adelante,
es algo que afecta de manera general a toda la tradicién oral pero que se manifiesta mas en
obras de caracter recopilatorio que en la propia poblacion gallega. El problema es que, dado el
estado casi moribundo en el que se encuentra el imaginario popular gallego y nuestra estancia
fuera de la regi6n durante el transcurso de la docencia, impidiendo asi una tarea de campo
Optima, hizo que nuestro trabajo se centrard en fuentes de informacién escritas que derivan de
esa labor de recopilacién de materiales realizadas afios atrds por diversos autores.

Con todo, desde los inicios del curso académico se intentd realizar una recopilacion
propia por medio de la creacion de un blog digital (culturadetradicionoral @wordpress.com)
cuya direccion fue enviada a todos los centros de ensefianza publica de Galicia con el fin, por
un lado, de recoger relatos lo mds variados y lo mds extendidos en el espacio posible y, por
otra parte, hacerlos asequibles a todo aquel que se adentrara en la herramienta virtual para
facilitar su difusién. El resultado fue la participacion de una decena de centros y la
compilacién de algo mds de una treintena de materiales, niimeros pues poco relevantes para
un trabajo como el presente y que demostrd, por otro lado, la gravedad del estado de
conservacion de este tipo de patrimonio en la actualidad.

Asi pues, los materiales analizados procederdn practicamente en su totalidad de obras
realizadas afios atrds por diversos investigadores algo que, por otra parte, nos obligard a
desempefiar una tarea afladida de comparacién y verificacion de los contenidos que se relatan
y también a asumir una pérdida importante de matices y de detalles que se pierden en el
momento en que la oralidad y su expresividad quedan reducidas a la escritura.

Pero dentro de las leyendas que configuran el imaginario popular, su tematica nos
muestra una cantidad ingente de relatos que, en su inmensa mayorfa, giran en torno a unos
personajes especificos dotados de unas caracteristicas y unos escenarios bien definidos. En
este sentido, decidimos poner un segundo filtro de tal manera que el lector no encontrard en
este trabajo alusiones a creaciones tan conocidas, entre otras muchas, como las brujas, los
lobishomes, las sirenas, las meigas, los trasnos, las lavandeiras o los nubeiros. El motivo
fundamental es que el relato en el que se insertan sus acciones y sus atributos, desde nuestro
punto de vista, manifiestan una informaciéon demasiado confusa y oscura como para que
pueda ser utilizada en clave histérica o arqueoldgica.

De este modo, el trabajo se compondrd de dos grandes bloques temdticos con
contenidos y repercusiones diferentes. Uno serd el relativo al imaginario de la muerte en el
que, por medio de creaciones como la del Urco o las relacionadas con el mundo de los
aparecidos, especialmente de la Comparia, trataremos de establecer un significado
antropolégico cuya logica nos sirva para crear aportaciones en el dmbito de la religiosidad
imperante en las diversas épocas histéricas y también en la Prehistoria reciente.

El otro bloque se corresponderd con lo que hemos definido como el imaginario de la
alteridad. En él se estudiardn personajes como los mouros, las mouras y los tesoros asociados
a ellos como la gallina y los pollitos de oro cuyo contenido no se relaciona en ningin
momento con fendémenos de tipo histérico puesto que son relativos a personas y seres
considerados como diferentes por parte de quienes componen sus relatos. En este caso, el



valor de su informacion serd interesante en el sentido de que son creaciones que responden a
una construcciéon mental del espacio en la que los restos arqueoldgicos aparecen localizados y
definidos de forma privilegiada.

De esta manera, el objetivo fundamental del apartado centrado en el imaginario de la
muerte serd el de leer en clave histérica los elementos que lo conforman. La dificultad de esta
accion es grande y ya Rodriguez Lopez nos lo advirtié en su dia: “dificil es relatar con
cardcter historico las supersticiones de los primeros habitantes de Galicia, cuando todo se
encuentra envuelto entre densas nieblas, que no permiten distinguir la verdad, mezclada d
cada paso con tantas y tantas fdbulas que la imaginacion del hombre ha inventado sobre la
religion y costumbres de los tiempos prehistoricos. ! Para abrirnos paso entre tanta niebla
serd necesario llevar a cabo un rastreo que nos permita verificar la presencia de una
continuidad de los componentes que integran la esencia de la cultura popular relativa a la
muerte a través de fuentes modernas, medievales y antiguas para tratar, finalmente, de
establecer una serie de aportaciones que permitan ayudar a interpretar los registros
arqueoldgicos de la Prehistoria reciente dentro del mundo de las creencias y de lo simbdlico.

Con respecto al imaginario de la alteridad, su andlisis adquiere un enfoque
radicalmente diferente al anterior puesto que no se busca con €l una verticalidad que nos
permita reconstruir o hablar de realidades pasadas, sino que se pretende un estudio mds plano
en el sentido de que nunca saldremos de la realidad presente. En €l nos interesard observar
como los relatos sirven como un mecanismo de prospeccion arqueoldgica fundamental y en el
que, mas alld de una referencia espacial, sus componentes nos pueden mostrar ante que
realidades materiales nos podemos encontrar en ellos, aspectos de cronologia relativa,
relaciones con el entorno inmediato e incluso de acciones que pudieron llevar a cabo los
verdaderos habitantes de los monumentos que integran sus composiciones.

Para llevar a cabo estos objetivos, en ambos imaginarios, se van a incorporar una serie
de ejemplos con los que se podréd observar la relacion existente entre la literatura de tradicion
oral y la documentacion prehistorica y arqueoldgica. En el caso del imaginario de la muerte,
este hecho se vera con el propio rastreo de las creencias que lo integran hacia el pasado y, en
el de la alteridad, en que se trata de una realidad que parte igualmente de los momentos
previos a que la comunidad cientifica definiera y diese a conocer los restos arqueolégicos y
prehistoricos en el siglo XIX y también antes de la creacion, en el siglo XVIII, del gran fondo
mitologico de origen germano que, a través del Romanticismo, se expandird por toda Europa.

Sin embargo, la premisa fundamental del presente trabajo es mostrar las ventajas y los
inconvenientes que la tradicion oral y la cultura popular tienen como fuente de conocimiento
histérico. Tal como decia Aparicio Casado, “los relatos son valiosos dispensadores de datos
para el estudio de las mentalidades tradicionales” pero no ‘“restos de un naufragio que
permita reconstruir el pasado desde el presente.”* Cada elemento del imaginario popular
contiene un significado, pero no un significado estético y aislado, sino uno capaz, cual llave
se tratara, de llevarnos a otros muchos significados que pueden explicarnos cuestiones claves
como el por qué, el como, el cudndo, el donde y el qué de una determinada realidad, tanto
desde una perspectiva antropolégica como histérica. Pero ademads, nos informa también de un

' RODRIGUEZ LOPEZ, J. 1895. Supersticiones de Galicia y preocupaciones vulgares. Lugo, p. 30.
> APARICIO CASADO, B. 2002. A sociedade campesiia na mitoloxia popular galega. Santiago de
Compostela: Universidad, pp. 11-12.



determinado contexto que nos ayuda a comprender otros elementos que pueden estar 0 no
asociados a ese significado. Y esto es asi porque, pese a que todo relato se reviste de
metédforas y de elementos imaginarios, siempre contiene ciertos elementos de verdad o de
realidades objetivas que son necesarias para que una comunidad acepte e interiorice ese
elemento del imaginario popular y lo asuma como propio de ella.

En este sentido, aquella idea roméntica segun la cual la cultura popular era entendida
como una realidad eminentemente creadora y, por lo tanto, susceptible de ser destruida y
deformada con facilidad puesto que asimilaba de manera acritica cualquier importacion
cultural; nosotros entendemos que es una vision errénea de la misma puesto que las creencias
preexistentes siempre condicionan la aceptacién, la orientaciéon y la incorporacion de
novedades culturales que se pueden importar en un momento dado ya que, al fin y al cabo, la
mentalidad presente en un pueblo actda siempre como un filtro ante la llegada de nuevos
mecanismos culturales. La tnica manera de que estos filtros no actuasen seria por medio de la
eliminacion de la poblacién que configuré dicho sistema cultural; la llegada de un contingente
humano dotado de un conjunto de creencias diferentes que sustituyera o dejara en clara
minoria a la poblacién local; o el establecimiento de una aculturacién extrema sobre una
poblacién autdctona que le hiciera perder su sistema de creencias como sucede hoy en dia con
una escolarizacion plena de sus miembros que se forman en un ambiente cultural compuesto
por unos mecanismos diferentes al denominado como popular.

De esta manera, la cultura de tradicion oral no puede ser considerada como “restos de
un naufragio” porque constituye una realidad cambiante y viva al igual la sociedad que la
configura. En palabras de Lisén, la cultura popular “incorpora elementos, recibe y presta
ideas, asume, ramifica y trastrueca rasgos, valores, instituciones, vocabularios y creencias™
y lo hace siempre con el fin de responder a las necesidades cambiantes que experimentan las
mentalidades que le dotan de sentido puesto que, “todo conocimiento es contextual.”™ Asi
pues, toda tradicién se va reciclando e incorporando innovaciones que dan soluciones a
nuevos problemas epistemoldgicos y de comprension de las realidades a las que se enfrenta su
comunidad, porque puede llegar un momento en que se cuestione los conocimientos que de
ella se derivan siendo considerados entonces como no validos e inttiles para la misma. Sera
pues, en este instante, cuando se incorporen elementos foraneos que expliquen mejor la nueva
realidad pero siempre haciéndolos pasar por su “filtro de necesidades” con el fin de adaptar
esos nuevos elementos a su propia realidad. De este modo, el andlisis de una creencia
determinada nos habla del contexto en el que se insiere su comunidad pero la presencia de
esos filtros que adaptan la incorporaciéon de nuevos elementos, también nos permiten
establecer una serie de continuidades y de observar como y por qué tiene lugar esa nueva
anexion.

Si nos centramos en la extensidon y representatividad de ciertos elementos de la
tradicion oral, ésta tiene el defecto de no saber si el sentido de la transmision del mensaje es
realmente significativo en el sentido de representar la creencia global de una comunidad. Pero
esto es un defecto que podemos encontrar en cualquier fuente escrita puesto que nunca
sabremos la verdadera intencién y las motivaciones que llevaron a una determinada persona a

> LISON TOLOSANA, C. 2012. Teoria emogrdfica de Galicia. Madrid: Akal, p. 66.
* Ibidem, p. 107.



redactar un documento en un momento determinado. Sin embargo, la tradicion oral, frente a
las fuentes escritas, presenta la ventaja de que responde a una realidad plenamente igualitaria,
es decir, es comun a toda la comunidad y de ella participan todos sus miembros, algo que en
los documentos escritos no esta presente puesto que siempre se ve acompaiada de una cierta
jerarquia social. Ademads, el nivel de contrastacion es igual o superior al de la cultura escrita
ya que puede ser consultada en la propia poblacién (cada vez menos por desgracia) o en las
recopilaciones que se fueron elaborando a lo largo del tiempo.

En definitiva, nuestro trabajo responde pues a aquel consejo emitido por Fustel de
Coulanges que decia que “la historia tiene que escrutar las fdabulas, los mitos, los suefios de
las fantasias, todas esas viejas falsedades, por debajo de las cuales debe descubrir algo real,
las creencias humanas.” Pero antes de desarrollarlo, observemos como se desenvolvid desde
sus inicios el estudio de la cultura popular en Galicia para conocer mejor cual es nuestro
punto de partida.

II. EL ESTUDIO DE LA TRADICION ORAL EN GALICIA: DE LA LABOR DE LOS
PRECURSORES A LOS ENSAYOS ACTUALES

El interés de la historia por el estudio de los elementos que componen la tradicién oral
como fuente de conocimiento es una realidad tardia que viene de la mano, a partir de los afios
20 del siglo pasado, de la escuela de Annales pero que no se consolida hasta los afios setenta,
momento en que la Nueva Historia francesa se impone de manera mas clara en la
historiografia europea.’

En este sentido, el dmbito gallego no serd una excepcion y, al igual que en otras
regiones europeas, la fascinacién por la oralidad se iniciard como un atractivo cultural,
después politico y, finalmente, histérico. Salvando ciertas iniciativas como la llevada a cabo
en el siglo XV por Juan Rodriguez del Padrén o la de Pedro Ferndndez de Castro (Conde de
Lemos) ya en el siglo XVII, no serd hasta desarrollado este dltimo siglo y entrado ya en el
XVIII, cuando se empiece a observar y a poner interés en los comportamientos y necesidades
del campesinado gallego de manos de los llamados Precursores, especialmente, de Benito
Jerénimo Feijoo y de Martin Sarmiento. Al igual que los anteriores, sus escritos no giran tanto
en torno a la idea de estudiar y tratar de comprender el imaginario popular como una fuente de
conocimiento ni tan siquiera en un intento de defender una realidad que consideren condenada
a la desaparicién. Lo que realmente les interesaba era denunciar la situacién de agravio que
ellos consideraban que estaba sufriendo la Galicia de su época con respecto a la corona
espafiola a nivel sociopolitico, econémico y, sobre todo, cultural.

Sin embargo, Feijoo y Sarmiento, en sus escritos iniciardn, de manera inconsciente,
una doble via que se mantendra vigente en el tratamiento de la cultura de tradicion oral hasta,
practicamente, la actualidad. Asi, la perspectiva del autor del Teatro Critico serd la de una
postura claramente represiva y correctora de lo que se denominaba como el mundo de las
“supersticiones” puesto que entendia que era una realidad opuesta a los ideales de progreso y
de racionalidad tan propios de la Ilustracion del siglo XVIII. Es pues una postura que enlaza,

5 A través de GOMEZ PELLON, E.; DIAZ VIANA, L.; MARTI, J.; AZURMENDI, M. 1999. Tradicién oral.
Santander: Universidad de Cantabria, p. 24.
® Ibidem, p. 9.



a nivel europeo, con lo que dirdn autores posteriores de gran relevancia como Frazer o Lucien
Lévy-Bruhl que entendian que el analisis de los elementos de la cultura tradicional era ejercer
un estudio sobre una realidad que no constituia de por si ninglin conocimiento puesto que se
trataba de algo irracional y propio de sociedades poco desarrolladas en la que se confunden,
de manera constante, distintos niveles y variables de la realidad y en donde el mundo no se
construye a partir de conceptos claramente definidos.

La actitud de Feijoo resulta entendible desde la posicidn eclesidstica que ocupa el
monje benedictino y el intento siempre presente por parte del cristianismo de intentar
aniquilar las practicas consideradas por éste como paganas. En este sentido, ya desde el siglo
V1, escritos realizados con una Optica cristiana como De correctione rusticorum de Martin de
Braga y las obras del corpus de Valerio del Bierzo, nos transmiten una imagen de una Galicia
rural plagada de précticas precristianas, creencias y supersticiones que se asocian con un
problema de ignorancia mds que de un paganismo voluntario.

A pesar de que esta actitud frente al imaginario popular puede parecer poco interesante
de cara a un estudio como el que se pretende desarrollar aqui, el hecho es que supone la
creacion de obras de gran importancia para el mismo puesto que tratan de describir actitudes
que se pretenden corregir del pueblo con un tono de objetividad que supera en muchas
ocasiones a la actitud que se iniciard con Sarmiento por motivos que veremos a continuacion.
Para el caso gallego, un ejemplo paradigmatico continuador de la actitud critica de Feijoo serd
el de Juan Rodriguez Lopez que a finales del siglo XIX, desde una visién denunciadora y
educadora, explica con detalle gran cantidad de costumbres y creencias del campesinado
gallego tratando de darles una explicacién que muestre al pueblo la sin razén de las mismas.

En un tono diferente, Martin Sarmiento diferird en actitud con respecto a su maestro y
en sus escritos tratard de comprender y acercarse a las preocupaciones e inquietudes del
medio rural en lugar de corregirlas y erradicarlas. Tal postura comprensiva y su idea de
defender lo que el consideraba como “lo gallego”, enraizado en ese mundo rural de Galicia,
serd retomada con mayor intensidad en el siglo XIX por medio del Romanticismo y del
Rexurdimento.

Ambas realidades culturales supondran para Galicia el nacimiento de un triple interés:
la necesidad de dotar de una historia propia a Galicia, la bisqueda de una identidad de Galicia
como una realidad diferenciada dentro de la corona espanola y el interés por lo que se
denominé como folklore, entendido éste como el alma y la conciencia detras de las cuales se
escondia la verdadera esencia del pueblo gallego.

No serd pues hasta el siglo XIX cuando la cultura de tradicion oral constituya por si
misma una realidad de estudio y lo hard bajo la denominacién acufiada por W. Thoms de
folklore. El imaginario popular pasaba, de esta forma, a constituir un campo que despertara
gran interés entre los eruditos y las elites burguesas gallegas del momento que empezardn a
realizar una labor de catalogacion, recogida y divulgacién de un saber que consideraban que
se estaba perdiendo debido a los cambios socioeconémicos que se estaban produciendo en el
momento (fin de la hidalguia, intensificacién agraria, ganadera y pesquera, emigracion
masiva...), pero que pronto se asociard a un pasado mitico para una Galicia que, como se
menciond con anterioridad, buscaba realidades que justificasen su identidad como pueblo
diferenciado y con una historia propia dentro de los movimientos politicos conocidos como
Provincialismo primero, Regionalismo después y finalmente Nacionalismo, cada uno de ellos



con diferentes objetivos pero con el denominador comin de usar la cultura de tradicion oral
con fines politicos e ideoldgicos.

Aunque la cultura de tradicion oral comienza a aparecer en obras como las de Rosalia
de Castro o Freire Castrillon, la primera iniciativa clara de recogida, preservacién y
divulgacion de la misma se dard a través de la figura de Emilia Pardo Bazéan que, en los afios
80 del siglo XIX, con la ayuda de Antonio Machado Alvarez, fundari la Sociedad del Folk-
Lore Gallego. Sociedad del Popular Saber de Galicia en 1884. Tal como se dispone en sus
estatutos, la labor de esta fundacion deberia ser la de recopilar los elementos del imaginario
popular y conservarlo siguiendo la méxima de que “no debe tener matiz politico, ni religioso,
ni revolucionario, ni reaccionario; no debe tener color ni bandera, ni mds opinion que la de
trabajar mucho y extenderse cuando le sea posible”.” Pardo Bazan compartird la idea, al igual
que sus contempordneos, de que la cultura popular tenia un cardcter ahistérico y que
constituia una fuente de conocimiento distinta y digna de preservarse. De su fundacién, pese
al poco tiempo que tuvo de vigencia, quizas lo mds destacado, a parte del material recopilado,
fue la elaboracién de un completo Cuestionario cuyo fin era el de orientar a los etndgrafos y
antropd6logos para recoger datos del imaginario popular.

El espiritu de la condesa y de su sociedad sigui6 vigente en autores como Saco y Arce,
Federico Macifieira, Perfecto Feijoo, Leite de Vasconcellos o Mil4, estudiosos que empleardn
todos ellos las técnicas y los métodos que por aquel entonces se utilizaban en Europa. De
igual modo, surgirdn otras iniciativas como la celebracion de certimenes literarios-musicales
como los de Vigo de 1881 y 1883, el del Liceo Brigantino de A Corufia de 1879 o el
convocado por O Galiciano en Pontevedra en 1886.® Ademds también irdn floreciendo en
diferentes villas y ciudades agrupaciones y asociaciones que tenian también esa funcién de
difundir y proteger la cultura popular.

Pero dentro de esta preocupacion por proteger un legado que se creia que se estaba
perdiendo, no todo serd un interés cultural sino que también entrard en juego la vertiente
politica anteriormente anunciada y, con ella, la manipulacion de la cultura popular (aspecto
presente también en la Europa romdntica del momento) y cuyas consecuencias contindan
vigentes hoy en dia.

Siguiendo el principio de la evemerizaciéon, o lo que es lo mismo, el hecho de
interpretar a partir de un mito y de sus simbolos una supuesta verdad histérica, el imaginario
popular se concibié como fuente de un pasado legendario, fruto de los fundadores de la
esencia del pueblo gallego y que, por lo tanto, debia ser anterior al periodo romano, puesto
que éste era un hecho comin a todas las culturas mediterrdneas y, en consecuencia, no
interesante para las teorias que pretendian dotar a Galicia de un pasado diferenciado.

Pese a que, en un primer momento, se situd el origen de la esencia de Galicia en una
colonizacién griega, sobre todo, por parte de personajes asociados con la guerra de Troyal,9 la
teoria de un origen celta serd la que mas peso y repercusion alcance y la que utilice de lleno la
informacién contenida en la cultura de tradicién oral, puesto que las teorias de un origen

’ Cita textual de Emilia Pardo Bazén recogida en SOTELO VAZQUEZ, M. 2007. Emilia Pardo Bazin y el
folklore gallego. Garoza: revista de la Sociedad Espaiiola de Estudios Literarios de Cultura Popular, 7, p. 295.

$ BEREMENDY, J. G. 2008. De provincia a nacién. Historia do galeguismo politico. Vigo: Xerais, p. 158.

® BERMEJO BARRERA, J. C.; GONZALEZ GARCIA, F. J. 2002. El imaginario heroico griego en la historia
gallega. Semata, Ciencias Sociais e Humanidades, 14, pp. 177-205.
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griego se fundamentaban mas bien en interpretaciones de fuentes literarias cldsicas como la de
Estrab6n'’ (expedicidn de Teucro, ciudades como Helenos, Anfilocos y la fundada por Ocelas
de Opsicela); Plinio'" (pueblo de los helleni, grovi y el castellum Tyde); Silio Italico'? (pueblo
de los Gravios o Graios, descendientes de Oenea y Aetola Tyde); o Justino (expedicién de
Teucro que fundaria los Anfilocos en la Gallaecia)."

De esta manera, ligado al estudio e interés por el imaginario popular y combinado con
las preocupaciones del Romanticismo, del Provincialismo y del Regionalismo de Galicia,
comienza a difundirse la teoria celta en este territorio a lo largo del siglo XIX de la mano de
autores como Florez, Benito Vicetto, Saralegui y Medina, Villa-amil y Castro, Martinez Padin
o Verea de Aguiar (el verdadero creador de la teoria del substrato celta de Galicia).

Tanto en el caso griego como en el celta, los autores romanticos gallegos se vieron con
el problema de la inexistencia de una tradicion literaria o cultural clara, especialmente de
poesia narrativa y épica, un material que se ponia por aquel entonces como el punto de partida
para justificar la existencia de una lengua nacional y, con ella, del pasado prestigioso y
legendario de una determinada nacién. Esta realidad, que en Galicia deriva de las
consecuencias de los Séculos Escuros, dara mayor importancia a la cultura popular puesto que
la tradicidn oral era el unico elemento que se podia enlazar con un pasado atemporal.

El problema serd que, “en muy pocos aiios, se pasa de la negacion absoluta de la
existencia de un Romancero en Galicia a la invencion de un Romancero apocrifo que, segin
se proclamaba, habria de proporcionar las claves explicativas de los rasgos fundamentales
de la idiosincrasia gallega”."* De esta realidad hay que entender pues que lo que se realiza en
la transicion del siglo XIX al XX no es solamente una labor de recopilaciéon de elementos
culturales sino también la creacién de un material literario que se divulgard a la poblacion
como parte constituyente de su imaginario popular. Sobre esta creacion, se construird el
fundamento del galleguismo cultural y, mas tarde, del nacionalismo gallego que se trasladara
a otros campos alejados de la literatura y de la politica como son la arqueologia y la
historiografia.

Asi pues, la invencion de la tradicién oral de ciertos autores romdanticos gallegos, bien
podria inscribirse en el fendmeno que desde Hobsbawm se conoce como la “invencion de la
tradicion” pero dirigida en este caso por élites culturales mas que por dirigentes politicos
como fue el caso de la Alemania del siglo XIX.

Uno de los mayores creadores de este tipo de material serd Murguia que elaborard una
serie de fuentes que, a su vez, divulgard como populares y que servian para justificar el
cardcter celta y diferenciador del pueblo gallego. Solo unas palabras del autor para
ejemplificar el componente ideoldgico de su labor:

“Como los celtas sus antepasados, como los germanos, con quienes mezclé lo mds puro
de su sangre, tiene el pueblo gallego en la tradicion oral toda su historia, toda su
doctrina y creencias, toda su vida intelectual. El historiador hallard fdacilmente en los

'"ESTRABON, Geografia, 111, 4-3.

1 PLINIO, Historia Natural, IV, 112.

" SILIO ITALICO, III, 366-367.

" JUSTINO, XLIV, 2-4.

'* CID, J. A. 2005-2006. Nacionalismo y poesia popular. Manuel Murguia y la creacién de un romancero
apdcrifo. Estudios de Literatura Oral, 11-12, p. 57.
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olvidados cantos la luz clarisima que le permite adelantarse en las inexploradas tinieblas
de los antiguos tiempos. No solo se encierra en sus versos un pasado desconocido, sino

que estd en ellos todo su genio. Nada lo reproduce y explica mejor.”15

Murguia fue capaz de crear un discurso segun el cual Galicia, a través de la poesia
popular que el mismo habia descubierto pero que no publicé en su mayor parte,'® no solo
demostraba tener un pasado diferenciado sino que ademds se ponia al lado de los pueblos
indoeuropeos y celtas.

Las creaciones de Murguia, junto a otras muchas del siglo XIX, nunca fueron
cuestionadas y alcanzaron gran difusién provocando que en la actualidad se sigan tomando
como auténticas referencias de la cultura popular puesto que fueron interiorizadas tanto por el
mundo urbano como por el rural. Asi, la situacién de aceptacién fue tal que, cuando algunos
autores intentan justificar la validez de un documento de tradicién oral, llegan a alegar que
figuras como Murguia o Antonio de la Iglesia aludian a ellas, es decir, se recurre a autores del
siglo XIX que muchas veces son los creadores de esas evidencias y que, por lo tanto, no
hacen referencia al verdadero imaginario popular del noroeste peninsular.

Otro problema a tener en cuenta es que muchas obras del siglo XIX y del siglo XX
quedaron sin editar y sin una autoria definida. De esta manera, la presencia manuscrita de
leyendas y de otras referencias puede crear confusién al investigador puesto que no se sabe a
ciencia cierta si estos documentos se corresponden con la cultura popular o estamos de nuevo
ante invenciones.

Junto a Murguia, otros muchos autores colaborardn en la creacién de un pasado
diferenciado para Galicia y, entre ellos, Pondal serd una pieza clave. Asi, se suele decir que
“Murguia aporto un soporte cientifico a la defensa de unos rasgos celtas distintivos para
definir a Galicia, y Pondal produjo el mito poético de una nacion independiente en lucha
continua y multisecular por su libertad A

El Romanticismo del XIX 'y, con él el Rexurdimento, sirvi6 para dotar a Galicia de una
historia propia y, en cuanto al estudio de la tradicién oral, sus obras fueron capaces de
dotarlas de valor y de mentalizar al pueblo gallego de su importancia como elemento
constitutivo del mismo y de la necesidad de preservarlo. Sin embargo, cayeron en el error de
explicar el pasado con el fin de justificar una realidad del presente que ademds no se basaba
en hechos objetivos. Con esto se llegd a la manipulacién y a la creacion de nuevos mitos y
fuentes que siguen lastrando el desarrollo de la investigacion actual tanto en historiografia, en

> MURGUIA, M. 1881. El Folk-Lore gallego. La ilustracion gallega y asturiana, II (30), p. 352 a través de
CID, J. A. 2005-2006. Nacionalismo... Op. cit., pp. 60-61.

' Las Rimas Populares de Galicia iban a ser la obra que recogiera los romances a los que aludia Murguia y cuyo
contenido iba anunciando constantemente como base justificativa del pasado diferenciado y celta de Galicia.
Pero la obra no se llegdé a publicar, segiin Murguia, por falta de recursos econémicos y ausencia de un editor,
algo poco creible si tenemos en cuenta el apoyo con el que Murguia contaba por parte de las organizaciones
culturales gallegas del momento tanto de Galicia como del extranjero. Asi la continuacién de su Historia de
Galicia, fue costeada, por ejemplo, por el Centro Gallego de La Habana. Finalmente Murguia, sobre el 1910,
defendera que esta obra se habia perdido.

7 ZARANDONA, J. M. 2007. El impacto de la literatura artirica en la construccién de identidades culturales y
nacionales periféricas en la Espafia contempordnea: Catalufia, Galicia y el Pais Vasco. Linguistica y Literatura,
51, p. 225.
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arqueologia como en antropologia, ciencias todas que, por otro lado, estaban dando sus
primeros pasos en la Europa del momento.

Ya en el siglo XX, el heredero de estos pioneros del siglo XIX serd Ramo6n Cabanillas,
conocido como el Poeta da raza, que recogera ‘“‘el romanticismo de Rosalia de Castro, el
compromiso de Curros Enriquez, y el celtismo de Eduardo Pondal”."® A nivel institucional, la
Sociedad creada por Pardo Bazan verd su continuidad en el Seminario de Estudos Galegos
fundado en 1923 cuyos etndgrafos creardn, dentro de la Revista Nds, un apartado titulado
Arquivo filoloxico e etnogrdfico de Galiza en donde quedaran reflejados todos sus trabajos.
Dentro de este Seminario destacard la labor de autores Bouza Brey, Vicente Risco, Otero
Pedrayo, Florentino Cuevillas, Taboada Chivite, Antonio Fraguas y Leandro Carré.

La creacion de esta institucion supone el final de ese cardcter romantico de la historia
del siglo XIX que buscaba la divulgaciéon popular de manera constante y que, en parte, hizo
que el celtismo se extendiera con rapidez y se interiorizara en la poblacion gallega. A partir de
su creacion, el mundo académico y la sociedad a la que pertenece iniciardn una separacion
cuya tendencia continda, por desgracia, hoy en dia.

Con la instauraciéon de la dictadura de Franco, el Instituto Padre Sarmiento de
Estudios Gallegos, dependiente del Consejo Superior de Investigaciones Cientificas,
pretendera continuar la labor del Seminario por medio de su via de difusion: los Cuadernos de
Estudios Gallegos. Pero con él se vuelve dar un paso hacia lo politico y lo ideoldégico. En este
periodo Cuevillas, Garcia y Bellido, Jorge Dias, etc., seguirdn publicando trabajos orientados
al celtismo y al origen celta del pasado gallego. Lo que si que cambiard serd su concepcion
como equivalente a nacionalismo y esto se apreciard muy bien en que los titulos de los
trabajos dejardn de referirse a Galicia para empezar a hablar, simplemente, del noroeste
peninsular, una tendencia que, por otra parte, continda vigente también en la actualidad.

Finalmente, en las dltimas décadas, sigue presente esa vision critica que pretende
erradicar y menospreciar la cultura de tradiciéon oral como fuente de investigacion y de
conocimiento y que hoy en dia se adentra en el mas profundo escepticismo. Pero, de manera
paralela, autores como Gonzélez Reboredo, Marifio Ferro, Camifio Noia, Chao Rego, Llinares
Garcia, Gondar Portasany, Fidalgo Santamarifia, Aparicio Casado, Rodriguez Campos o
Lison, pretenden estudiar y analizar el imaginario popular siguiendo esos principios que
defendia Pardo Bazin ademds de tratar de comprender los mecanismos de ese conocimiento
popular poniéndolos en comparacién con otros contextos culturales e intentando dotarles de
una explicacién “racional” que sea capaz de explicar tanto su significado como sus
repercusiones e implicaciones, a nivel antropoldgico pero también histdrico.

Parece pues que en el punto en el que nos encontramos, importa mds el estudio del
imaginario popular en si que las connotaciones ideoldgicas que se pueden extraer a partir de él
aunque es cierto que autores como Garcia Quintela, Garcia Ferndndez-Albalat, Alonso
Romero, Pena, Arias Bilas, Parcero Oubifa, Brafias o Alberro siguen empleando parte de su
informacién como medio justificativo de un pasado céltico comun a las regiones de la Europa
Atléntica.

Al final de este breve camino de estudio y andlisis de la cultura de tradicién oral, dos
son las consecuencias fundamentales que se han obtenido: una positiva que tiene que ver con

8 Ibidem.
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la recopilacién de gran cantidad de informacién (aunque alguna manipulada) que nos permite
hoy en dia realizar estudios mds exhaustivos puesto que gran cantidad de ella se ha perdido en
la actualidad; y una negativa que tiene que ver con la descontextualizacién de la misma
provocada por la extraccion de sus elementos del sentido otorgado por la comunidad que los
creo.

En el siglo XIX, la extracciéon del contexto, como acabamos de ver, se hizo con fines
ideoldgicos y en muchas ocasiones mediante la creacion de nuevos materiales. Pero, por otro
lado, muchos etndgrafos que pretendian recopilar informacion sin ningun interés politico,
también cometieron el error, en respuesta a una falta de una metodologia més eficaz, de
mencionar lo que se realizaba o se creia en un territorio concreto de manera resumida o
resaltando aquellos elementos que les llamaban mds la atencién, sin incorporar la
transcripcion literal del material recogido ni mencionar la fuente y, en ocasiones, ni la
referencia geografica del mismo.

Pero a finales del siglo XX y en el XXI, la descontextualizacién continda, ya no tanto
por motivos ideoldgicos 0 metodoldgicos pero si por motivos comerciales, especialmente, por
fines turisticos. Dichas modificaciones tienen que ver con la simplificacién de los relatos
(Ileyendas que pierden detalles y se convierten en resumenes de las mismas) o en la correccién
de ciertos elementos que pueden molestar al receptor o son considerados como no decorosos o
tabues en la sociedad actual con la consecuente pérdida, de nuevo, de informacién y de
detalles que pueden ser importantes para la investigacion de esas fuentes. Estas medidas
tomadas en los dltimos afos con fines de mercado, ayudan a que las tradiciones se conserven,
pero fuera de su contexto y sin la comprension plena del fenémeno de tal manera que lo que
se estd llevando a cabo es una conservacion parcial de la cultura popular ya que no todos los
elementos se protegen y se difunden por igual. Al mismo tiempo, esta conservacion es
solamente de tipo formal y no activa puesto que su sentido y su objetivo, es decir, su esencia
contextual, se pierde en el momento en que no se conoce la verdadera funcion del elemento
folclorico que se protege o se reproduce.

Esto resulta de gran importancia puesto que cuando se extrae un elemento de la cultura
popular de su contexto y se insiere en otro, aparece un nuevo significado simbdlico en su
significante y esto es lo que conduce a una reinterpretacion de dicho elemento. Por otro lado,
cuando ese elemento carece de un contexto inicial o no tiene relacién con el mismo,
estariamos ante una invencién. Ambas realidades estdn presentes en nuestras fuentes de
estudio, tanto en las recopilaciones hechas por autores de diversas cronologias como los
materiales que se recogen hoy en dia puesto que gran parte de ellas han sido asimiladas por
una poblacién que ve en el imaginario popular una realidad mas extrafia y desconocida que
una parte constitutiva de su mentalidad.

Asi pues, tras més de dos siglos de estudios relacionados con la tradicion oral gallega,
hoy en dia contamos con la presencia de una importante cantidad de materiales y de fuentes
que remiten a la inmensa mayoria del territorio gallego y también de una gran cantidad de
interpretaciones y de andlisis llevados a cabo por investigadores que tuvieron contacto directo
con ese imaginario que describian. Todos los trabajos desarrollados hasta ahora, si bien han
de ser tomados con precaucion por los motivos sefialados a lo largo de esta introduccién, son
los que hacen posible la realizacion del nuestro, puesto que sin esa informacion recogida
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previamente, nuestra investigacion no seria viable debido a la falta de fuentes que en la
actualidad ya no son, ni mucho menos, recuperables.

III. EL IMAGINARIO DE LA MUERTE
3.1. Dos creaciones fundamentales: el Urco y la Compaiia

Dentro de la version elaborada por Gelli de la Odisea, cuando Ulises se encuentra en
la isla de Circe, pregunta a uno de sus compaiieros transformado en cerdo por qué no quiere
volver a ser el hombre que era. El animal en que se ha convertido le responde que la gran
desgracia del hombre es el conocimiento de la muerte, el miedo que sigue a ese conocimiento
y el sentimiento de la fuga del tiempo.19 Y es que, sin duda alguna, dentro de cualquier
cultura, el tema de la muerte es una de sus cuestiones clave y la que condiciona, en parte, el
resto de los elementos que la integran. En cierta manera, intentar superar la pérdida fisica y
bioldgica de la vida, tanto la propia como la de los mds proximos, y pensar que hay una
segunda oportunidad en otra realidad fue y seguird siendo una de las principales
preocupaciones de la humanidad.

Con todo, se puede decir que, a nivel cultural, existen dos formas de enfrentarse a la
muerte: la nuestra actual, propia de una civilizacién amparada por la ciencia y la tecnologia
que rechaza el hecho de pensar en ella y la castiga con la prohibicion; y la de las
civilizaciones més tradicionales que, en lugar de negarla, establecen mecanismos que les
impida pensar en ella de una manera que hoy definiriamos como objetiva, puesto que la
muerte est4 tan cercana que forma parte de su vida cotidiana.*

En la cultura tradicional gallega nos encontramos dentro de esa segunda actitud en la
que la muerte, mds que provocar temor, se presenta como una realidad préxima, familiar,
asumida y, en cierta medida, insensibilizada. Siguiendo esa l6gica, dos son las principales
creaciones que el imaginario gallego establecié con respecto a la muerte: los aparecidos, tanto
de forma individual como, sobre todo, a través de la Comparia, y la figura del Urco. A
diferencia de otros elementos de la tradicion oral gallega, ambas realidades nos irdn hablando
de las distintas perspectivas que los habitantes del noroeste peninsular establecieron con
respecto a la muerte y su forma de entender el transito a una realidad diferente a la del mundo
de los vivos. Nos mostrardn pues, una evolucion histérica de sus creencias en las que se
fueron incorporando elementos y atributos en funcién de los cambios que sus sociedades iban
experimentando a lo largo del tiempo. Pero antes de observar este hecho, serd necesaria una
breve presentacion de cada una de ellas mostrando sus caracteristicas y su significado desde
un punto de vista antropoldgico.

Frente a la relativa generalizacion territorial del fendmeno de la Comparia, la figura
del Urco se nos presenta como una realidad aislada y restringida exclusivamente al dmbito
maritimo gallego. En lineas generales, podriamos decir que se trata de un ser con apariencia
mayoritariamente de perro que vive en lo que se conoce como el Borrén o el pais borroso y
lleno de niebla que pertenece al Mds Alld y que se ubica debajo del mar y préximo al infierno.

' ARIES, P. 1983. El hombre ante la muerte. Madrid: Taurus, p. 348.
* Ibidem, p. 33.
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Acostumbra ser de color negro, aunque también hay testimonios que le dotan de un color
blanco, de aspecto terrible y de gran tamafo, con cuernos y grandes orejas, muchas veces
portando cadenas y cuya funcién es la de salir del mar para anunciar la muerte de la persona
que sienta su presencia, normalmente en forma de ruido, aunque también visualmente, para
luego regresar al interior del océano. La creencia expone ademds que durante el dia viviria en
el mar y que por la noche saldria de las olas para caminar por sendas y caminos arrastrando
sus cadenas de hierro y haciendo que los perros de los pueblos le sigan y adllen con €l. Antes
de que amanezca, desandaria el trayecto realizado y regresaria al mar mientras que los perros
que lo acompafian observarian como se zambulle en el agua para luego regresar a sus casas.”!

Como toda creacion del imaginario popular y al igual que la Comparia, el Urco posee
gran cantidad de variantes aunque no de una forma tan delimitada y uniforme en el espacio
como la primera. Asi, en zonas como Lourizdn se documentan testimonios que hablan del
Urco como si fuera una ternera que emite gritos acompafiada de una jauria de perros y otros
que nos dicen que se trata de un cachorro acompafiado igualmente de un grupo de canes.”* Por
el contrario, en otras zonas como Cangas do Morrazo, el Urco parece mas préximo a figuras
como los Trasnos o los diablillos y de nuevo se aprecia un cambio en su apariencia de forma
casi aleatoria: “El Urco hacia cabronadas, temblar la tierra y se transformaba en perro,
vaca, cabra, y hacia malas pasadas”.23 Si cambiamos de dmbito y vamos a la costa lucense,
en Viveiro, apreciamos como €s un ser que no se ve pero que, igualmente, “ladra desde el
mar presagiando desgracias.”24

En otros casos, su cardcter maritimo se pierde al igual que su nombre, pero su funcién
y caracteristicas se mantienen. De este modo, podemos englobar bajo el concepto de Urco
seres como la Raposa de Morrazo o de Morillas y la Peregrina, esta ultima mas extendida en
el espacio que la primera. Precisamente con respecto la Raposa, Fraguas le dedicaba las
siguientes palabras:

“La Raposa de Morrazo y también de Morillas como se llama en Padroén, es una raposa
que frecuenta caminos del yermo y del poblado y lanza doloridos aullidos al encontrar
una persona, y al mismo tiempo que lanza el aullido le salen llamas por la boca; porque
la raposa de Morrazo es un alma en pena que viene al mundo a penar unas determinadas
culpas. Para remediar sus males hay precision de decir al oirla o verla: Dios te lleve a
puerto salvo. No deja de ser interesante el dicho que estima como ndufrago al legendario
animal; que unas veces se detiene en un punto y otras da la sensacion de que vuela.”

Por lo tanto, siguen presentes aspectos como los aullidos que presagian la muerte de
quién los oye, la idea de un ser que pertenece al Mds Alld y su componente maritimo en un ser
cuya presencia también se documenta, por parte del propio Fraguas, en la zona orensana de A
Gudifia y también en Mondariz.

2 CASTRO, A. 2007. Urco, el perro del mar. Sens Public, pp. 1-8.

2 BECONA IGLESIAS, E. 1980. La santa compaiia, el urco y los muertos. A Coruiia: Magoygo, pp. 137-139.
B LLINARES, M. 1990. Mouros, dnimas, demonios. Madrid: Akal, p. 109.

* ALVAREZ PENA, A. 2004. Mitologia gallega. Asturias: Editorial Picu Urriellu, p. 60.

» FRAGUAS Y FRAGUAS, A. 1973. La Galicia insdlita. Tradiciones gallegas. A Coruiia: Ediciés do Castro,
p. 92.
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Con respecto a la Peregrina, un relato recogido por Marifio Ferro la define de la
siguiente manera: “‘es un animal parecido a un perro que sale del cementerio para anunciar
la muerte” *® Su funcionamiento y apariencia seria idéntica a la del Urco convencional pero la
principal diferencia radicaria en que, en lugar del mar, saldria del cementerio parroquial,
caracteristica motivada seguramente por el hecho de que su localizacién se encuentra en dreas
mads del interior como las dreas lucenses de Cazds y de Xermade.”’

Todas estas variaciones, en cierta medida importantes, puesto que hablamos de
representaciones muy dispares e incluso a veces de figuras que reciben denominaciones
diferentes, son resultado posiblemente de que estamos ante un personaje del imaginario
popular que, en el momento en que se hicieron las recopilaciones de sus relatos (segunda
mitad del siglo XX sobre todo), era una realidad practicamente olvidada y asimilada, como
veremos, por la figura de la Comparia.

Quizas la zona en la que mejor se conserva su recuerdo sea la ciudad de Pontevedra,
en donde, desde la iniciativa de Muruais, Renato de Ulloa, Rogelio Lois, Federico Gisasola,
Demetrio Durdn y Prudencio Landin en 1876, se impuso la figura del Rei Urco como
simbolo de sus carnavales al ser su presencia la que inaugura y clausura dichos festejos. Con
todo, pese a que la iniciativa pretendia difundir y preservar el mito del Urco, hoy en dia, es
una fiesta en donde su creencia ha perdido por completo su esencia.

A pesar de todo esto, haciendo balance de todos los relatos manejados, podemos
afirmar que estamos ante una figura vinculada con la muerte, que habita en el mar saliendo de
éste por la noche acompaifiado de los perros de la parroquia para avisar del fallecimiento de
uno de sus miembros y regresar antes del amanecer a su reino del Borrén y cuya presencia se
constata desde las Rias Baixas hasta la Mariiia lucense.

Si bien es cierto que la presencia de figuras semejantes a Urco se puede intuir en gran
parte de la Europa y de la América actual, todas ellas presentan caracteristicas y elementos
diferentes. Asi, por ejemplo, en zonas como Noruega la tradicion oral incluye la presencia de
un perro blanco de tres patas que es sinénimo de muerte. En las culturas celtas los perros se
asocian a mascotas del rey del inframundo y suelen ser también blancos. En regiones como
Gales e Inglaterra, la figura de un perro relacionado con la muerte tiene grandes paralelismos
con Urco puesto que se vincula con zonas costeras y con un ser que sale del mar por la noche
para vagar por caminos solitarios. Por otro lado, en ciertos paises americanos la presencia de
estos perros se relaciona mas con la encarnacion de diablos o brujos dentro del cuerpo de un
perro que con la muerte en si. Mds préximo en el espacio, en Asturias cuentan con la figura
del Huerco o Huercu que se concibe como una simple sombra de la muerte que, si bien puede
tener forma de perro negro o blanco, ésta es mds bien minoritaria, ya que lo normal es que sea
una imagen o sombra que se puede pasear por la aldea con la cara y el cuerpo de la persona
que va a morir. Y, si nos movemos por las mitologias clasicas, la primera imagen, entre otras,
que se nos vienen a la mente es el paralelismo entre Urco y el can Cerbero que en lugar del

6 MARINO FERRO, X. R. 1995. Apariciéns e Santa Comparia. Vigo: Ediciéns do Cumio, p. 23.

7 LISON TOLOSANA, C. 1983. Brujeria, estructura social y simbolismo en Galicia. Antropologia cultural de
Galicia. 2. Madrid: Akal, p. 400.

* FILGUEIRA VALVERDE, J. 1977. Del Urco al esperpento. Revista de dialectologia y tradiciones populares,
XXXIII, pp. 55-60
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Borron habitaria en el Tdrtaro pero, en general, dentro de las culturas clésicas, la figura del
perro va asociada con mucha frecuencia al Mds Alld.

Sin embargo, el Urco posee, a diferencia de todos las creaciones anteriores, la
singularidad de que se trata de un ser auténomo que no responde ante los mandatos de
ninguna divinidad o ente superior, que reside, por lo tanto, en un reino propio y que se
traslada al mundo de los vivos para buscar las almas de aquellos que pasardn a formar parte de
sus dominios. Pero, quizds lo mdas llamativo del Urco gallego es que, por el contexto de
creencias en el que se envuelve, habita en un espacio socialmente reconocido como sagrado y,
por lo tanto, no asimilable con la figura del diablo cristiano como sucede en buena parte de las
representaciones enumeradas con anterioridad.

Esto es asi porque, segin las creencias gallegas, “el demonio no puede entrar en el
mar porque éste es sagrado »29 por lo que si los demonios no pueden entrar, Urco no puede
ser un demonio puesto que ademads habita en él. Pero es que, con respecto a la sacralidad de la
sal y su vinculacién con la muerte, “en sitios como Cotobade era costumbre, nada mds morir
el difunto, echar sal sobre la cama y contra las paredes para de este modo evitar que alli se
detenga el demonio”. Pero si el demonio tiene incapacitada su entrada en el mar, figuras
cristianas como los curas tampoco son bienvenidos dentro de este dmbito: “es mal agiiero ver
a curas o mujeres al salir del mar; mds aiin, al sacerdote ni siquiera se le puede nombrar en
el mar, es tabii esa palabra.”31

Asi pues, parece que estamos ante una realidad alejada del cristianismo y que
evidencia un hecho ya conocido como es que la Iglesia supo asimilar con relativo éxito las
divinidades situadas en los dmbitos celestes o las divinidades “superiores” a través de
mediadores como las virgenes o los santos, pero no tanto las relativas al inframundo y al
ambito de la muerte. En estos espacios, el cristianismo optd por engrosar sus limites y
maldecirlos por medio de la figura de los demonios que serian los encargados de revestir las
creencias y rituales de un mundo considerado pagano e identificado como la antitesis de lo
que era el dogma cristiano. Sin embargo, antes de seguir profundizando en la figura del Urco,
serd necesario hablar de la Comparia, puesto que ambos transitan caminos mds comunes de lo
que puede parecer a simple vista.

Pese a la idea generalizada que existe en la Galicia actual de la Santa Comparia y cuya
nocién ha traspasado sus fronteras de tal modo que es una realidad conocida y difundida casi
como un elemento turistico mds, lo cierto es que se trata de una creacién del imaginario
popular muy cambiante a lo largo del territorio y que presenta como término mayoritario el de
Compaiia. Con todo, a pesar de todas las variantes que posee y de las cuales hablaremos mas
adelante, se pueden apreciar elementos y componentes comunes que dotan a la Comparia de
un significado importante para la comunidad, diferente al presente en creaciones similares de
otros contextos culturales y en donde la interaccion entre el mundo de los vivos y de los
muertos es esencial.

En las narraciones de la Compaiia al igual que en las de Urco y en las de los
aparecidos en general, se suele seguir una triple estructura: una parte inicial de contacto en la
que el integrante del mundo de los vivos toma contacto con el de los muertos; otra de estancia

* LLINARES, M. 1990. Mouros, dnimas... Op. cit., p. 106.
* BECONA IGLESIAS, E. 1980. La santa compaiia...Op. cit., p. 16.
' LISON TOLOSANA, C. 1983. Brujeria... Op. cit., p. 390.
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o de interaccion con el mundo de los muertos; y, finalmente, el momento de hacer memoria
de lo acontecido. En la primera parte se nos llena el relato de detalles relacionados con el
medio en el acontece el hecho y que tratan de justificar el caricter real del acontecimiento
ante la comunidad que escucha el relato y que, no solo forma parte del medio que se describe,
sino que ademds posee las pautas culturales para sancionar lo relatado como verdadero o
falso. Se suele incluir en esta parte también detalles como sefales visuales y auditivas que
permiten hacer el paso de lo real a lo imaginario pero revestido todo de una sensacién de
autenticidad. La segunda fase, la de la estancia o interaccidon, pierde en detalles y se nos
presenta como una realidad confusa e inexplicable que a veces deja secuelas como los
arafiazos y golpes de la estantiga. Finalmente, el estado de memoria seria el que nos da acceso
al relato puesto que se hace desde una posicion de cierta lejania que permite configurar la
narracion desde la distancia necesaria para la reflexion y la articulacién del mismo.

Aquel que ve y/o participa con la Comparia y los aparecidos se sitia entre dos mundos
diferentes pero que conviven por fuerzas y umbrales invisibles: el de los muertos y el de los
vivos. Por ese motivo la descripcion del territorio y del contexto en que se envuelve la vision
es la parte mas importante del relato puesto que es el que dota de credibilidad o no al mismo.
A través del esquema narrativo anterior, el imaginario de la muerte de los aparecidos, ya sea a
nivel individual o colectivo, nos presenta a nivel antropoldgico, tres elementos que explican
mecanismos sociales y econdmicos claves para entender la sociedad del medio rural gallego:
la interaccién entre el mundo de los vivos y el de los muertos, la territorialidad del fendmeno
y la necesidad, por medio del culto a los muertos, de que los vivos sean solidarios entre ellos
y refuercen los vinculos del grupo frente a los intereses individuales de las “casas”.

La primera de las cuestiones, la de la interactividad entre vivos y muertos, es quizas la
mads evidente en cuanto que se puede apreciar a partir de la propia existencia de los relatos.
Sin embargo, no todo el mundo tiene la capacidad de ver a los muertos. En la mayoria de los
casos, esto es una caracteristica que se le otorga a aquel que recibié los 6leos de muerto en
lugar de los de vivo (bautismo) y que, por lo tanto, no comparte el status de los vivos pero,
como tampoco estd muerto, no pertenece de facto al mundo de los muertos. Esta posicion
intermedia le hace ser participe de ambos mundos y actuar como nexo de unién entre ellos
pero, por otro lado, hace que sea visto como un elemento extrafio tanto por la comunidad de
los vivos como por la de los muertos. En otras ocasiones, mucho menos frecuentes, la
capacidad de interaccionar con los muertos se explica por un error del padrino a la hora de
formular el credo el dia del bautismo,’* razonamiento que seguiria pues la misma légica de
falta de integracion del recién nacido en la comunidad al igual que en el caso anterior.

La extrafieza de estos personajes dentro del mundo de los vivos se puede apreciar en el
hecho de que se trata, normalmente, de personas con acusados rasgos asociales, bien por su
comportamiento hacia el grupo o bien por su inhibicién con respecto al mismo. Asi pues,
parece como si aquellos elementos que se niegan a integrarse en la colectividad fuesen
escogidos preferentemente para esta socializacion en los valores del grupo que se lleva a cabo
por medio de los muertos y de lo que profundizaremos mds adelante. >

> GONDAR PORTASANY, M. 1989. Romeiros do alén. Antropoloxia da morte en Galicia. Vigo: Xerais, p. 47.
3 Ibidem, p. 279.
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En el sentido inverso, cuando estas personas forman parte de la Compariia, tampoco
aparecen plenamente integrados en los difuntos puesto que se limitan a seguir 6rdenes, actian
siempre al margen de la comitiva y, a la mafiana siguiente, aparecen solos, normalmente, a los
pies de un cruceiro: “al llegar a la casa del que van a visitar el guia se queda en la puerta, de
pie, solo, esperando por lo que no puede testificar de lo que en el interior sucede.”* A pesar
de estar en el otro mundo en ese momento, su condicién de vivo, le impide participar en el
transito definitivo del mundo de los vivos al de los muertos.

La separacion entre vivos y muertos se aprecia también en los relatos en los que la
Compaiia ofrece comida a la persona viva que la vislumbra ya sea durante la procesion en
medio del camino o cuando la Comparia se presenta celebrando un banquete en la entrada o
en el interior de un cementerio. En este caso, el miembro vivo solo se podrd negar a comer lo
que se le ofrece en caso de poseer comida propia. De no ser asi, pasard a estar condenado
puesto que el hecho de comer algo ofrecido por las dnimas en una encrucijada o en cualquier
otro contexto en la que haya muerto alguien implica compartir su estado y pasar a depender
de él. Por ese motivo existe la creencia de que es necesario salir con comida en los bolsillos
para fingir comer y evitar asi que las almas de los difuntos le inviten a uno a alimentarse.

La interaccion consiste pues en el hecho de compartir una misma comunidad que
conviene mantener unida y en el hecho de formar parte de un mismo espacio porque, como
miembros de una misma colectividad, muertos y vivos recorren caminos idénticos. El mundo
de los vivos y el de los muertos interaccionan pues, pero estdn separados y son realidades
diferentes puesto que, tal como afirma Lison, “los muertos vuelven pero ni habitan ni se
quedan, flotan en una bruma; el vivo anda entre ellos, pero no como ellos.”’

La territorializacién del fendmeno es el segundo de los elementos claves a los que
aludiamos con anterioridad y, en ella, la parroquia se presenta como una realidad vertebradora
y en constante referencia. Asi, los muertos nunca traspasan los limites de la parroquia a la que
pertenecen y las personas que participan en la Comparia o a las que se aparecen de forma
individual los difuntos, son los miembros de esa comunidad. Tanto es asi, que si alguno de los
miembros de la parroquia muere emigrada fuera de la misma, la Compaiia la va a visitar al
lugar en el que se encuentre: “la comunidad iba donde hubiera uno que iba a morir, dicen
que si muere uno de aqui, aunque esté en Buenos Aires, iban alli a visitarlo, siempre que le
hubieran bautizado aqui”,’® es decir, que hubiera sido reconocido y presentado ante su
comunidad previamente.

Pero mads alld de que los integrantes de la Compaiia y los aparecidos se presenten ante
gente de su parroquia y formen parte de ella, la territorialidad de esta creacion se ve en que,
durante su recorrido nocturno, se van marcando los limites de la misma, de ahi, la importancia
de los cruceiros, los cursos de agua y los castros dentro de sus andanzas puesto que sirven de
referencia de esas fronteras territoriales. La importancia de los limites parroquiales es tal, que
si en caso de tener que traspasarlos por motivos como, por ejemplo, que el muerto se
encuentre en una parroquia vecina, tal como muestra un testimonio recogido por Lisén en
Obre, la Comparia se detiene y cambia de guia: “la procesion de dnimas no traspasa los

3 LISON TOLOSANA, C. 1998. La Santa Comparia. Fantasias reales. Realidades fantdsticas. Madrid: Akal, p.
256.

¥ Ibidem, p. 222.

% LISON TOLOSANA, C. 1979. Antropologia cultural de Galicia. Madrid: Akal, p. 119.
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limites parroquiales; si por alguna especial razon tiene que hacerlo, el feligrés vivo que guia
cesa en su funcion al llegar al dintel parroquial. Alli espera un feligrés vivo, de la parroquia
que comienza, para conducir a las dnimas por otros caminos parroquiales (...) as da noite
limitan escrupulosamente sus andanzas nocturnas a las fronteras parroquiales”.”’

En casos como en el anterior, donde la Compaiia traspasa los limites que le son
propios “por lo regular no se produce identificacion del muerto™® por parte de los que ven a
la Comparia. Asi pues, si los muertos que se aparecen no se corresponden con los antepasados
de la comunidad del visionario, no pueden ser reconocidos por éste, elemento que refuerza
auin mas la territorializacion del fendmeno.

De esta forma, los muertos, con respecto a la parroquia, “recorren sus caminos pero
nunca salen de los limites parroquiales en sus visitas a domicilio, limites que reconstruyen y
consolidan simbolicamente en cada peregrinaje; activan sus antiguas relaciones vecinales
pero solo con los residentes de la parroquia con los que reafirman una unidad orgdnica”.”

Finalmente, el otro rasgo que, desde nuestro punto de vista, muestra la importancia del
territorio parroquial en el imaginario de la muerte es la repeticién constante en los relatos de
la Comparia de tres elementos que configuran la vida espacial, social, cultural y simbdlica del
campesinado gallego: la casa familiar, la iglesia parroquial y el cementerio. La primera
reproduce el linaje y justifica la pertenencia a la comunidad tanto de los vivos como de los
muertos. La iglesia, por su parte, sacraliza el trdnsito del mundo de los vivos al de los muertos
y viceversa y es donde se organiza y se estructura la vida parroquial. Por tltimo, el
cementerio actia como espacio de acogida que reproduce el sentimiento de solidaridad y de
pertenencia a la comunidad en el mundo de los muertos de manera idéntica a como sucedia en
el mundo de los vivos.

Y de esta forma llegamos quizés al elemento mds importante: el mensaje que transmite
el imaginario de la muerte de reforzar la solidaridad colectiva de la parroquia frente a los
intereses individuales de las casas que la conforman. Si con anterioridad describiamos quienes
son los vivos que pueden participar en la visiéon de los difuntos, en este punto, es necesario
hablar de los que componen las procesiones colectivas y de los que se aparecen de forma
individual.

Tal como explicé en su dia Fraguas®, la Comparia tiene siempre un individuo cojo
que, junto a la presencia frecuente de cadenas, tal como alude Marifio Ferro,41 nos habla del
cardcter penitencial de la creacién. Pero, los cinco miembros indispensables de la Compaiia
que senala Fraguas son: el que lleva la cruz, el del estandarte, el del caldero de agua bendita,
el de la linterna o farol (una vela consistente normalmente en huesos de difunto ardiendo) y el
de la campanilla. Todos estos personajes tienen en comin que, normalmente, pertenecen al
mundo de los vivos y que intentardn entregar sus objetos a otro vivo para quedar liberado y
condenar a éste a deambular en su lugar en la Compaiia. Ademads, nunca pueden mirar atrds y
siguen en todo momento las 6rdenes de las dnimas por medio del control que ejercen sobre
sus movimientos por lo que, tal como aludiamos antes, carecen practicamente de autonomia.

7 Ibidem, p. 122.

* GONDAR PORTASANY, M. 1989. Romeiros... Op. cit., p. 42.

¥ LISON TOLOSANA, C. 1998. La Santa Compaia... Op. cit., p. 233.
“ FRAGUAS Y FRAGUAS, A. 1973. La Galicia... Op. cit., p. 54.

* MARINO FERRO, X. R. 1995. Aparicions... Op. cit., p. 121.
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Su presencia se puede dar de manera conjunta (muy poco frecuente); separada, siendo el
hombre de la cruz y del farol los mas recurridos; o, directamente, no aparecer como sucede en
el caso de la estantiga puesto que todos ellos son los miembros vivos que acompafian a los
muertos, los verdaderos protagonistas de este dmbito.

Si nos centramos pues en los muertos en si, cuando se presentan de forma colectiva
vemos que se tratan de almas de difuntos que vagan por los caminos y limites de la parroquia
a la que pertenecen con el fin de avisar de una muerte préxima evitando asi que la muerte sea
repentina, una realidad de gran preocupacion dentro del campesinado gallego; para solicitar
ayuda a los vivos con el fin de aliviar su malestar o para salir del purgatorio; o con el objetivo
de auxiliar a un miembro vivo de la colectividad a la que pertenece. Sea cual sea el motivo,
estamos siempre ante personas que al morir, habiendo faltado a las normas sociales de su
colectividad, se ven obligados a interactuar con los vivos de su comunidad para saldar su
deuda con la misma.

En cambio, si el difunto aparece de forma individual, tal como expone Gondar, las
causas de su presencia suelen ser mas amplias:

“Para buscar a un vivo, ordinariamente pariente, porque le apena el desamparo en que
queda en este mundo,; para pedir perdon por un mal que hizo en vida; para castigar el
mal comportamiento de los vivos, llegando incluso a veces a provocarles la muerte; para
saber como va la vida de la aldea y de su familia; para prestar ayuda a un vivo que la
necesita; para guiar el comportamiento de los suyos de suerte que se comporten como
buenos vecinos y/o eviten problemas familiares; para que los vivos reparen el mal que él
hizo: robos, cambios de marcos, etc; para solicitar ayudas espirituales (misas,
responsos), para que cumplan promesas que €l hizo y murié sin cumplir; en el caso de

condenados, para que le rasguen el hdbito (que le impide acceder al infierno).”**

De esta manera, se puede apreciar como los muertos actian como mediadores de
conflictos que pueden alterar la vida y la buena convivencia en el mundo de los vivos, bien
sea por faltas cometidas por ellos mismos o por faltas que estin cometiendo los vivos y que
tratan de solucionar. Actian pues como mecanismos cohesionadores de la comunidad
parroquial.

Pero otro hecho que marca esa cohesion del grupo y que, en cierta medida, se
relaciona también con la importancia territorial de la parroquia dentro de este imaginario de la
muerte, es la relevancia de la cruz parroquial. En palabras de nuevo de Gondar:

“El hecho de que la comitiva de muertos utilice la cruz parroquial es sefial elocuente de
que se quiere destacar esa continuidad vida/muerte, mundo de aqui/mundo de alld; pero,
utilizando para esto los simbolos de la colectividad, que es la que se quiere destacar. El
grupo, tanto vecinal como familiar, no es nada sin los individuos, necesita de ellos como
la Compaiia necesita del vivo para que le lleve la cruz; pero, solo cuando el individuo
orienta su vida segun los mandatos de la colectividad, ésta puede perpetuarse y crecer.

** GONDAR PORTASANY, M. 1982. El mundo de los aparecidos clave para una lectura antropoldgica de la
sociedad gallega tradicional. El Museo de Pontevedra, 36, p. 446.
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Lo que hacen Compaiias y similares con su desenvolvimiento simbdlico y figurativo es un

. . . . 43
esfuerzo por socializar esta actitud de compartir.”

La cruz que porta la Compariia es la cruz parroquial, es decir, se sitia mads alld de un
simbolo cristiano puesto que representa la uniéon de la parroquia una vez que sus miembros
mueren y, el hecho de que la porte un vivo, es un simbolo mas de unién entre el mundo de los
vivos y el de los muertos y de la continuidad de esa unién una vez finalizada la vida.

Por lo tanto, la eternidad del grupo como colectivo que se da en el mundo de los
muertos queda manifestada en la estructura que compone la Compariia en cualquiera de sus
variantes. En ella, “el individuo que cometio faltas contra el grupo tiene ahora que
purificarse dentro de ese grupo, andar dominado por él, a merced de él, inclusive, como se ve
en algunas historias, castigado por él hasta tener pagada la iltima de sus culpas, esto es,
hasta quedar su individualidad, en el sentido de dimension egoista, eliminada.”** De esta
forma, el muerto actia como referente de la buena convivencia y de la necesidad de remarcar
los valores de la colectividad sobre los egoismos de los individuos reflejados, no tanto, en
personas aisladas, sino en la figura de las casas, entendidas éstas como las familias que
componen la comunidad a nivel individual. Asi pues, el mundo del Mds Alld no seria otra
cosa que la exaltacion de los intereses de la comunidad como contrapartida a la practica de los
vivos caracterizada por primar en ellos los intereses de las casas sobre los de la colectividad.*

Pero, ;por qué esa necesidad de orientar parte del imaginario de la muerte a reforzar el
territorio de una comunidad, la unidad de sus miembros, tanto vivos como muertos, por medio
de la interaccién entre sus dos dambitos? La explicacion cldsica que se suele dar a las creencias
en apariciones de muertos y en contactos entre el mundo de los vivos y el de los muertos, es
aquella que supone que la presencia de los muertos entre los vivos sirve de prueba, casi fisica,
de la existencia de otra vidal,46 es decir, que la muerte fisica no supone el fin de uno mismo ni
de un ser querido y, por lo tanto, hace que el sentimiento de pérdida sea més llevadero. Otra
explicacion, también en clave de esperanza, es la que propone Becoiia Iglesias segun la cual
“en la Santa Comparia, sus miembros son almas que con el espiritu del difunto dardn en los
momentos anteriores de su muerte el iltimo viaje por su parroquia”,”’ o lo que es lo mismo,
existe la posibilidad de despedirse del ambito en que uno pasé toda su vida antes de morir.

Sin embargo, y sin excluir ninguno de los argumentos anteriores, las creencias
derivadas de la Comparia y de los aparecidos nos parece que giran, de una manera tan
importante 0 mds, en torno a las caracteristicas sociales y econdmicas en las que se ve
inmerso el campesino gallego. Asi, hay que tener en cuenta que, hasta la reciente llegada de la
industrializacién y de la intensificacion del mundo rural, los medios de subsistencia del rural
gallego se caracterizaban por su escasez. Dicha carencia conllevaba, de manera inevitable,
una competencia entre cada una de las unidades familiares por obtener la mayor cantidad de
recursos posibles originando asi tensiones entre los miembros de la comunidad con bastante
asiduidad. Las tensiones derivaban, a su vez, en fracturas y, éstas, a la falta de entendimiento

“ GONDAR PORTASANY, M. 1989. Romeiros... Op. cit., p. 278.

“ GONDAR PORTASANY, M. 1987. A Morte. A Corufia: Cadernos do Museo do Pobo Galego, 5, p. 92.
* Ibidem, p. 86.

“ MARINO FERRO, X. R. 1995. Apariciéns... Op. cit., p. 122.

7 BECONA IGLESIAS, E. 1980. La santa compaiia... Op. cit., p. 63.
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y de solidaridad entre las casas que componen la parroquia algo que, en un medio donde la
participacion de todos los vecinos en faenas comunales aportan la mayor parte de los medios
de subsistencia de cada una de las familias, supone un problema a nivel social importante pero
mads grave aun a nivel econémico.

Para evitar estas fracturas dentro de estas comunidades, junto a celebraciones como las
uniones matrimoniales,48 los trabajos comunales, las festividades,49 etc., la forma mas eficaz
de mantenerlas unidas es mediante el recuerdo de los muertos y de los antepasados de cada
una de las unidades familiares. Esto se ejemplifica en todos los rituales que envuelven a la
muerte en Galicia, desde el velatorio del muerto, los banquetes y el reparto de comida,
normalmente de pan, que se celebran en la casa del difunto y a los que acuden todos los
miembros de la comunidad, pasando por el propio entierro hasta las misas celebradas en
recuerdo de su alma pasado el dia de la inhumacién y que vuelve a reunir a toda la parroquia.

De este modo, la competencia, que fue el marco de referencia de la vida cotidiana,
aparece, a través de la muerte, invertida en el marco de la solidaridad® como un medio de
mantener unida a una comunidad que necesita la suma de cada uno de los miembros que la
integran para subsistir en un medio con escasos recursos para el total de la poblacién y con
una competencia elevada derivada del interés de cada una de las casas por obtenerlos.

Pero como anuncidbamos al inicio de nuestro comentario sobre la Comparia, ésta es
una realidad demasiado rica como para quedarnos con las caracteristicas generales y las
consecuencias antropolédgicas que de ellas hemos podido enunciar. Asi, se estima que existen
en torno a una treintena de términos para referirse a la Comparia y cada uno de ellos se
distribuye por zonas geograficas distintas (ver Mapa I) y con caracteristicas y rasgos
diferenciados aunque la inmensa mayoria, a diferencia del Urco, claramente cristianizados.
Los mas recurrentes son la estadea o estantiga; as da noite; la semuldanza o semudanza; as
dnimas que es la que cominmente se denomina como Santa Compaiia y la visidn mas
conocida fuera de Galicia y en los territorios gallegos donde apenas se constata su existencia
dentro del imaginario populalr;51 el acompariamiento, seiial, cita, vision o sacramentos; y la
compaiia, as xans, compaiiia o0 santa compariia.

* Las uniones matrimoniales en la Galicia rural se caracterizaban, hasta hace bien poco, por su tendencia a la
endogamia motivada por unos enlaces que se efectuaban dentro de los limites parroquiales y con la pretensién de
evitar una posible pérdida del patrimonio de cada una de las casas que conformaban la comunidad. En palabras
de Garcia Ramos: “las gentes del campo en Galicia se caracterizan por una endogamia consuetudinaria; los
enlaces se celebran entre los vecinos de los lugares o rueiros, y a lo mds llegan los amorios en extension
geogrdfica a los limites parroquiales, que raras veces traspasan. Estiman los vecinos las mujeres como algo
propio, que nace en el lugar y alli debe quedar.” (GARCIA RAMOS, A. 1912. Arqueologia juridico-
consuetudinaria-economica de la Region Gallega. Santiago de Compostela: Consello da Cultura Galega, p. 19).
¥ Las festividades realizadas en torno al patrén de la parroquia suelen hacerse a modo de exaltacién de los
valores y caracteristicas del territorio y de la gente de esa comunidad, hasta el punto de incluir en los festejos
enfrentamientos fisicos o simbdlicos con los miembros de las parroquias vecinas entre las que, las mds usuales,
son las regueifas entre jovenes derivadas, normalmente, por el intento de cortejar a mujeres de parroquias
diferentes. Festividades como la del “afio viejo” de Becerred o las “mascaradas” de la Estrada son otros ejemplos
de fiestas que reafirman los limites de la parroquia y que refuerzan el sentimiento de unién de sus miembros.
(Ibidem, p. 18.)

% GONDAR PORTASANY, M. 1989. Romeiros... Op. cit., p. 280.

> Tal como se aprecia en el mapa elaborado por Lisén donde se representa una localizacién aproximada de las
variantes de la Comparia (Mapa 1), la zona central de la provincia de A Corufia y la provincia de Lugo, a
excepcion de la Mariiia lucense, son territorios en los que no se constata la creencia en ninguna de las
manifestaciones de la Compaiia y tampoco de enfermedades derivadas de la interaccién con los muertos como
el aire del muerto (LISON TOLOSANA, C. 1998. La Santa Compaiia... Op. cit., p. 64).
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Si hablamos de estadea o estantiga estamos ante un grupo de espiritus malignos
asociados al diablo y al galope en caballos. Su forma de actuar recuerda en gran medida a la
de las brujas y meigas, que se reconocen por llevar luces, velas, hacer ruidos, gritos, provocar
truenos, temblores y también por emitir sonidos de cadenas. Utiliza como guia a los caballos,
a los perros y, con frecuencia, a la figura de la Peregrina y de la zorra que escupe fuego,
creaciones de las cuales hablamos con anterioridad al referirnos a Urco. Sus salidas tienen
lugar de noche pero son poco frecuentes y con motivo de castigar fisicamente a alguno de los
vecinos. La procedencia o el lugar desde el que parte es en ellas desconocido.”

Por otro lado, si nos referimos as da noite, hablamos de una procesién de muertos que
portan luces y hacen ruidos con una campanilla, mediante susurros o bien por medio de rezos.
En esta variante aparece como guia la figura de la cadelifia (semejante a la Peregrina), el
hombre de la cruz y/o el hombre del caldero con agua bendita. Como todas, se trata de una
figura nocturna que saldria desde el cementerio hasta la casa del que va a morir con el
objetivo de anunciarle su muerte.”

Con respecto a la semuldanza o semudanza, ésta seria el grupo compuesto por los
muertos de la parroquia que, con ruidos, gritos, musica (en caso de si el que va a morir es un
niflo sobre todo), llaman a la puerta de la casa del que va a fallecer. Se presentaria pues antes
de la muerte de algunas personas y su objetivo seria, al igual que en el caso anterior, el de
anunciarle su fallecimiento.”*

Otra variante es la del grupo de as dnimas, la Comparia propiamente dicha, es decir, la
recua o la rolda que no seria otra cosa que la procesion de dnimas de difuntos que se presentan
en procesion portando luces, velas y haciendo ruido acompaiiados, muchas veces, de una
campanilla. Esta tendria como gufa al hombre de la cruz, saldria todas las noches desde el
purgatorio hasta la iglesia y su objetivo seria cumplir una penitencia.’

Por otra parte, las denominaciones de acompaiiamiento, sefial, cita, vision o
sacramentos, designan al grupo compuesto, ya no por muertos, sino por los vivos de la
parroquia que simulan un entierro que tendrd lugar en un momento futuro. Se presentan con
luces, velas o faroles y haciendo ruido. Su procesion saldria del cementerio y se dirigirian a la
casa del que va a morir en los momentos previos a su muerte para anunciarle su fin.’

Finalmente, la compaiia, as xans, compariiia o santa comparfiia serian el grupo de
muertos de la parroquia que se presentan simulando un entierro. Tienen una cierta analogia
con la figura de las brujas y las meigas y se reconocen por las luces, velas o faroles ademés
del ruido que hacen, el sonido de la campanilla y los susurros que emiten. Posee como guia al
hombre del hueso, de la vela o la facha (procedente del hueso de un difunto) y sus acciones
tienen lugar de noche, en el momento en que un vecino va a morir con el objetivo de
anunciarle su muerte. En principio, su salida se produce desde el cementerio parroquial y se
dirige a la casa del que va a morir o a la iglesia parroquial para simular su entierro.”’

En todas estas variantes, la estructura de los relatos asi como su transcendencia y
sentido antropolégico explicado con anterioridad se mantiene. Lo que cambia es la forma en

32 Ibidem, p. 151.
3 Ibidem.
* Ibidem.
3 Ibidem.
% Ibidem..
57 Ibidem.

26



la que los muertos se aparecen e interactian con los vivos. De todas ellas, la estantiga o
estadea es, sin duda, la que mas especificidades presenta hasta el punto de poseer el 67 % de
sus elementos como Unicos y no compartidos con el resto de las variantes si descontamos los
rasgos sensoriales, propios, congruentes y obvios de un fenémeno nocturno.™

Si observamos de nuevo el mapa elaborado por Lisén en el que se representa una
localizacion aproximada de cada una de las variantes de la Compaiia (Mapa 1), apreciamos
que la estantiga o estadea se extiende por los puntos mds occidentales de Galicia, apareciendo
después de manera aislada y entre otras manifestaciones por diferentes puntos de la costa.
Resulta pues significativo el hecho de que la variante con mas rasgos diferenciados y alejados
de esa vision de procesion de muertos cristianizada coincide con el dmbito de influencia de
Urco, hasta el punto de compartir atributos y que figuras asimiladas por éste formen parte de
su presencia al igual que en variantes préximas en el espacio como son as da noite.

Esta claro que los rituales y las creencias que se desarrollan en un &mbito maritimo no
son aplicables a las comunidades del interior y que, a su vez, los rituales de las montafias
tampoco se pueden trasladar ni al mar ni a las poblaciones de los valles, entre otras cosas,
porque responden a necesidades, preocupaciones y problemas diferentes que requieren de
soluciones simbdlicas especificas. En el caso del imaginario de la muerte gallego, esto se ve
de manera muy clara pasando de una zona oriental donde las referencias a apariciones de
muertos son practicamente inexistentes, a una zona centro-meridional donde prima la vision
de la Compaiia como esa procesion de almas del purgatorio cristianizada, a una zona costera
donde esta representacion, bajo la forma de as da noite, la estantiga o la estadea, identificadas
muchas veces con las brujas, es decir, con personajes demonizados, comparte &mbito con otro
personaje de ultratumba como es el Urco, con el cual llega a confundirse en no pocas
ocasiones como resultado de compartir, no solo el espacio, sino también sus atributos.
Veamos algunos ejemplos.

En la zona costera de Lourizdn, Becofia Iglesias recoge el siguiente testimonio en el
que se observa como existe una cierta confusion entre la Compaiia y el Urco en una zona en
la que, como sefialamos con anterioridad, la creencia en el Urco se constata a través de
diversas variantes:

“2Y usted como es que no duerme abuela? Aiin he de sentir pasar la Comparna. ;La
Compaiia?, le digo yo ;Y que es eso abuela? Pues mira, le llaman la Comparia pero no
es eso hija mia, no son gente muerta, ni es... es el Urco, y debe ser como una ternera y
dan tres voces y después lleva los perros a ladrar, detrds de la ternera, los perros a
ladrar. ;Llame por mi que lo quiero ver! Pues calla (le contesto su abuela) que cuando lo
sienta te voy a llamar. Y efectivamente, llamaba por mi, despierta hija mia, y sentia, no
sentia, los tres gritos, pero sentia el ultimo ;entiendes?, gritaba tres veces como si fuera
una vaca, pero muy grande. Y después yo me queria levantar y mirar la ventana. jAy, no
te levantes de la cama, no vayas mirar! Y yo también sentia, y después llevaba aquel
rebaiio de perros ladrando, ladrando. Ella decia entonces que era la Compaiia pero que
no era gente, que no era gente, que eran perros con ese animal, solo que claro que te

% Ibidem, p. 156.

27



acostumbras, que él era grande (el ternero) como si fuera un ternero daba aquellas

5
voces.”’

En otras zonas como Laza, Aldan, Lorenzana o Reboredo, la Compaiia aparece como
una procesién de almas guiadas por la figura de un perro negro que arrastra cadenas® y otras
veces se identifica directamente con la figura de la Peregrina. En estos casos, se ve como la
confusion da lugar a la incorporacién de las dos creencias en un mismo relato. Un ejemplo
recopilado por Lisoén en Aldan nos ilustra este hecho: “Dicen que ven el pendon, sienten la
campanilla, y ven mucha gente, ven los curas; esto es la Comparia cuando se ve todo esto. Y
un perro negro va delante de la campanilla, y mucha gente; un perro grande, bravo, terrible,
guia a la Comparia. Eso es sefial de que va a morir uno.”®" En Camarifias, el mismo Lisén,
nos muestra otra evidencia de lo anterior: “una vez oi ruido de cadenas rrr, rrr junto al atrio,
cerca del cementerio. Si tengo mds miedo y echo a correr: era la récula (Comparia) pero vi
que era una bestia que arrastraba una cadena.”®

Pero quizas la conjuncién de ambas creencias adquiere mayor relevancia en una zona
tan enigmatica como son las Islas de Ons, habitadas por lo menos desde la Edad del Hierro
como asf testifica el castro que posee. En esta localidad la creencia explica que la Compaiia,
entendida como una procesion de muertos guiada por perros, viene volando desde la localidad
de Noalla (pr6xima a la playa de la Lanzada, en O Grove) y se dirige hasta el Centulo, que es
el promontorio situado al Norte de la Isla. Desde este punto iria caminado por las playas de la
isla hasta el cementerio donde desapareceria bajo la tierra.®’ De esta manera, en la isla vemos
una conjuncién de caracteristicas propias de la estantiga y la estadea, combinadas con la
vision de la procesion de muertos y las caracteristicas de Urco, lo cual no se limita a la
presencia del perro en la procesion sino a situar a la Comparia como un elemento maritimo
que, més alld de pasear por la playa, en algunos relatos se sitda dentro del propio mar: “Yo vi

64 . .,
" 0 “En cierta ocasion un

la Compaiia en el mar, y tened cuidado no vaya a morir alguien
marinero de Ons vio como la Compaiia procedia del mar penetraba en la playa dos Cans
(zona Este de la isla) y traian un ataiid. »65

Queda pues manifestado como, en la medida en que avanzamos hacia el occidente y a
la zona costera, las creencias de Urco y Comparia no solo se confunden sino que ademaés
combinan sus elementos entre si puesto que, al fin y al cabo, comparten el mismo dmbito del
imaginario de la muerte.

Antes de finalizar este apartado relativo a las creencias, nos parece interesante aludir a
otros dos aspectos recurrentes en torno a la muerte en Galicia, presentes también en los relatos
de las creaciones descritas hasta ahora: la necesidad de aislarla por parte de los vivos en el

momento en que se produce y su vinculacién con las corrientes de agua.

% BECONA IGLESIAS, E. 1980. La santa compaiia... Op. cit., pp. 137-138.

% LISON TOLOSANA, C. 1998. La Santa Compaiia... Op. cit., p. 85.

! Ibidem, p. 142.

%2 Ibidem, p. 205.

% ALONSO ROMERO, F. 1981. Los origenes del mito de la Santa Compaiia en las islas de Ons y Salvora.
Cuadernos de Estudios Gallegos, XXXIII (96-97), p. 289.

% Ibidem, p. 290.

% Ibidem, p. 293.
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La muerte, como hemos visto hasta hora, es una realidad cercana y proxima dentro del
imaginario tradicional gallego pero también es una realidad temida por los problemas que
puede acarrearle a los vivos. Uno de estos problemas se pudo intuir cuando hablamos de
como el mundo de los muertos ayuda a mantener unida a la comunidad de los vivos y en
solidaridad entre ellos. Las peticiones que los muertos pueden realizar a los vivos, en
ocasiones, suponen emprender acciones moralmente mal vistas, como, por ejemplo, abrir
ataides para romper el habito que le impide al muerto acceder al infierno, o acciones que
pueden suponer la ruina de una familia puesto que puede tratarse de peticiones relacionadas
con el pago de misas, pago de deudas, donaciones, etc.

Junto a estos problemas, otro de los motivos por los que la presencia del muerto causa
temor, es la capacidad que tiene de traspasar su estado a los vivos por medio
fundamentalmente, del aire de difunto o aire de muerto, que paraddjicamente, suele afectar
mds a los seres mds préximos al 6bito puesto que, tal como recoge Gondar en uno de sus
trabajos: “cuanto mds te quiso en vida un muerto, mds peligro hay de que te quiera llevar con
¢1."% La forma de contraer el aire del muerto es estando préximo al propio difunto ya que se
puede introducir en los vivos donde el moribundo exhala el dltimo suspiro, en el velatorio, en
el lado donde el atatd proyecta su sombra, donde se puede recibir el aire que despide el ataid
al ser movido en su conduccién o donde estuviera depositado el muerto durante un cierto
tiempo.67 Pero también se puede coger de una manera indirecta por medio de actos como el de
tocar las ropas del difunto o por estar durmiendo en el momento en que se produce la
procesién del entierro y ésta pasa al lado de la casa.®®

Pese a que es una enfermedad que puede afectar a todo el mundo, existe una cierta
tendencia a que afecte a nifios, enfermos y mujeres, sobre todo, si estin embarazadas y
también a los animales de la casa. De ahi que en muchos lugares, al salir el cadaver de su
domicilio, levanten a las personas enfermas que estdn encamadas, saquen a los nifios para otra
casa y echen a los animales de las cuadras.”’

La enfermedad se contrae pues por establecer un contacto con el mundo de los
muertos que genera un desequilibrio que es necesario solucionar por medio de una nueva
interaccién que devuelva ese aire al mundo al que pertenece. De este modo, una forma de
curarlo seria acudiendo, pasada la medianoche, al cementerio y ponerse en frente al nicho del
muerto que transmiti6 el aire; ir junto a una persona que este muriendo y pasdrselo;’’ o por
medio de rituales de diversa indole’' que se desarrollan en los cruceiros de las encrucijadas,
sitios donde tradicionalmente se cree que el mundo de los vivos y de los muertos se
comunican entre si.

Asi pues, podemos apreciar que la muerte en el imaginario gallego, pese a ser una
realidad cercana con la que se interactiia debe también ser aislada para evitar el contacto con
ella, bien porque puede ocasionar problemas de cariz socioeconémico a los vivos, bien por el
temor a compartir su estado.

% GONDAR PORTASANY, M. 1987. A Morte... Op. cit., p. 72.

% GONDAR PORTASANY, M. 1989. Romeiros... Op. cit., p. 173.

% BECONA IGLESIAS, E. 1980. La santa compaiia... Op. cit., pp. 145-147.

% FRAGUAS Y FRAGUAS, A. 1973. La Galicia... Op. cit., p. 62.

" BECONA IGLESIAS, E. 1980. La santa comparia... Op. cit., pp. 147-149.

" Ver casos como los documentados en la comarca del Xallas o en San Cristovo de Mallén en QUINTANS
SUAREZ, M. 2006. O Outro Mundo na cultura popular galega. A Coruiia: Tres Ctres, pp. 173-178.
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Llegados a este punto, el dltimo de los temas que trataremos en este apartado serd el
de la vinculacién de la muerte con las corrientes de agua. Al igual que en otras creaciones del
imaginario popular gallego, el agua se presenta siempre como un elemento clave y tanto
puede servir como morada o medio por el cual se desplazan los seres simbdlicos 0 como un
elemento de curacién aunque, como veremos en el caso de la muerte, también de enfermedad.

El agua, al igual que los caminos y sus encrucijadas, conforma una superficie
privilegiada sobre la que observar los miembros del Otro Mundo y en donde establecer
contacto con ellos como asi muestran los siguientes relatos:

“Al meterme en la cama le dije a mi mujer que por la mafiana no fuera lavar la ropa al
rio — como tenia costumbre-, porque habria una muerte. Estaba convencido de que

aquella luz (vista sobre el rio) anunciaba un a’ifunto”.72

“Durante los tiempos de la Guerra, a la hija de Remigia se le metio un espiritu en el

.. . . . 5 73
cuerpo. El espiritu decia que se le metio en ella cuando estaba lavando en el rio”.

“Siendo yo una nifia, un dia que salimos de noche de la novena, en lo alto de la cuesta de
Santa Justa vimos andar la luciiia sobre el rio. No la miramos fijamente, por miedo a que
viniera hacia nosotros. Pero al llegar a casa de Gaia, que estd al final de la cuesta,
entramos para poder mirar desde la ventana. Entonces la luciiia vino atravesando los
prados y golpeo contra los cristales, haciéndonos temblar de miedo. Tanto nosotros
como los de la casa nos pusimos a rezar por aquella alma en pena. Poco a poco la luciiia
se fue marchando hacia el rio, para seguir viajando entre as Pontellas e o Rio do
Portamos. En los siguientes dias de novena volvimos a ver la lucifia rio abajo, rio arriba.

. .. .o . 74
Pero ninguno se atrevio a fijar la vista en ella”.

“Habia aqui una vecina que, un dia fue a buscar agua al rio y le pasaban unas luces por
encima del hombro, moviéndose y volviendo para el agua. Y no se sabia lo que era.
Aungque, ella decia que era el alma de un muerto que dejara una cosa mal hecha y que

estaba penando por ella”.”

En todas estas narraciones el agua aparece como un nexo de unién entre el mundo de
los vivos y el de los muertos hasta el punto de poder pasar aires de muerto o penetrar en los
vivos a través de ella. Pero sobre todo, es una via a través de la cual los muertos y sus almas
viajan y se mueven por el mundo de los vivos como si de una puerta al Mds Alld se tratara de
una forma parecida a como lo hace la encrucijada.

En este sentido, si para curar el aire de difunto, tal como veiamos, se solia recurrir a
las encrucijadas y a los cruceiros, existe otra costumbre relacionada con el agua y que busca
un fin similar: el bautismo prenatal. Este consiste en que, para evitar que a una mujer le

2 MARINO FERRO, X. R. 1995. Aparicions... Op. cit., p. 32.
3 GONDAR PORTASANY, M. 1989. Romeiros... Op. cit., p. 208.
" MARINO FERRO, X. R. 1995. Apariciéns... Op. cit., p. 59.
 GONDAR PORTASANY, M. 1989. Romeiros... Op. cit., p. 168.
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nazcan los hijos muertos, se le administra el sacramento del bautismo bajo un puente que,
normalmente, tiene un cruceiro situado en el medio.

Dicha préctica aparece testimoniada y explicada de manera completa en un documento
de la didcesis de Tuy en 1719 y versa de la siguiente manera:

“Desde algunos dias ahesta pte llego a nuestra noticia el intolerable abuso y herror que
algunas mugeres que han sperimentado malos partos vian y ejercen pareciendoles ser
remedio para tener sucesion y parir felixmente; el que allandose en cinta quando
cognoscen que el feto hesta ya animado, el hir @ um Puente aguardando alli el primer
hombre o muger que por accidente pasa por el Referido puente, elqual eligen por
compadre y hazen que eche um poco de agua de la que lleva el rio que pasa por dicho
Puente por la Caveza y Cuerpo de la mencionada muger prefiada deciendo al mesmo
tiempo la forma del Sacramente de Bautismo, Siendo tanta la ignorancia queles parece
que con hesta deligencia han de conseguir y lograr buen parto y que el feto queda
Bautizado.”"®

Un ritual que se expresa pues mediante un lenguaje cristiano pero que parece que
busca una interaccidén con los muertos a través del agua para que protejan al que va a ser un
nuevo miembro de la comunidad puesto que, al fin y al cabo, otra creencia gallega también
afirma que “los difuntos, antes de morir, van visitar a todas las mujeres embarazadas de la
familia.””" La relacién entre esta costumbre y el dmbito funerario parece mds evidente si
tenemos en cuenta que en el bautismo prenatal, el agua que cae sobre el vientre de la madre,
es un agua mezclada previamente con sal,”® una substancia de cardcter sagrado en Galicia y,
como vimos, vinculado a rituales y creencias relacionadas con la muerte.

Analizados y descritos los fendmenos y creaciones vinculados con el imaginario de la
muerte del noroeste peninsular, nos dispondremos en los siguientes apartados a tratar de
vislumbrar una explicacion histérica del mismo que nos permita documentar una continuidad
a lo largo del tiempo de las creencias que componen su esencia. Solo de esta manera,
podremos utilizar algunos de sus elementos para iluminar aquellos periodos histéricos en
donde la religiosidad y los cultos relacionados con la muerte se encuentran atn bajo el umbral
de lo practicamente desconocido.

3.2. La interpretacion historica tradicional: de la caza salvaje a Erisicton

Si bien es cierto que a la figura del Urco nunca se le ha tratado de dar un origen
histérico de manera independiente, si es el caso de la Compaiia, sin duda por tratarse de una
figura que combina a la vez elementos paganos con atributos claramente cristianos. De entre
las interpretaciones que se le han dado por parte de la historiografia, dos son las mas

* BANDE RODRIGUEZ, E. 1997. Religiosidad, creencias y précticas vitales del campesinado gallego.
Cuadernos de Estudios Gallegos, XLIV (109), pp. 321-324.

7 GONDAR PORTASANY, M. 1989. Romeiros... Op. cit., p. 38.

" LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros no imaxinario popular galego. Santiago de Compostela:
Universidade, p. 55.
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recurrentes y destacadas: la que sitda su origen en el mito de la caza salvaje y la que ve en la
Compaiia un reflejo del mito de Deméter y de Eriscton.

La primera de ellas tiene un origen indoeuropeo y se relaciona con el mito de Odin.
Tal como explica Lison:

“En el siglo X se habia consolidado ya, después de centurias de gestacion entre los
pueblos germdnicos, una peculiar mitologia épico-guerrera presidida por Tiwaz supremo
dios de las batallas. Wotan, rey entre los muertos, suplanté a Tiwad y dirigio a las almas,
en viaje nocturno, al otro mundo. Wotan, a su vez, precedié a Odin, dios de la guerra, de
los muertos y de la inspiracion. Este adquirié, por su parte, de Wotan el rol de
psychopompos: a la noche, volando o a caballo por el aire guiaba a las almas de los
muertos que en procesion nocturna se dirigian de éste al otro mundo. Poco mads tarde,
Odin viene ya asociado en el folclore germano a la leyenda de la Wilde Jadg o caza
salvaje (wild hunt, chasse sauvage), conocida también como exercitus antiquus, esercito
furioso, Wiistichend Heer, mesnie furieuse, mesnie Hellequin en Espara, Italia,
Alemania, Inglaterra y Francia, espacio geogrdfico que, bajo esta dimension narrativa,
configura una vasta drea cultural. El psychopompos Odin fue pronto cristianizado
pasando a ser el demonio quien con estrépito y terror, guiaba a la procesion nocturna de
muertos camino de su mansion eterna.”’

Sin embargo, este mito germano presenta pronto variantes y en el Canon episcopi del
abad R. de Priim, datado en el siglo X igualmente, ya se recoge una tradicion popular segin la
cual un ejército de muertos recorria por la noche las regiones capitaneadas por mujeres
endemoniadas y capitaneadas por la diosa Diana.*® Para el caso gallego, esta variante enlaza
para autores como Lis6n con el término empleado en ciertas zonas de Ourense para referirse a
la Compaiia como son xaira, xans o Jans®' que podrian aludir al término xaira, es decir, la
forma mads antigua que se conoce para denominar a la cabalgada de Diana. 82 Ademis, el culto
a dicha diosa estd constatado en época romana en el noroeste peninsular gracias a la
conservacion de diversas aras localizadas en Porto do Son, Moimenta y en el Monte Louredo.

Pero para los historiadores y antropolégos que mds se inclinan hacia un origen de la
Compaiia en la mitologia cldsica grecolatina, junto a la existencia de figuras como Hécate,*
el mito de Deméter y Erisicton, contenido en el himno que Calimaco le dedica a la primera,
adquiere una mayor relevancia. Dicho himno narra la desgracia de Erisicton, un héroe tesalio
que en un acto de hybris decide talar junto a sus hombres las encinas que componian el
bosque sagrado de Deméter. Tras un aviso de Nicipa, la sacerdotisa elegida por su ciudad,
Erisicton continda con la profanacion del bosque alegando que debe construir con su madera

" LISON TOLOSANA, C. 1998. La Santa Compaiia... Op. cit., p. 19.

%0 LISON TOLOSANA, C. 2012. Teoria... Op. cit., p. 189.

#1 Términos recogidos ya en el Catdlogo elaborado por Martin Sarmiento en 1745.

2 LISON TOLOSANA, C. 2012. Teoria... Op. cit., p. 189.

% Divinidad afin a Artemis que, aunque su culto fue sufriendo diferentes significados y connotaciones a lo largo
del tiempo, se la vincula con el mundo de las sombras, la hechiceria y la capacidad de presentarse como
diferentes animales entre los que se encuentra el perro. Es la diosa que presidiria las encrucijadas, lugar en las
que se levantan sus estatuas en forma de mujer con triple cuerpo o bien tricéfala y a los pies de la cual se
depositarian ofrendas del mismo modo que se hace atn hoy en los cruceiros gallegos. (GRIMAL, P. 1981.
Diccionario de mitologia griega y romana. Barcelona: Paid6s).
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una mansion en la que poder realizar convites con sus compafieros. Ante su soberbia hacia los
dioses, Deméter intercede diciéndole: “Si, si, construye tu mansion, perro, mds que perro,
donde celebres tus banquetes, pues festines continuos vas a tener por fin”.84 Tras estas
palabras, al impio Erisicton, “le inculcé de inmediato un hambre insoportable y feroz, tenaz,
ardiente, y consumiase con ese prolongado sufrimiento. Desgraciado él, comiera lo que
comiera, de nuevo lo invadia el ansia de tanto mds”.® Una vez acabados todos los recursos
de los que disponia la familia del tesalio, Calimaco explica como “el vdstago del rey buscé
asiento en las cruces de los caminos, mendigando los restos del yantar y cuanto por impuro
se desecha”.®

En el relato de Calimaco pues, se nos muestran varios elementos tratados cuando
abordamos el tema de la Comparia como son la procesion de almas malditas, el tema de la
encrucijada y su vinculacién con la comida que puede entrar en relacion con esos relatos que
muestran a la Compaiia celebrando banquetes u ofreciendo alimentos a los vivos para que
compartan su estado.

Con todo, tanto en el caso de la caza salvaje como el del himno de Deméter, sus
caracteristicas muestran un paralelismo solo parcial de la Comparia y ademés centradas casi
en exclusiva en la variante relacionada con la procesion de almas en pena que vagan por los
caminos y tienen en las encrucijadas un nexo de unién fundamental con los vivos. Variantes
mads especificas y con atributos distinguidos como la estantiga, la estadea o as da noite con
elementos semejantes a Urco, salvo en el caso donde el mito germano sitda a los difuntos
como seres que vuelan o cabalgan por el aire pero aludiendo al caso de Wotan y no al de
Odin, figura sobre la que se crea el mito de la caza salvaje; no se encuentran un reflejo
directo. Asi pues, vincular las creencias inseridas en el folklore actual del noroeste peninsular
con mitos como los expuestos en este apartado nos parece una solucién que no explica la
realidad del fenémeno de una manera completa y que tampoco se corresponde con la realidad.

Por otra parte, en los dltimos afios, autores como Bermejo, han aludido a una posible
vinculacién entre un culto “castrefio-romano” como es el de los Lares Viales con formas del
imaginario popular gallego como es la propia Compaiia. Con todo, el hecho de no consultar y
rastrear el fendmeno y la evolucién de la creencia durante el periodo medieval y moderno, le
impidieron extraer unas conclusiones definitivas.

En las siguientes paginas intentaremos ver como la Compaiia se fue revistiendo de un
cardcter cristiano para poder vislumbrar si detrds de esos atributos se esconde una creencia
concreta y si puede corresponderse a elementos como los Lares Viales anunciados por
Bermejo o a otros diferentes.

3.3. Los condenados al purgatorio y el impulso cristianizador del siglo XVII

Dentro del proceso de cristianizacion del noroeste peninsular, cuatro son los
momentos que tradicionalmente se han considerado como de mayor importancia: el primero
tiene lugar en época paleocristiana dentro del contexto de lucha contra el priscilianismo y en
un momento, el de la construccién del reino suevo, donde la Iglesia se situé como un

* CALIMACO, H. VI, 63-65.
85 CALIMACO, H. VI, 66-68.
8 CALIMACO, H. VI 114-115.
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elemento estructurador y organizador de un territorio en donde la caida del elemento
integrador que habia sido en su dia el imperio romano, habia potenciado el localismo de las
diferentes comunidades del territorio;87 en relacion con lo anterior, la segunda etapa se sitia
en la época alto medieval con la formacion del sistema parroquial actual; luego vendria la
contrarreforma del siglo XVI que, en el caso gallego, adquirird gran importancia en el siglo
XVII; y, finalmente, el cuarto momento se sitia en el siglo XIX, cuando el miedo a la
laicizacién de la sociedad llevé a la Iglesia a retomar sus esfuerzos por estar presente en el
territorio galllego.88

Para el caso del imaginario de la muerte, de todos estos periodos, quizds el mds
importante sea el de la Contrarreforma que llevé a que en el siglo XVII se viera a la muerte y
a la Compaiia, entendida como una procesion de almas del purgatorio, con los atributos que
estardn presentes en la variante mayoritaria y mds difundida de ésta: la de as dnimas que
derivard en la conocida como Santa Compaiia.

En palabras de Gonzélez Lopo, en Galicia, a lo largo de la Edad Moderna se asiste a
“una pugna entre una jerarquia eclesidstica que quiere imponer unas normas de conducta
basadas en la mds estricta moral cristiana, y una masa de fieles que intenta por todos los
medios preservar un estilo de vida —de ancestral origen la mayor parte de las veces- que a su
juicio no choca con los preceptos que todo creyente debe observar (...). En esta lucha los
laicos contaban con un firme aliado, cuya tolerancia explica la permanencia de determinadas
situaciones a través del tiempo: el clero rural.”™ Esta situacién se debe a que el bajo clero,
aquel que regentaba las parroquias y el que mds estaba en contacto con el pueblo, procedia y
se formaba en las bases culturales del campesinado por lo que participaba también del mismo
pensamiento simbdlico y cultural que, por otra parte, seguia reproduciendo puesto que su
formacion religiosa era escasa y tampoco existian unos mecanismos eficaces, por parte de un
alto clero distante y ausente, de erradicar sus comportamientos hasta bien entrado el siglo
XVIIL

Pero en esta lucha, la Iglesia utilizard la muerte y las creencias que habia en torno a
ella para domesticar, de una vez por todas, a la cultura popular gallega. Serd asi como se
intenten erradicar las familiaridades y la complicidad hacia ella para imponer en su lugar una
aceptacion resignada y de sumisién ante una realidad inevitable.” Para ello, se hard hincapié,
ya en el siglo XVI, en suprimir costumbres arraigadas como la celebracién de comidas de
difunto que en algunos casos se celebraban en el propio altar de la iglesia. Dichas
celebraciones dejardn de ser colectivas y a ellas no asistiran los parrocos, razén por la cual la
Iglesia dejard de perseguirlas pero, no obstante, se mantendrd en un espacio fisico mas
reducido, mds concreto y temporalmente mds limitado como son y, como vimos con
anterioridad, los velatorios.”! Sin embargo, donde més interés pondré la Iglesia en su misién
de cristianizar esas costumbres y en donde mads éxito alcanzard, serd en revestir con atributos

¥ DIAZ, P. C. 2011. El reino suevo (411-585). Madrid: Akal, p. 192.

% ARIZAGA CASTRO, A.; AYAN VILA, X. M. 2007. Etnoarqueologia del paisaje castrefio: La segunda vida
de los castros. En: GONZALEZ GARCIA, F. J. Los pueblos de la Galicia céltica. Madrid: Akal, p. 512.

¥ GONZALEZ LOPO, D. 1996. Aspectos de la vida religiosa barroca: las visitas pastorales. Semata, Ciencias
Sociais e Humanidades, 7-8, p. 413.

% DUBERT, 1. 2007. Cultura popular e imaxinario social en Galicia. Santiago de Compostela: Universidade, p.
129.

! Ibidem, p. 111,
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cristianos las creencias que las dotaban de sentido y, para ello, dos serdn las armas utilizadas y
cuya extension y generalizacion en Galicia tendrd lugar en el siglo XVII: el purgatorio y la
construccidn de cruceiros y petos de dnimas.

Si bien es cierto y, como veremos mds adelante, que el purgatorio en el contexto de la
Europa occidental apenas aparece en la opiniéon comun antes de mediados del siglo XVII, a
partir de este momento, se volverd una realidad popular coincidiendo con la expansion de lo
que Aries define como la “tumba del alma”,”* es decir, aquella que sitda el alma como el
elemento esencial de la personalidad de un ser. Esta concepcion hard que se difundan
practicas como la celebracion de misas por los difuntos con el fin de salvar sus almas del
purgatorio o la extension del hédbito franciscano como mortaja, elementos todos que muestran
como en este siglo el cristianismo, tras muchas reformas, habia logrado imponerse
culturalmente sobre el legado de la muerte en la cultura popular, aunque solo fuera en sus
caracteres externos. De esta expansion de ideales asociados al purgatorio surgirdn dos
imagenes recurrentes en los relatos de aparecidos en Galicia como son el alma del difunto que
solicita al vivo que le rajen el hdbito de San Francisco para poder acceder al infierno y dejar
asi de penar por los caminos del purgatorio y, por otro lado, esos muertos que solicitan a los
vivos la celebraciéon de mds misas para la salvacion de su alma.

Pero, (por qué alcanza tanta importancia en este momento la idea del purgatorio como
realidad intermedia entre el paraiso y el infierno? Realmente, el hecho de que el bajo clero no
se distinguiera del resto del campesinado hasta época contempordnea dejé a las dérdenes
mendicantes un papel protagonista en la difusiéon tanto del dogma como de las pricticas
cristianas. Asi, las 6rdenes mendicantes, sobre todo a partir del siglo XV, empiezan a difundir
en Galicia un sentimiento de temor ante la muerte y, especialmente, la idea de que la conducta
moral llevada en viva repercutia en ella por medio del juicio final, concepto que, por otra
parte, comenzo6 a expandirse a partir de los siglos XII y XIIL.>* Esta idea se verd reforzada con
la Contrarreforma de tal forma que a finales del siglo XVI surge la exaltacion del purgatorio y
del culto a las dnimas, en respuesta a la incredulidad y escepticismo protestalnte.94 En este
contexto, los jesuitas serdn los principales protagonistas en la difusion por Galicia de las ideas
del purgatorio y de la purificacién de las almas en pena, con tal éxito que, tal como afirmaba
Castelao, “a mediados del siglo XVII, Galicia ya habia dejado de pensar en el infierno para
entregarse de lleno a la idea obsesionante del purgatorio, del que los muertos queridos
podian salvarse a fuerza de oraciones y buenas obras”.”

Tal éxito en el cambio de mentalidades necesitaba de dos requisitos minimos. Por un
lado, la existencia de una mentalidad en la que la adaptacién de las nuevas creencias que
pretendia difundir la Iglesia encajaran bien y que, de este modo, los filtros culturales no
dificultasen su adaptacion. Por otra parte, era necesaria una labor intensiva por parte de unas
ordenes mendicantes que, ante la inoperancia del bajo clero, se dedicaran a predicar por toda
Galicia los nuevos ideales del purgatorio y de la salvacién del alma de una manera practica y

%2 ARIES, P. 1983. El hombre... Op. cit., p. 341.

% Ibidem, pp. 115-122.

% Los protestantes entienden que no existe el Purgatorio desde el momento en que Cristo se sacrifica con el fin
de que Dios perdone los pecados de toda la humanidad.

% CASTELAO, A. R. 1950. As cruces de pedra na Galiza. Buenos Aires: Noés, p. 120.
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basdndose en el conocimiento del sistema de creencias que la regién tenia con respecto a la
muerte.

Solo asi podemos entender las précticas llevadas a cabo por el padre jesuita Tirso
Gonzdlez de Santalla entre los afios 1665 y 1686. Entre los numerosos nicleos sobre los que
hizo acto de presencia destacan las villas y ciudades de Coruifia, Santiago, Malpica, Laxe,
Muros, Noia, Sobrado, Arzia, Lugo, Caldas de Rei, O Grove, Monforte de Lemos, Allariz,
Ourense, Monterrei y Verl’n,96 ambientes todos semiurbanos como era costumbre dentro de la
orden, sabedora del papel de difusor cultural que ejercian y siguen ejerciendo los nucleos
urbanos sobre el medio rural circundante.

En todos estos lugares y, tal como reflejan los trabajos de Dubert, el padre jesuita
ponia en escena todo un aparato teatral efectista basado en la palabra combinada con el
manejo de imdgenes que servian para recordar a los asistentes la angustia que para el alma
suponia continuar viviendo en pecado. Junto a €l, formaban parte del mismo toda una serie de
procesiones que discurrian al anochecer por las calles iluminadas por las antorchas llevadas
por filas de penitentes flanqueados por grupos de disciplinantes voluntarios que, como prueba
de su arrepentimiento, se flagelaban en publico. Todos estos espectidculos eran ademds actos
multitudinarios en los que se lanzaban exhortaciones en tono lugubre advirtiendo de los
padecimientos que esperaban a los presentes en el Mds Alld de no cambiar su vida y
costumbres terrenales.”’

En estas representaciones se caracterizaban pues procesiones de penitentes que
circulaban por los caminos de la noche advirtiendo a los vivos de las consecuencias que los
actos realizados en vida tienen en el transito al otro mundo. Tales escenificaciones junto a las
ideas derivadas del purgatorio, desde nuestro punto de vista, condicionaron en gran medida
todo los atributos cristianos que integran aquellas variantes de la Comparia entendidas como
una procesion de muertos que portan luces, emiten sonidos tanto vocales como propias de las
campanas, lamentan su situacién y buscan a los vivos para advertirle de una muerte inminente
con el fin de que deje todo dispuesto para que su alma sea salvada. En este sentido, otras
variantes como la de los sacramentos donde un séquito de difuntos va liderado por un cura
que se dispone a dar la extremauncion al que va a morir, sigue también esa misma légica
derivada de la difusion del purgatorio y la necesidad de salvar el alma a tiempo.

Pero de la mano del purgatorio, no solo se modifica la percepcién y la manifestacion
del imaginario de la muerte, sino que el siglo XVII es también el momento en el que se
difunde un elemento arquitecténico clave también dentro de los relatos de la Comparia como
es el cruceiro y los petos de dnimas que van asociados con €l. En €l aparece cada mafiana el
miembro vivo que porta la cruz y guia a la comitiva; en €l se realizan rituales de curacién del
aire de difunto por considerarlo una puerta o un enlace con el mundo de los muertos; marca el
camino de las procesiones de los muertos, especialmente, en aquellos lugares donde los
limites y las divisiones de las parroquias son difusos; y, por dltimo, el cruceiro conforma,

junto a la fuente y a la ermita, la llamada “trilogia mistica de los santuarios gallegos™.*®

% DUBERT, L. 2007. Cultura popular... Op. cit., p. 123.

7 Ibidem.

% RODRIGUEZ FRAIZ, A. 1960. Costumbres populares de las iglesias y santuarios marianos de Galicia. EI
Museo de Pontevedra, 14, p. 121.
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Pese a que autores como Castelao sitian el siglo XIV como la cronologia de los
cruceiros mds antiguos como serian el de Melide o el de home-santo de Sabugueiro, lo cierto
es que los cruceiros mas arcaicos conservados hoy en dia datan del siglo XVII, aunque hay
que tener en cuenta que su situacion al lado de los caminos provocé su destruccion reciente
cuando se difundieron las carreteras modernas que inundan hoy en dia el territorio gallego.

Con todo, si atendemos a los cruceiros que conservamos en la actualidad, podemos
extraer dos conclusiones con respecto a lo dicho hasta ahora: que existe una cierta
correspondencia entre las zonas donde mayor incidencia tiene la creencia de la Comparia y la
ubicacién de los cruceiros” y que su iconografia se corresponde con la del momento de su
difusion, es decir, con las ideas del purgatorio y la de rendir culto a las almas de los difuntos
para su salvacion, motivo que ademds explica la ereccién del monumento en si.

Pero, pese a que la iconografia de los cruceiros gira siempre en torno a las tematicas
cristianas que la Iglesia quiso imponer tras el Concilio de Trento donde, junto al tema por
excelencia del purgatorio, se alude también al pecado original, la mediacién de los santos y la
Virgen en la salvacion del alma o el calvario y la crucifixion de Cristo; lo cierto es que los
canteros que realizan dichas representaciones siempre van a mostrar elementos que en su
imaginario de la muerte tienen asimilado. De esta manera, contamos con cruceiros, que dentro
de la tipologia y la iconografia propia de la época, cuentan con elementos, cuanto menos,
“peculiares”.

Uno de ellos es el perteneciente al cementerio de Carril y documentado en la obra de
Castelao, As cruces de pedra na Galiza. En él, la serpiente que representaria el simbolo del
pecado original y al diablo, se manifiesta con una cabeza similar a la de un perro que tiene la
boca abierta, ensefia sus dientes y de la cual sale una prolongacién simulando ser su lengua y
que llega hasta la cabeza de Eva. La representacién de lo que seria la tentacion que el diablo
le sirve a Eva y que le conllevaria a adquirir calidad de mortal, adquiere en este cruceiro una
imagen de un perro absorbiendo a la propia Eva que podria esconder tras de si una figura
psicopompa que nos podria recordar a Urco o a alguna de sus variantes.

Otro caso es el presente en cruceiro con peto de dnimas de Toural que tiene como
elemento caracteristico ser el Unico en la provincia de Pontevedra en el que se representan
conjuntamente al infierno y al purgatorio estando el primero situado en la zona inferior y el
segundo en la superior. Lo singular de su iconografia es que en la zona del infierno se
reproducen seis figuras donde a una de ellas, Lucifer, se la dota de una gran corona y se
muestra acompaflando a una embarcacién en donde viajarian el resto de seres monstruosos,
uno de ellos con cuernos. La representacion del infierno como un medio marino donde el
diablo viaja en barca y se representa a un monstruo marino con cuernos similar a Urco
tampoco encajaria muy bien con el ideal cristiano del inframundo.

En estos dos ejemplos, podemos ver como en el siglo XVII se incorpora al imaginario
de la muerte un nuevo lenguaje que se adapta a una mentalidad y a un sistema de creencias
preexistente que tendrd continuacidon hasta la actualidad, en unos casos con mads atributos
cristianos que en otros. Asi pues, en el periodo de la Edad Moderna, la Iglesia intent

% Zonas como la provincia de Lugo donde las creencias en la Compaiia se limitaban a su zona costera,
manifiestan una ausencia destacada de cruceiros (solo tres documentados en el trabajo Cruces e cruceiros de
dnimas de Galicia de Ferndndez de la Cigofia Nifiez) frente a otras regiones donde la creencia es mds intensa
como, por ejemplo, Pontevedra u Ourense.
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combatir la imagen que la cultura popular gallega tenia hacia la muerte por medio de sus
acciones, su actitud ante ella y su sistema de creencias que, en esencia, se caracterizaba por
negar o no entender una distincion entre un mundo de los vivos y otro de los muertos como
realidades aisladas. En cierta manera, la Iglesia buscé “aduenarse” de los muertos de las
comunidades gallegas de tal modo que, una vez acabada la vida, las personas abandonasen la
colectividad de manera definitiva para incorporarse, bien al reino de Dios, bien al infierno.
Esto se creyo posible, en palabras de Dubert, “gracias a la sistemdtica difusion de esa idea de
que solo habia una tunica vida, la que discurria conforme a dos tiempos a la vez que
diferentes complementarios entre si: un terrenal, con un principio y un final, y otro que,
inicidndose a partir de ese final, se prologaria por toda la eternidad en el cielo o en el
infierno”.100

El resultado final de este proceso que conducird al imaginario de la muerte que
poseemos hoy en dia, fue que la mayoria de los integrantes del medio rural gallego
contemplaban de manera inconsciente dos planos distintos de una misma realidad: uno
material y otro espiritual. Dos planos que ademads servian para encarar la muerte de dos
formas distintas: una, la oficial, que seria la emanada por la Iglesia y otra, la real, aquella que
residia en las creencias de su imaginario y en la que los muertos seguian formando parte del
mundo de los vivos. La difusién del purgatorio supuso pues, la cristianizacion de los
componentes externos de la muerte y el nacimiento de creaciones mentales como la variante
de la Comparia del acompafiamiento o los sacramentos pero, al mismo tiempo, reforz6 atn
mads la idea de convivencia y comunicacion entre vivos y muertos de una misma comunidad,
algo que la Iglesia entendi6 como un mal menor en un contexto de lucha contra el
protestantismo en la Europa occidental.

Llegados a este punto, es necesario tratar de vislumbrar cual era la situacién con la que
los mendicantes se encontraron en el noroeste peninsular antes de difundir en su territorio las
ideas del purgatorio y de la salvacion de las almas que, por otra parte, y como veremos
llevaban siglos instaladas en el territorio aunque dentro de sus estamentos privilegiados y no
de una forma tan popular.

3.4. La concepcion de la muerte y del Mds Alld en los siglos medievales

Aunque es en el siglo XVII cuando la idea del purgatorio se instala de una manera més
importante en Galicia llegando a la totalidad de su poblacién, éste era una creacién que en el
siglo XIV estaba ya plenamente asentada y extendida por todo Occidente como asi evidencia
la importancia que adquieren en este periodo las misas pro anima.’”’ El problema es que la
realizacion de estas misas solo se pueden constatar en los testamentos de la época, unos
documentos que representan la mentalidad y las creencias de las personas mas pudientes del
momento y que, pese a que su realizacion se ird intensificando desde el siglo XIII, en la
Galicia del siglo XIV aiin son unos documentos poco frecuentes.'”> Otra problemética que se
deriva de su estudio es que, probablemente por no representar al campesinado real, en los

" DUBERT, 1. 2007. Cultura popular-... Op. cit., p. 129.

101 ANDRADE CERNADAS, J. M. 2005. Los testamentos como reflejo de los cambios de actitud ante la muerte
en la Galicia del siglo XIV. Semata, Ciencias Sociais e Humanidades, 17, p. 101.

"2 Ibidem, p. 98.
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testamentos del siglo XIV, pese a la incidencia de crisis demograficas como la peste negra, las
referencias a realidades del Mds Alld como el cielo o el paraiso, asi como las alusiones a un
tercer lugar intermedio y en comunicacion entre éstos y el mundo de los vivos, apenas son
mencionados en ellos.'”

Lo que si es mas frecuente es la costumbre de celebrar pitanzas y la participacién de
los eclesidsticos en las mismas, practica que serd denunciada y erradicada en el periodo
moderno como vimos en el apartado anterior. De esta manera, una vez acabados los
ceremoniales del entierro, era costumbre celebrar un banquete formado normalmente por pan
y vino, que era pagado por el difunto y cuyo montaje, destinatarios y componentes figuraban
en los propios testamentos. Estas comidas se destinaban fundamentalmente para satisfacer a
los clérigos que habian participado en las exequias funebres y, muchas veces, la pitanza tenia
un claro caricter conmemorativo hasta el punto de que su celebracion se convertia en un
recordatorio alimentario que se prolongaba, incluso, durante seis meses o un afio entero.'**

Si seguimos retrocediendo en el tiempo, los escasos testamentos documentados para
los siglos XII y XIII ya hacen mencién a la celebracion de misas de difuntos el dia de su
aniversario pero no solo con el fin de recordarlo sino también “para remedio del alma” y el
deseo de colocar velas en su recuerdo. Y es que es en estos siglos cuando se produce el
triunfo teoldgico y dogmadtico de esa “tercera realidad” del purgatorio entendida como el
estado en el que el alma de una persona, habiendo muerto en gracia de Dios, necesita ain
purificarse para alcanzar la gloria eterna, accién para la cual necesitard de los sufragios
recibidos por parte de la comunidad de los vivos a la que pertenece.

De lo dicho hasta ahora podemos determinar, en palabras de Rios, que “aunque en
estas fuentes testamentarias no existe ninguna mencion expresa a este tercer lugar, es
evidente que su existencia calo hondo en la sociedad medieval a partir del siglo XIII ya que
todos los fieles multiplican sus legados a diferentes instituciones eclesidsticas para que
celebren misas en sufragio de sus almas” .

El triunfo de los ideales del purgatorio unido a la necesidad de salvar el alma de los
difuntos que no tenian ya la gloria asegurada, es pues una realidad que se configura y se
introduce en Galicia a finales de la Edad Media y que dotard a la Iglesia de las bases
doctrinarias con las que revestir, especialmente en el siglo XVII, creencias y costumbres
populares tal como vimos en el apartado anterior. Con todo, costumbres como la celebracién
de pitanzas (testimoniada también en el siglo XIII)'® que se revestian de un ambiente festivo
en el que se pretendia honrar la memoria del muerto seguird estando presente y en paralelo a
las nuevas creencias que la Iglesia iba incorporando en el territorio.

Pero, evidentemente, la aprobacion dogmatica de una tercera realidad que suponia un
contacto entre vivos y muertos por parte de la Iglesia como es el purgatorio, no es algo que se
invente de un dia para otro. La idea de asegurarse una vida eterna celestial en el Mds Alld por
medio de la intercesion y la colaboracion de las oraciones de los vivos, era una realidad que
venia de antes. Asi, Aries, afirma que “entre los siglos VII y X se configura un culto original

' Ibidem, p. 101.

1% Ibidem, p. 108.

15 R{OS RODRIGUEZ, M. L. 2005. Aproximacién a los testamentos de la Catedral Auriense (s. XII-XIII).
Disposiciones terrenales y espirituales. Semata, Ciencias Sociais e Humanidades, 17, p.93.

"% Ibidem, p. 89.
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de los muertos, limitado a las abadias, a las catedrales, a las colegiatas y a las redes de
afiliacion que habian formado™""’ y que se manifestaba en la celebraciéon de una gran
cantidad de misas para honrar el alma del difunto.

Para el caso gallego, aunque en este periodo la incidencia de estas sociedades
eclesidsticas en sus comunidades ain no era muy fuerte, se aprecia en ellas, cuanto menos,
una cierta confusion entre los limites del infierno y del paraiso. Asi, a través de fuentes
documentadas en los monasterios de Samos, Compostela y Sobrado para el periodo que va del
siglo IX al XI, observamos que existe una creencia en la validez y utilidad de las oraciones y
sufragios por los difuntos, asi como la posibilidad de acceder al paraiso tras purgar el alma
temporalmente.lo8 De esta manera, en estas fuentes parece intuirse ya no solo una tercera via
sino incluso una cuarta para definir el destino de las almas traspasado el umbral de la
muerte.'”

Otro aspecto interesante que se observa en estas fuentes es la forma en la que, al
menos el clero regular, entiende y define al infierno. Asi, a la hora de referirse a este dambito,
el término mas empleado es el esperado de inferno o infernum, pero llama la atencién que el
segundo vocablo en importancia sea el del tdrtaro o tartarum vy, en tercer lugar, el de erebi
caligine en clara alusion al Erebo o lugar de las tinieblas y de la oscuridad."” Las referencias
al Tdrtaro y al Erebo, términos influidos de una manera evidente por la mitologia clésica,
compiten auin pues sobre el afio 1000 en el noroeste peninsular dentro de las propias
comunidades eclesidsticas y es posible también que ese inferno recoja igualmente ciertos
componentes paganos puesto que, en momentos previos al cristianismo, fue un concepto
utilizado por diversas mitologias para referirse al lugar en el que habitaban los espiritus de los
muertos.

En cuanto a la apariencia del mismo, los textos nos remiten a un infierno situado bajo
la tierra y divido en varios niveles o espacios infernales siendo uno de ellos lo que los
documentos denominan como tenebras exteriores, donde habitaria el diablo, y en el que los
elementos més frecuentes serian el fuego eterno y una densa niebla que impide la visién.'"!
Con todo, si bien es cierto que las tinieblas exteriores representan un concepto biblico, su
significado, tal como se puede apreciar en el evangelio segiin San Mateo, tiene que ver con
una estancia que, sin ser un lugar propiamente dicho, actuaria como destino para aquellos que
no aceptaran ni se comportaran de acuerdo con los mandatos de las Sagradas Escrituras. Asi
pues, su descripcién, muy similar a la del Borron del Urco, diferiria en el caso gallego del
concepto biblico original en un intento, tal vez, de suplantar bajo la figura del demonio una
divinidad pagana perteneciente al &mbito del Mds Alld pero situado en un dominio diferente al
del cielo, el infierno y a lo que se denominard purgatorio en siglos posteriores.

Por lo tanto, en los siglos centrales de la Edad Media, los estamentos privilegiados de
la sociedad gallega evidencian una creencia segin la cual el mundo de los vivos y el de los
muertos no conforman realidades aisladas sino que interactian de tal modo que los vivos
pueden interceder para ayudar a la salvacion de los muertos y, posiblemente, que éstos ayuden

197 ARIES, P. 1983. El hombre... Op. cit., p. 182.

1% ANDRADE CERNADAS, J. M. 1988. El imaginario de la muerte en la documentacién gallega de los siglos
IX al XI. El Museo de Pontevedra, 43, p. 65.

' Ibidem.

"% Ibidem, p. 61.

" Ibidem, p. 62.
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en sus problemas a los vivos. Dicha creencia, muy presente en el resto de la Europa occidental
del periodo, serd la que motive que en los siglos XII y XIII se instaure el dogma del
purgatorio dentro de la Iglesia pero sin impedir, tal como vimos, que conviva con unas
representaciones mentales propias de la mitologia cldsica, en unos casos, y otras con
componentes autéctonos como muestran esas tenebras exteriores que conforman la visién del
infierno de la época entre los eclesidsticos gallegos.

Con tales elementos llegamos asi a los afios situados entre los siglos IV y VIII, o lo
que es lo mismo, el tiempo de la irrupcion del priscilianismo y el del primer gran intento de
cristianizacion del noroeste peninsular atribuido a la figura de Martin de Braga.

En el Indiculus de haeresibus, cuya autoria se le concede a Jerénimo y citada por
Agustin de Hipona en el 428, se habla del priscilianismo y de su concepcién del alma y de la
muerte de la siguiente manera:

“Esta herejia dice que el alma no peca; mantiene que es de la sustancia de Dios, pero
que ha asumido, de una sustancia contraria y ajena, otra alma de aire, con un cuerpo
terreno, y a este alma la llaman maligna y demoniaca; y como este alma sigue su propia
naturaleza, el cuerpo terreno peca a causa de ella; pero la otra alma es de sustancia
divina. Mediante estas doctrinas justifica sus repugnantes y detestables misterios, en los
cuales invocan a sus dngeles con una oracion mdgica, de manera que con su venida
creen cuerpos, que estaban en otro tiempo destinados a la Gehenna (término biblico que
alude al infierno), y puedan quemarlos, cumpliendo a lo que consideran una condena
religiosa. (...) También dicen que el dios malvado, mientras las almas pasan, por asi
decirlo, a través de las emboscadas planeadas por los principados, prepara trampas
para su perdicion. A medida que cruzan cada region separada de los cielos, el dios les
ofrece un presente para lograr su perdicion. También les da ordenes que han de cumplir;
y asi el cielo de este dios, los puntos cardinales, los Signos y las esferas de los Signos son
contrarios, como si para cada sustancia existiera otra sustancia diferente, opuesta a

ella ”112

El dios al que se alude en el texto es el que, en las composiciones de Orosio,
Prisciliano define como Principe de las Tiniebas, un dios soberano que procederia del
inframundo y cuyos poderes serfan eternos.''” Pero antes de analizar estos fragmentos
atribuidos al priscilianismo, es necesario mencionar que estamos ante un movimiento presente
inicialmente en la Galia y en amplias regiones de la peninsula Ibérica pero que, a partir del
siglo IV, se centrard en el territorio gallego de manera exclusiva hasta el punto de que serd en
€l donde Prisciliano reciba culto como madrtir una vez su doctrina haya sido exterminada tras
la intervencién de Martin de Braga.

Autores como Torres Rodriguez, al igual que Lépez Caneda, afirman que “Prisciliano
en Galicia significo un repliegue sobre el pasado, un periodo de confusion y claudicacion del
cristianismo, un intento de pervivencia de lo antiguo y fusion con lo nuevo, de coexistencia de

"2 CHADWICK, H. 1978. Prisciliano de Avila. Madrid: Espasa-Calpe, pp. 267-268.
"3 Ibidem, p. 256.
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los cultos y concepciones ancestrales con la nueva fe y moral cristianas”.'"* Es pues un
movimiento herético propio de un Occidente donde el cristianismo ain no estaba definido e
instalado a la perfeccion y en donde cualquier interpretacion o debate podia dar lugar a
practicas y a cultos especificos siempre y cuando tuviera un apoyo social importante.

Quizas lo mas destacado de la doctrina presentada con anterioridad sea esa nocién de
“alma de aire” que es la que hace que el cuerpo se corrompa y que el alma divina tenga que
luchar por su salvacién una vez se presenta la muerte. Ese “alma de aire”, segtin Prisciliano,
seria enviada por el “Principe de las Tinieblas”, que no es otra cosa que otra forma de
denominar al diablo cristiano pero que, en su tesis, habitaria en un lugar distinto al del
infierno (en otro tiempo destinados a la Gehenna), un lugar poblado por tinieblas y a las que
se dirigirian las almas maléficas en contraste con las almas divinas. Dicho lugar de las
tinieblas, muy semejante de nuevo en su tipologia al Borron de las leyendas de Urco y que
muestra igualmente un Mds Alld dividido en diferentes esferas, puede que esté dentro de la
base de creencias que hardn que el infierno en los siglos IX-XI sea concebido también como
una sucesion de niveles, tal como vimos con anterioridad. En definitiva, las tesis de
Prisciliano, le llevan a:

“Abrir un abismo insondable entre la materia y el espiritu, planteando un rigido
panteismo emanatista, segun el esquema dualista Mundo del Bien frente a Mundo del
Mal. De modo que el hombre no sea mds que una union accidental de cuerpo y alma,
sujeta al fatalismo sideral, y constituyendo al mismo tiempo el tinico punto de contacto

P . 115
de los dos mundos antagonicos y el campo de lucha de los mismos”.

Ahora bien, desde nuestro punto de vista, el priscilianismo realmente no recoge un
sistema de creencias propio ni especifico del noroeste y tampoco logra modificar las ya
existentes. Prisciliano, una vez es asesinado tras la sentencia del juicio de Tréveris, fue
considerado maértir y sus restos fueron enterrados en un lugar desconocido de Galicia que
muchos sitdan en Compostela y en donde pronto se le rindié culto en una capilla que actuaba
a modo de santuario. Al poco de instaurarse dicho culto le fueron otorgadas cualidades
milagrosas y curativas haciendo del mismo un culto ain mds venerado en el territorio.
Basiandonos en esta realidad y en los principios que defiende, entendemos que el
priscilianismo, a nivel popular al menos, mas que la pervivencia de un sistema de creencias lo
que en realidad constituyé en Galicia fue un fendmeno caracteristico y frecuente de la época
del siglo V como es el culto a los martires.

Pero aunque para el objeto de nuestro trabajo el priscilianismo no logra aportar gran
informacién, la presencia de un movimiento herético en el noroeste peninsular capaz de
prolongarse hasta el siglo VII, hizo que la Iglesia centrara su atencion en el reino de Galicia
con el fin conducir a sus gentes por la via de la ortodoxia cristiana.

“Los autores galos, al igual que el testimonio de Isidoro, no tienen duda de que
correspondio a Martin (de Dumio o de Braga) la tarea concreta de poner orden en las

"4 LOPEZ CANDEA, R. 1966. Prisciliano. Su pensamiento y su problema histérico. Santiago de Compostela:
Cuadernos de Estudios Gallegos, Anexo XVI, p. 4.
"3 Ibidem, p. 191.
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. . . . . 116
creencias y de reorganizar la Iglesia de Gallaecia tras la conversion sueva”, =~ una

conversion que, por otra parte, respondid a unos fines politicos que trataban de buscar aliados
en la Galia y en Bizancio ante el imparable avance del reino visigodo.

Martin de Braga, en su De Correctione Rusticorum, un documento escrito a modo de
carta destinada al obispo Polemio con recomendaciones sobre como corregir las costumbres
del medio rural del noroeste peninsular, nos ilustra una serie de costumbres y creencias
relacionadas con la muerte de cierto interés. Una de ellas la enuncia cuando, hablando sobre el
origen de los cultos idolatricos, se refiere a lo que el llama el diablo denominado Mercurio,
definido por él como “un astuto inventor de toda clase de hurtos y fraudes, a quien, como
dios del lucro, los hombres codiciosos, al pasar por las encrucijadas, le ofrecen como
sacrificio montones de piedras que se van formando al tirarlas”.'"’ Aqui vemos pues como
Martin combina los atributos del dios grecorromano en su faceta de comerciante y dios de los
caminos con las précticas que en el noroeste peninsular se llevaban a cabo en las encrucijadas
y que, como veremos, no estaban destinadas a Mercurio sino mds bien a los Lares Viales.

Siguiendo con su discurso afirma lo siguiente: “en el mar invocan a Neptuno, en los
rios a las Lamias, en las fuentes a las Ninfas, en los bosques a las Dianas, que son todos
diablos y espiritus malignos que atormentan a los hombres sin fe, que no saben protegerse
con la seiial de la cruz”.'"® De nuevo, el obispo emplea divinidades romanas para referirse a
los cultos profanos que los campesinos llevan a cabo en el noroeste peninsular. La
enunciacion de cultos dedicados a estas divinidades no nos otorga gran informacién puesto
que lo que hace el religioso es situar divinidades romanas en sus dmbitos de actuacién de tal
manera que extraer conclusiones o hacer paralelismos como, por ejemplo, que ese culto de
Diana pueda referirse a las xairas de la Compaiia, no serian mas que elucubraciones. Sin
embargo, el hecho de que se mencione que en los rios se rinde culto a las Lamias, hijas de
Poseidon, podria aludir a una relacion simbdlica de filiacién o de interaccion entre el dmbito
de los rios y el del océano mas alld de la relacién que mantienen en la propia naturaleza. Esta
realidad resultaria interesante debido a que, como veremos a continuacién en el ambito
castrefio, las divinidades asociadas con la muerte son Nabia y Reve, la primera vinculada a los
rios y al servicio del segundo cuyo dmbito seria el de los mares y el de las montafias.

Pero si pasamos de lo que él denomina cultos idoldtricos a las “practicas
supersticiosas”, la informacion ya no se esconde bajo teébnimos romanos. Asi, en relacién al
imaginario de la muerte, alude a la costumbre de “encender cirios junto a las piedras, los
drboles, las fuentes y por las encrucijadas”."”® Si bien las alusiones y la informacién, de
nuevo no son claras ni directas, parece que existe ya en la tardoantigiiedad una serie de
creencias que dotan de importancia a los caminos, lugares en los que se sitdan las
encrucijadas y en cuyos lados se sitian arboles, fuentes y monumentos de piedras y que, en
este periodo, responden casi con total seguridad al culto propio de los Lares Viales de los que
también hablaremos en el siguiente apartado.

" DIAZ, P. C. 2011. El reino... Op. cit., p. 225.

7 1.0PEZ PEREIRA, X. E. 1996. Cultura, relixion e supersticions na Galicia sueva. Martifio de Braga. De
Correctione Rusticorum. A Corufia: Universidade, p. 83.

"8 Ibidem, pp. 84-85.

" Ibidem, p. 91.
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Las précticas llevadas a cabo por Martin, consistentes en denunciar una serie de
costumbres que envuelve en un lenguaje propio de la mitologia grecorromana para imponer
sobre ellas el dogma cristiano, no fueron ni mucho menos contundentes en cuanto a alterar el
sistema de creencias vigentes en el territorio de igual modo que sucedi6 con Prisciliano.
Ambos personajes responden a las necesidades que el cristianismo de la alta Edad Media
demandaba: corregir y definir el dogma y la fe cristiana a partir del estudio e interpretacion de
las sagradas escrituras y, por otro lado, estructurar el territorio posicionando el cristianismo y
la Iglesia como un organismo y un elemento de referencia, aspecto este ultimo que constituird
el gran logro de Martin en materia de cristianizacion y al cual volveremos mds adelante.

De este modo, nos disponemos a adentrarnos en el periodo romano pero,
especialmente, en el que denominaremos como “castrefio-romano” o el dmbito cultural
resultante de la interaccion entre las creencias romanas y castrefias y cuya informacion se ha
convertido en la mds importante para tratar de explicar la realidad religiosa del noroeste
peninsular durante la Edad del Hierro.

3.5. El ambito cultural “castrefio-romano”

La conquista romana del noroeste peninsular, supuso, en primer lugar, la introduccién
de la escritura y, con ella, el desarrollo de una serie de inscripciones en las que se
manifestardn aspectos culturales propios de la cultura romana pero entremezclados con otros
de origen autéctono como son buena muestra de ello las diferentes aras votivas y funerarias
documentadas por todo el territorio. En relacion con lo anterior, la otra gran incorporacién de
Roma serd la costumbre de enterrar a los muertos, aspecto que se comienza a documentar en
nuestro espacio de estudio sobre mediados del siglo I d.C, es decir, en un espacio de tiempo
muy breve en relacion a la conquista del mismo. Junto a esta practica se instaurard la creencia
y el culto en los dioses Manes y Lares, creencia implantada en Roma hacia el 70 a.C. y que
dotaba de una sacralidad inviolable a las tumbas de los antepasados.lzo Sin embargo, este
culto de los Lares, en el noroeste peninsular, adquirird un cardcter singular que evidenciard la
capacidad de integracion religiosa que Roma tenia con respecto a los diferentes pueblos que
sometia en su Imperio.

Desde sus inicios en Roma, el culto a los Lares, siempre gozé de un caricter
eminentemente popular. Estos pueden definirse como las divinidades de un dominio
campesino situado en el exterior de la vivienda, lugar que, a nivel religioso le corresponde a
Vesta, la diosa del hogar. Los espacios en los que se les rendia culto eran los conocidos como
Compitales, unas pequeiias capillas situadas en el compitum o encrucijada de los caminos y en
los se les tributaba unos determinados sacrificios en unas fechas concretas del afio.'*' Con
todo, el culto a los Lares fue muy criticado, incluso antes del periodo de Augusto, por su
cardcter supersticioso, algo que provocé que con el tiempo fuera perdiendo fuerza y se
confundiera con otro tipo de cultos, en concreto, con el de los Manes. 122

120 FRANCO MASIDE, R. M*,; PEREIRA MENAUT, G. 2005. Notas arqueoléxico-epigraficas en torno 4 morte
en Callaecia Antiga. Semata, Ciencias Sociais e Humanidades, 17, pp. 54-55.

I BERMEJO BARRERA, J. C. 2008. Sociedade e relixion na Galicia antiga. Santiago de Compostela:
Ediciéns Léstrego, pp. 166-167.

22 Ibidem, p. 169.
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Como consecuencia de estd confusion, es de suponer que el primitivo concepto de Lar
no fue el que se aplicé en el noroeste peninsular, sino que se utiliz6 el término Lares y no
otros como Mercurio, Hécate o Hermes (éste ultimo documentado en el ara votiva CIL II,
2473) puesto que era un concepto que carecia de precision dentro del vocabulario religioso de
la Roma del momento y, por ello, una realidad que se prestaba mejor para asimilar unas
divinidades indigenas de caricter popular asociadas a los lugares de transito. Del mismo
modo, el hecho de que el término original de Lar o Lares sea minoritario en relacioén al de
Lares Viales también nos puede hablar del caricter especifico de este culto en comparacién
con el desarrollado en la totalidad del Imperio. Asi, para el caso de los Lares contamos con
unas cuatro referencias documentadas en el noroeste peninsulalr123 mientras que para los Lares
Viales, en todo el Imperio, hay documentadas unas cuarenta aras votivas, de las cuales veinte
fueron localizadas en el convento lucense y treinta y siete en el total de Gallaecia.'*

Esta claro pues que habia en la antigua Gallaecia un substrato religioso que otorgaba
gran importancia al culto y al recuerdo de sus muertos y que fue asimilado inicialmente por
los romanos con el de los Lares por semejanza pero que, en torno al siglo I y III d.C., su
cardcter autonomo les hard adoptar un término especifico, el de Lares Viales, que hace
hincapié en las vias y en los senderos por los que transitan las almas de los difuntos de la
comunidad y a través de los cuales se realiza la transicién entre el mundo de los muertos y el
de los vivos por medio del culto y de las ofrendas que los vivos hacen a los muertos.

Pero, ;como se realizaba el culto a los Lares romanos? Ovidio, en sus Fastos nos
regala la siguiente descripcion:

“También las tumbas tienen su honor. Aplacad las almas de los padres y llevad pequerios
regalos a las piras extintas. Los manes reclaman cosas pequerias (...) basta con una teja
adornada con coronas colgantes, unas avenas esparcidas, una pequeria cantidad de sal,
y trigo ablandado en vino y violetas sueltas. Pon esas cosas en un tiesto y déjalas en
medio del camino. No es que prohiba cosas mds importantes, sino que las sombras se
dejan aplacar con éstas; aiiade plegarias y las palabras oportunas en fuegos que se
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ponen’.

El ritual descrito no es lo que nos importa para nuestro estudio puesto que de lo que
habla Ovidio es de cdmo se realizaba el culto a los Lares en Roma. Lo que si es destacable
son las creencias que afloran detrds de esas costumbres. “Aplacad las almas de los padres...,
los manes reclaman..., déjalas en medio del camino..., las sombras se dejan aplacar..., afiade
plegarias...”; todas estas ideas nos estdn hablando de un imaginario que entiende que es
necesario rendir culto a los muertos de la comunidad con plegarias y ofrendas para mantener
vivo su recuerdo pero, sobre todo, para mantener el equilibrio entre el mundo de los muertos y
el de los vivos de tal forma que todos los miembros de la comunidad, tanto vivos como
muertos, colaboren en la prosperidad de la misma. De romper ese equilibrio, de olvidarse uno
de sus muertos, ocurririan grandes desgracias y asi lo narra Ovidio:

' CIL 11, 2384, CIL 11, 2469, CIL II, 2470 y CIL II, 2471.
' FRANCO MASIDE, R. M*.; PEREIRA MENAUT, G. 2005. Notas arqueol6xico-epigraficas... Op. cit., p. 51.
' OVIDIO, Fastos, 11, 532-543.
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“Mas hubo una época, mientras libraban largas guerras con las armas batalladoras, en
la cual hicieron omision de los dias de los muertos. No quedo esto impune, pues dicen
que, desde aquel mal agiiero, Roma se calenté con las piras de sus suburbios. (...) Dicen
que nuestros abuelos salieron de sus tumbas, quejdandose en el transcurso de la noche
silenciosa. Dicen que una masa vacia de almas desfiguradas recorrio aullando las calles
de la ciudad y los campos extensos. Después de este suceso, se reanudaron los honores
olvidados de las tumbas, y hubo coto para los prodigios y los funerales (...) Ahora andan
vagando las almas sutiles y los cuerpos enterrados en los sepulcros, ahora se nutren las
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sombras del alimento servido”.

La integraciéon del culto de los Lares y la construccion del culto especifico de los
Lares Viales muestran pues, una concepcion de la muerte como una realidad cercana a la que
se le debe rendir culto y homenaje sino se quiere alterar el equilibrio entre vivos y muertos.

Sin embargo, los Lares Viales no fueron las tnicas construcciones creadas en el
noroeste peninsular a partir de la figura de los Lares. De forma paralela a la expansién de la
creencia mucho més generalizada de los Lares Viales, surgieron también cultos especificos en
los que se veneraba la figura de un Lar identificado con una comunidad concreta. Este es el
caso del santuario de Facho de Donén y del culto al Lar Berobreo. En palabras de Rodriguez
Corral, el santuario de Facho de Dono6n:

“Se trata de un promontorio sobre el mar, situado a mds de 150 m de altura y en frente a
la Ria de Vigo y a las Islas Cies y Ons. La ladera del monte estuvo habitada en el Bronce
Final, y a partir del IV a.C. se levanto un castro en la cima que estuvo en funcionamiento
a lo largo de la Segunda Edad del Hierro y que fue abandonado en el cambio de era.
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Serd en el siglo Il d.C. cuando sobre sus ruinas se levante el santuario.”

El santuario en si, consistia en un edifico ovalado con techumbre de paja y muros
recubiertos de barro y con mds de un centenar de aras en su interior. Con todo, el hallazgo de
varias estelas sin terminar, sin decoracion y sin texto, hizo pensar que podria tratarse también
de un espacio en el que se producirian estos elementos votivos. Las aras documentadas estan
destinadas todas al dios, de caricter indigena Lar Berobreo cuya presencia es exclusiva del
lugar puesto que no se encuentra otra mencioén en ningun otro lugar del Imperio.

La presencia de este santuario nos anuncia algo de lo que hablaremos en el siguiente
apartado y es la individualizacién y el carécter cerrado en una tnica comunidad que tendrén
las creencias y los cultos una vez se impone el castro como forma de asentamiento.

Si nos movemos ya en el ambito de las divinidades consideradas como puramente
indigenas y a las que se le han atribuido, por parte de la historiografia, caracteristicas
relacionadas con el ambito funerario, las figuras de Reve y de Nabia son las mds destacadas,
entre otras cosas, porque junto a Cosus, Bandua, Lucubo y Aerno son las unicas deidades
cuyo culto supera el dambito local y las tnicas que concentran al menos una decena de
referencias a lo largo del noroeste peninsular (10 para Reve y 11 para Nabia).

" OVIDIO, Fastos, 11, 545-570.
' RODRIGUEZ CORRAL, J. 2009. A Galicia castrexa. Santiago de Compostela: Ediciéns Léstrego, p. 175.
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Pero antes de continuar con su andlisis es necesario advertir una serie de elementos
que condicionan el hecho, por ejemplo, de que las abordemos en este apartado y no en el
siguiente centrado en el ambito de la Prehistoria reciente. Los cultos a las divinidades durante
la Edad del Hierro y la existencia de las mismas se conocen hoy en dia gracias a los epigrafes
conservados y documentados en aras romanas y cuya autoria se debe al proceso de
romanizacién que experimentd dicho territorio. Asi, la forma en la que se nos presenta la
constatacion de un culto a un dios indigena en el noroeste es a través de la consagracion de un
ara a dicha divinidad como producto de una ofrenda realizada por un creyente de la misma.
Pero ésta es una formula propia de la religion romana que no existia dentro de las creencias
indigenas al igual que la capacidad de escribir sus nombres en un soporte pétreo. Por otro
lado, las fuentes epigraficas y su estudio no nos pueden ofrecer mds informacién que la
existencia de un nombre, de un teénimo, puesto que siempre desconoceremos el contexto y el
pensamiento real que habia detrds del que realizé la inscripcion. De esta manera, la etimologia
de un teénimo, tal como defienden autores como Bermejo o Dumézil, solo sirve para obtener
un conocimiento auxiliar de las divinidades pero no para realizar un anélisis que vaya mas
alla de la superficialidad que puede otorgar un nombre a una realidad. Dicho lo cual, de las
divinidades propias del 4mbito religioso del noroeste peninsular poco se puede decir a ciencia
cierta m4s alld del contexto en que se hallan sus aras y del contenido de las inscripciones en
las que se insieren sus te6nimos.

Teniendo en mente esta realidad, para el caso de Nabia, sabemos que sus aras
aparecen en contextos diversos, principalmente, en zonas circundantes de los castros o dentro
de los mismos, en posibles santuarios localizados en parajes despoblados de pequefios montes
y junto a fuentes o corrientes de agua. En funcién de estas localizaciones, autores como
Blazquez u Olivares entendieron que se trataba de una divinidad de caracter polifuncional, ya
que en las zonas en las que se asociaba a castros, en el drea de Lugo sobre todo, el tednimo
venia acompafiado de epitetos que relacionaban a la diosa con un topénimo, de tal forma que
actuaria como una divinidad protectora de esa comunidad. En cambio, en las regiones en las
que las aras aparecian en lugares integrados en las montafas y en supuestos santuarios, como
el caso de Marecos o en la zona de Braga, Nabia se relacionaba con otras divinidades como
Jupiter, por lo que tendria ya un cardcter mas soberano en estas regiones. Esta doble funcién
quedaria constada en la inscripcién de Marecos en la que se enumera un sacrificio de una vaca
y un buey a Nabia Corona, un cordero a Nabia, otro cordero y un ternero a Jupiter, otro
cordero a (;)urgo y otro animal no identificado a una figura denominada Lidia."*®

Finalmente, la localizacién de muchas de sus aras al pie de fuentes y corrientes de
agua dotan a esta diosa de un caricter que la relaciona, segiin muchos autores, con el mundo
de los muertos y con una posible funcién psicopompa en el sentido de transportar los cuerpos
y las almas de los 6bitos del mundo de los vivos al Mds Alld, un ambito que estaria dominado
por Reve. Dicha funcién psicopompa de Nabia entraria en relacion con la creencia de que el
depdsito de cadédveres en corrientes de agua seria la principal forma de enterramiento de los
habitantes del noroeste durante la Edad del Hierro.

Como vimos, el andlisis de Nabia nos lleva al estudio de Reve. Uno de sus epitetos, el
de Larouco, aparecid en solitario en dos aras encontradas cerca de Chaves con las

' BALBOA SALGADO, A. 2007. A Galicia Celta. Santiago de Compostela: Ediciéns Léstrego, p. 92.
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inscripciones: LARAUCO D(eo) MAX(umo) PED(ronio) MAXUMO e I(ovis) SOC(io)
LAROCUO."* Esta es una muestra perfecta de como en muchos casos un epiteto podria llegar
a substituir el te6nimo indigena original. Si esto fuese asi y las inscripciones anteriores no
aludiesen a un dios diferente a Reve, esta divinidad quedaria en una escala superior al del
resto del panteén del noroeste puesto que se dice de él que es un dios supremo en el primer
caso y, en el segundo, se equipara con la figura del Jiipiter romano.

A través de la localizacion de sus aras y, a partir de epitetos como el visto de Larauco
y otros como Marandigui, estamos ante un dios que se puede vincular tanto con el mar como
con las montafias (de ahi quizds su asimilacién bajo la figura del Jipiter romano), dos
superficies asociadas en la mitologia grecorromana e indoeuropea con la presencia de puertas
que comunicarian el mundo de los vivos con el de los muertos. Todas estas vinculaciones
parecen pues que aluden a una posible deidad que acapararia en su ser la soberania del mundo
de los muertos y que se serviria de otras como Nabia que, mediante su presencia en los rios
que comunicarian a las montafias con el mar conduciria a los muertos del mundo de los vivos
al &mbito de Reve.

Pero con la romanizacién y, tal como anuncidbamos al inicio del apartado, se
introduce también la prictica de enterrar a los muertos y, con ella, la creacion de estelas
funerarias. Dichas estelas en Gallaecia incluyen, al igual que en otras regiones del Imperio, la
representacion de motivos antropomorfos pero, en lugar de hacerlo en forma de parejas en la
parte superior, con retratos o escenas que nos hablarian de las caracteristicas o de la profesion
del difunto, en el noroeste peninsular, lo que se observa es que se realizan grabados
antrépicos que representan ideales relacionados con la propia muerte y como el difunto
representado se ha de enfrentar a ella."*® Para ilustrar este fenémeno expondremos los
ejemplos de la estela de Brandomil,'®' la del campamento de Cidadela'*” y la de Vilar de
Sarria.

En la primera de ellas, la de Brandomil, se representa en su margen derecho a una
figura antrépica de gran tamafio que pasa un brazo por delante de una columna central y
apoya la mano en el hombro de la figura de la izquierda. Esta parece que se trata de una mujer
que porta una jarra en la cabeza y en las manos un racimo de uvas. La imagen coronada por el
simbolo del sol, la luna y las estrellas parece aludir a un hombre que sigue el camino que le
indica la mujer a través del mundo del dia y de la noche, es decir, de los vivos y de los
muertos. Una imagen pues, que recordaria a esa divinidad femenina vinculada con las aguas
de Nabia.

En el caso de la estela procedente del campamento romano de Cidadela, en su parte
superior aparece una figura humana con pileus delante de un caballo y con elementos
decorativos entre los que destaca, al igual que en la anterior, un racimo de uvas. Segtin Franco
Maside y Pereira Menaut, esta figura representaria a un Didscuro, es decir, a uno de los hijos

de Zeus cuya misién era la de acompanar al alma del muerto en su viaje al Mds Alld.'>

12 BRANAS, R. 2000. Deuses, heroes e lugares sagrados. Santiago de Compostela: Sotelo Blanco, p. 88.

130 FRANCO MASIDE, R. M*.; PEREIRA MENAUT, G. 2005. Notas arqueoldxico-epigréficas... Op. cit., p. 57.
PUCIRG 1, 44.

P2 CIRG 11, 52.

'3 FRANCO MASIDE, R. M*.; PEREIRA MENAUT, G. 2005. Notas arqueol6xico-epigraficas... Op. cit., p. 58.
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Finalmente, el caso de la estela de Vilar de Sarria, se trata de una estela bifrontal
datada sobre el siglo II d. C."* En una de sus caras se representan a los difuntos como una
pareja vestida a la romana y por el reverso se puede apreciar la representaciéon de una
embarcacidn con tres personajes que miran hacia otro que los observa y que se sitia en la
popa. Debajo de la embarcacion aparecen unos delfines que van en la misma direccién que
ésta (atributo que suele asociarse a la representacién de Poseidon'™ vy, por lo tanto, a un
medio marino) y en el extremo superior derecho se puede apreciar la figura de un dguila. En
la proa de la nave se puede observar un mascarén que parece el prétome de un cisne u otra
andtida, motivo muy frecuente también en las embarcaciones romanas de carga.

De esta forma, podemos apreciar en todas ellas como se le da mayor importancia a la
representacion del transito de la muerte que al difunto que se conmemora hasta el punto de
que éste solo aparece en el caso de estelas bifrontales como la de Vilar de Sarria. Ademas, en
las tres representaciones de ese transito del mundo de los vivos al de los muertos, dos dmbitos
separados pero en contacto como se ve en la estela de Brandomil, no se nos presenta un
ambiente cerrado y definido sino que se reproduce un espacio exterior identificado bien con
un camino por el que el difunto anda, incluso a caballo como se aprecia en el caso de
Cidadela; o bien por medio de dmbitos acudticos como se observa en el caso de Vilar de
Sarria (situado en la zona centro oriental de Galicia y muy alejada, por tanto, del mar) y como
parece intuirse en la de Brandomil con esa figura femenina que porta una jarra de agua.

La romanizacidn, por lo tanto, supuso la introduccién de nuevos atributos y formas de
enfrentarse a la muerte como asi muestran la incorporacién en el territorio de la inhumacién y
del culto a determinadas divinidades romanas. Pero contribuyd, por otro lado, a que las
creencias existentes en relacion a la muerte en el noroeste peninsular adquirieran
representacion material y fueran reconocidos parte de sus cultos como hemos visto hasta
ahora.

Llegados a este punto, podemos adentrarnos en la Prehistoria reciente, observar que es
lo que sabemos con respecto al mundo funerario, la concepcion de la muerte y la religiosidad
derivada de ella en este periodo y comprobar hasta donde podemos intuir la continuidad de
unas creencias que llevamos rastreando a lo largo del trabajo.

3.6. La cuestion de los enterramientos y la concepcion de la muerte durante la
Prehistoria reciente

Dentro de la Prehistoria reciente y en relacion con el objeto y la temdtica que estamos
desarrollando a lo largo de este estudio, dos son los momentos que, desde nuestro punto de
vista, con mayor relevancia van a modificar la forma de entender la muerte y el modo de
enfrentarse al recuerdo de los difuntos. Uno tiene lugar con el abandono de los grandes
megalitos como depdsitos funerarios y que marcard, en el dambito de la investigacion
arqueoldgica y prehistérica, el paso de una “sociedad de muertos” a una “sociedad de vivos”
en el sentido de que los muertos desapareceran del registro arqueolédgico hasta la llegada de la
romanizacién. El otro gran momento surge en la Edad del Hierro con el establecimiento del

3 DIEZ PLATAS, F. 2005. S6lo imagenes para la muerte: la cuestion de las estelas bifrontes galaicorromanas.
Semata, Ciencias Sociais e Humanidades, 17, pp. 61-74.
%3 GRIMAL, P. 1981. Diccionario... Op. cit.
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castro como asentamiento de unas comunidades que hardn de su aislamiento su sefia de
identidad simbdlica.

Se suele admitir que “la realizacion de depdsitos votivos en los rios coincide con la
desaparicion de los timulos de enterramiento, lo que no parece casual.”"*® Asi, aunque es
cierto que estos timulos megaliticos son, al igual que otros &mbitos como las cuevas, espacios
donde las reutilizaciones como depdsito funerario son frecuentes en el noroeste peninsular
hasta incluso la Edad Media,"”’ 1o cierto es que su construccién se interrumpe con la llegada
del Calcolitico y su uso se reduce de forma considerable en la Edad del Bronce. En
contrapartida, ese abandono de los timulos megaliticos se verd acompanado de una
realizacion de ofrendas de objetos dotados de un fuerte caricter identitario, como adornos
para vestir, armas y objetos rituales, en las aguas de rios, rias y lagunas, realidad que desde el
Bronce Final estd testimoniada en toda Europal.13 ® Para el caso gallego, los rios en los que se
documentan este tipo de ofrendas son, de manera especial, el Ulla y el Mifio y otros como el
Xallas o el Sil. Pero no solo se registran este tipo de ajuares en rios sino también en lagunas
como la de Antela, Sobrado dos Monxes y Alcaidn. En todos ellos, los objetos representados
se corresponden, sobre todo, con espadas propias del Bronce pero también se constata la
presencia de puntas de lanza asi como de hachas de talén.'*’

Llegados a la Edad del Hierro, la presencia de estos depdsitos acudticos contintia
aunque con un cambio considerable en los objetos hallados y que habla a su vez de
alteraciones sucedidas en sus sociedades. Asi, tiene lugar el cambio de las espadas del Bronce
a los pufales de antenas del Hierro como arma de referencia arqueolégica.'* El puiial, frente
a la espada, es un arma que estaria a disposiciéon de toda la poblacién y que nos hablaria
ademds de unas poblaciones que tendrian en las razzias y en los saqueos su principal forma de
enfrentamiento mas que en un combate cuerpo a cuerpo mas propio de armas como la espada.

Sin embargo, junto a los pufales, durante la segunda Edad del Hierro se seguirdn
encontrando objetos simbdlicos en contextos acudticos como el torques de Oitavén, el collar
de Viveiro, pendientes como los de Cances o el de la Laguna de Antela; armas como el puial
del rio Mero, los pufiales de antenas de Carifo y Ortigueira; el casco de Montefortino
recuperado en el rio Mifo, en Caldas de Tui; y objetos votivos como el hacha sacrificial
encontrado en la playa de Carifio o la figura orientalizante descubierta en el rio Dola
(Ortigueira)."*' Elementos todos que nos hablan de una continuidad que dota al agua de una
sacralidad relacionada con la muerte y de un papel de comunicacién entre el mundo de los
vivos y el de los muertos.

La presencia de estos objetos en depdsitos acudticos hizo pensar que con la Edad del
Bronce, el concepto de la muerte asi como las practicas funerarias, cambiarian de una manera
dristica imponiéndose como sistema de enterramiento el depdsito de cuerpos en cursos de
agua. Sin embargo, los trabajos desarrollados por Bettencourt mostraron como en el noroeste
peninsular, para este periodo del Bronce, conviven dos grandes tipos de enterramientos

13 RODRIGUEZ CORRAL, J. 2009. A Galicia... Op. cit., p. 29.

137 VILASECO VAZQUEZ, X. 1. 1999. A problemdtica dos enterramentos na Cultura Castrexa do NW. Unha
aproximacioén desde as culturas limitrofes. Revista Guimardes, 2, p. 510.

8 RODRIGUEZ CORRAL, J. 2009. A Galicia... Op. cit., pp. 182.

9 BALBOA SALGADO, A. 2007. A Galicia... Op. cit., pp. 149-150.

14 RODRIGUEZ CORRAL, J. 2009. A Galicia... Op. cit., p. 127.

" Ibidem, pp. 182-183.
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asociados a caracteristicas socioecondmicas diferentes. Por un lado tendriamos lo que ella
denomina como necrépolis de sepulturas “opacas”, que se corresponden con pequefias
estructuras tumulares (cistas, fosas cerradas, circulos delimitados con pequefias piedras),
sepulturas planas, fosas, etc. y, por otro lado, enterramientos que destacarian en el paisaje en
forma de monumentos tumulares y que seguirian pues, la tradicion megalitica precedente. Los
primeros se darfan en contextos socioecondmicos propios de pueblos sedentarios o
semisedentarios con un cierto potencial agricola y dominio del paisaje circundante y, los
segundos, en comunidades de montafia en las que las actividades pastoriles primarian sobre
las agricolas y tendrian un cardcter mas trashumante. La falta de asentamientos estables y de
estructuras sedentarias de las comunidades de montafia explicaria la necesidad de delimitar el
espacio de los muertos para hacerlos asi visibles en el entorno, no solo como monumento al
obito, sino también como lugar de referencia espacial y social para los vivos.'*

En este contexto parece que se intuye una tendencia desde el Bronce Inicial hasta el
Bronce Final segin la cual el culto al cuerpo fisico del difunto va perdiendo importancia de
manera gradual para la comunidad y en la que la muerte se convierte asi mas en un elemento
simbdlico que material, tendencia que culminard en la Edad del Hierro cuando se convierta en
una realidad absolutamente abstracta. Dicha situacion se puede apreciar en la pérdida de valor
y cantidad de los ajuares documentados a lo largo del Bronce y en la pérdida anunciada de la
practica de inhumaciones en favor de las incineraciones o del depdsito de cadaveres en
corrientes de agua.

De este modo, el ambiente funerario de la Edad del Bronce se nos presenta como una
realidad en la que conviven, por lo menos, tres tipos de practicas funerarias: inhumacion,
incineraciéon y depésito de cuerpos en medios acudticos. La primera de ellas recogeria una
tradicion presente tanto en el Neolitico como en el Calcolitico; la segunda también presenta
antecedentes en el Calcolitico como la manipulacién de caddveres constatada en Chao
Samartin o el caso de incineraciones claras como el de Agro de Nogueira datadas en el
Calcolitico;'** 1a tercera, en cambio, parece que es una innovacion del periodo.

En cualquier caso, lo importante es entender que durante el Neolitico, el Calcolitico y
los inicios de la Edad del Bronce, el caddver y su enterramiento tenian un cardcter material en
el sentido de promover una identidad social y de legitimar la ocupacién de un determinado
territorio siguiendo la l6gica: yo soy de este lugar porque mis antepasados estdn enterrados
aqui. Pero el avance de la incineraciéon y de formas de enterramiento que se camuflan en el
paisaje a lo largo de este periodo, especialmente en el Bronce Final, nos habla ya de una
transicion que culminard con la construccidn del castro en la Edad del Hierro, donde la propia
morfologia del asentamiento, que destaca en el paisaje, hace innecesaria la presencia de
enterramientos tumulares visibles en el mismo. En este momento, los castros sirven como
lugares de referencia y de encuentro social, la sociedad aparece asentada definitivamente en
un territorio fijo y el enterramiento, como aspecto material, carece de importancia.

Asi pues, la cultura castreia se nos presenta como una cultura de los vivos en la que
los muertos desaparecen de los registros arqueoldgicos hasta la llegada de la romanizacion,
como vimos anteriormente, relegando a la muerte y el culto a los difuntos a realidades

142 BETTENCOURT, A. 2010. La Edad del Bronce en el Noroeste de la Peninsula Ibérica: un andlisis a partir de
las précticas funerarias. Trabajos de Prehistoria, 67 (1), p. 159.
'S Ibidem, p. 161.
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puramente simbdlicas, inmateriales y ordenadas, ya no en torno a grandes espacios, sino a una
comunidad concreta: la del castro.

La instauracion de los castros como medio de asentamiento produce, evidentemente un
cambio importante en la mentalidad de su poblacién que ve con él como surgen nuevas
necesidades ideoldgicas para adaptarse a una nueva relacién con el medio, casi opuestas a las
presentes en la Edad del Bronce donde sus poblaciones se asentaban en amplios valles. Las
modificaciones mds importantes quizas sean, entre otras, la importancia de la cuestion bélica
y la necesidad de proteger a la comunidad frente a un medio exterior considerado extrafio y a
la vez hostil; en relacién con lo anterior, la potenciacion del dmbito de la magia y de lo
mistico como ayudantes del guerrero en la batalla; el miedo y la desconfianza hacia el mundo
exterior que los llevard a actos como, tal como apunté en su dia Le Roux, cambiar los
nombres de un mismo dios para que no sea empleado por una comunidad vecina; la siempre
importante cuestion de la fertilidad, tanto humana como, especialmente, la de la tierra y el
ganado, incrementada ahora por las dificiles condiciones derivadas de habitar en elevadas
altitudes; y, por ultimo y siguiendo la légica anterior, el tema del agua cobrard mayor
relevancia debido a la dificultad de controlar un aprovisionamiento estable de la misma
durante todo el afio.

Pero a lo que a nuestro estudio mas nos interesa es que la ereccion de los castros como
modo de asentamiento supone, por un lado, el ya anunciado relevamiento de la muerte al
ambito de lo inmaterial y de lo simbdlico pero, sobre todo, lleva consigo una territorializacioén
del imaginario de la muerte en la que los muertos recibirdn el culto de una comunidad de
vivos delimitada y concentrada en un castro concreto y, al revés, en el que los muertos
ayudaran y protegerdn solo a esa comunidad. Ademads, dicha territorializacion se vera en el
hecho de que, por primera vez, los limites territoriales de las comunidades estardn bien
definidos y delimitados por fronteras simbolicas en donde el control de un castro dejaba paso
al del otro, especialmente en la segunda Edad del Hierro, donde la extension de los castros
como sistema de asentamiento por todo el territorio acompafiada de un descenso en altura de
los mismos hard que ocupen mayores extensiones de terreno y también que convivan en un
menor espacio un mayor nimero de comunidades.

En este sentido, Parcero Oubifia en su obra, La arqueologia de la gasificacion en
Galicia,"" recoge varias evidencias en yacimientos como el de Coto do Castro (Cabanas),
Coto do Castro (Cotobade) o Castro de Follante (Caldas de Rei) donde se apreciaria como las
nuevas condiciones y necesidades derivadas de la nueva situacién en el espacio de los castros,
con una gran competencia por los recursos del medio, obligaria a formas de explotacion
agrarias nuevas entre las que se incluye la parcelacion de tierras como medio de condicionar
la tierra para el cultivo. Se trataria asi de las primeras evidencias de parcelacion y
delimitacion de tierras destinadas, posiblemente a una explotacion de tipo comunitaria.

Asi pues, es en este momento cuando surgen dos elementos que constatidbamos en el
significado antropolégico de la Comparia y del Urco como son la territorializacién del
imaginario de la muerte y la necesidad de mantener cohesionados los miembros de una
comunidad con el fin de poder explotar los escasos medios de subsistencia de los que dispone

' PARCERO OUBINA, C. 1998. La arqueologia de la gasificacién en Galicia, 7. Hacia una arqueologia agraria
de la cultura castrefia. TAPA, 9, pp. 1-32.
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y para defender sus intereses frente a las comunidades vecinas. Lo que no se puede asegurar
es que, con el nacimiento del castro, el culto a los muertos se cifia a una comunidad concreta y
se limite a sus fronteras pero el hecho de que se hayan constatado para el noroeste peninsular
mads de 200 divinidades con carécter local (un ejemplo de esto seria el ya mencionado Lar
Berobreo), nos hace pensar que todo el dmbito de la religiosidad giraria en torno a la
comunidad de un tnico castro, por lo que el imaginario de la muerte no seria una excepcion.

Sin embargo, para que los valores ideoldgicos derivados de un tipo de asentamiento
concreto, como es el castrefio, condicione de una manera tan profunda la mentalidad de una
poblacién hasta el hecho de dejarse intuir en la cultura popular del territorio 2800 afios
después de su aparicion, se necesita de una continuidad del mismo muy importante.

Desde su surgimiento hacia el siglo VIII a.C. en el norte de Portugal y en las Rias
Baixas y su posterior extensiéon siguiendo los valles fluviales del noroeste peninsular, el
primer gran cambio que sufre la tipologia del castro se observa en el siglo IV a. C., es decir,
con el inicio de la segunda Edad del Hierro. En ella se producirdn cambios en la localizacién
de los asentamientos que descienden en altura, nuevas concepciones en el orden espacial de
los poblados, intensificacién de las explotaciones agricolas sobre el medio circundante,
transformaciones en la cultura material y un crecimiento espectacular del comercio y de las
relaciones maritimas con el Mediterrdneo y con el sur de la peninsulal.145 Con todo, la esencia
que caracterizaba la cultura castrefia de la primera Edad del Hierro, al igual que sus creencias,
se mantuvieron puesto que, el descenso en altura y la mayor integracion del castro en el
medio, vino acompafiado de un mayor esfuerzo en delimitar la comunidad por medio de la
proliferacion de murallas y de estructuras negativas que respondian a una mayor abertura al
paisaje de los mismos, asi como a una presencia mayor en el territorio de castros que
rivalizaban por los mismos medios de subsistencia.

El otro gran cambio surge en el siglo II a.C en la zona comprendida entre el Duero y el
Mifio con la apariciéon de los grandes oppida que llegardn a tener hasta 12 veces mads
poblacién que los castros de épocas anteriores. Estos contaban con espacios comunales mds
grandes y una mayor organizacion social y espacial del castro asi como la presencia de
elementos comunales mds importantes como son las saunas castrefias o los espacios sacros
situados en el interior del castro. Un buen ejemplo de estos seria el de San Cibran de Las
ubicado, al igual que el resto de oppida de este periodo, en un punto desde el cual dominaba
los cursos de los grandes rios por donde se desarrollaria el comercio, sobre todo, con pueblos
mediterrdneos entre la costa y el interior. Con todo, el cardcter cerrado del asentamiento y la
delimitacion del mismo y de las tierras que explotaban con respecto a las comunidades
vecinas continuard vigente al igual que en los periodos anteriores.

El paso siguiente en la tipologia de asentamiento tiene que ver con periodo final del
mismo, acto que tendrd lugar entre los siglos II d. C. y V d. C. y que comprende momentos de
abandono, de continuidad y de reocupacién de los castros hasta su abandono definitivo a
inicios de la Edad Media. En este proceso, desde la conquista romana hasta época de la
dinastia Julio-Claudia se vivird un primer momento de abandono de ciertos castros pero
también se mantendrd una pervivencia de su ocupacidn en zonas costeras proximas a las vias
de comunicacidn y se construirdn nuevos castros de mayor tamafo en zonas de explotacion de

14 RODRIGUEZ CORRAL, J. 2009. A Galicia... Op. cit., p. 33.
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recursos como, por ejemplo, los mineros. A partir ya de la época Flavia, se observa un
proceso de abandono que va de la mano de la aparicién de unos nuevos asentamientos: las
villae. Estas llevan consigo la ocupacién de los fondos de los valles y la aparicién de poblados
abiertos y sin pacificar propios del contexto de la llamada pax augusta. Sin embargo, la crisis
del siglo IIT d. C. provocarad una reocupacion de ciertos castros como Viladonga, San Cibran
de Las o Cida de Castros de San Millan y otros de cardcter mas estratégico como Santa Tegra,
A Peneda do Viso, A Lanzada, Castro Lupario, A Graia, Castrelifio de Montemaior, Barén,
Penadominga, Os Castros de A Devesa, Santomé, Castromao y Outeiro de Baltar.'* De esta
manera, en el momento previo a las invasiones germadnicas, asistimos a una situacion en la
que convivirian, de manera sincrénica, el asentamiento de los castros y el de las villae pero
con una tendencia clara de abandonar los castros y de establecer las villae en su lugar. Este
hecho provocard que a partir del siglo V d. C. el abandono de los primeros sea generalizado y
ya, entre los siglos VIII y X d.C. se produzca el asentamiento definitivo de la poblacién del
noroeste peninsular en los valles y con poblamientos abiertos al paisaje.

El proceso de abandono de los castros es una realidad pues que se prolonga en el
tiempo motivado, en parte, por la irrupciéon de los ataques y saqueos de los pueblos
germanicos que provocarad incluso la vuelta a los castros en ciertas regiones del territorio
donde ya se habia producido su abandono. Con todo, dicho abandono no se produce por
iniciativa de la poblacién local sino fruto del proceso de romanizacién y de los intereses de
Roma que provocaran una colonizacion de los valles inmediatos por medio de las villae con el
fin de poder explotar mejor los medios y los recursos disponibles en el territorio. Estas villae,
sobre todo, las alto medievales, serdn las que deriven en las actuales parroquias en donde los
antiguos castros continuaran siendo un elemento de referencia geogréfica y estructural como
asi demuestra el hecho de que la inmensa mayoria de las parroquias se organizan en torno a
un castro, lugar donde ademads se sitda proxima la iglesia parroquial y lugar desde donde se
estructura todo su territorio como asi lo evidenciard lo que hemos denominado como
imaginario de la alteridad y del que hablaremos més adelante.

Con las villae y de una manera mads intensa con la instauracion del reino suevo y las
medidas tomadas por Martin de Braga, se instaurardn las primeras ecclesiae manteniendo un
claro sustrato prerromano, algo que se hace explicito a partir de la toponimia que las identifica
y que, mas adelante, tanto la parroquia como el castro reciban la denominacién del santo
patrén del territorio. De esta manera, el modelo parroquial que se definird en el siglo X
tomard como modelo la estructura territorial presente con anterioridad pero también sus
limites y valores simbdlicos. Solo de esta manera, se puede entender que las iglesias de las
parroquias tomen su ubicacion (cuando no se sitian directamente en su interior) en el castro
de referencia que dio lugar, primero a las villae alto medievales y, mds tarde, a las aldeas que
conforman los asentamientos rurales actuales; su alusién imprescindible a la hora de
configurar el espacio mental de los habitantes de la parroquia; su papel cohesionador de
rituales como, por ejemplo, los testificados en el castro de Monterrei (Verin) donde a lo largo
del siglo XIII se ordena por parte del Alfonso IX destruir las estructuras del castro con el fin
de que “ningiin presbitero celebre” ninguna ceremonia en él; '*’ los casos mds recientes de los

1 ARIZAGA CASTRO, A.; AYAN VILA, X. M. 2007. Etnoarqueologfa... Op. cit., pp. 487-488.
7 GONZALEZ REBOREDO, X. M. 1971. El folklore en los castros gallegos. Santiago de Compostela:
Monografias de la Universidad de Santiago de Compostela, 5, p. 93.
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castros de Lapela (Ribadavia) y San Torcuato (Ourense) en donde se documenta la realizacion
de bendiciones de los campos de la parroquia realizadas desde el propio castro por parte de
sus pa’u*lrocos;148 o la celebracién en el Castro de Trasmonte (A Estrada), en el Coto do Castro
(Cotobade), en el Monte do Castro (Celanova) y en el Castro de Lapela (Ribadavia) de
procesiones parroquiales y de fiestas que culminan en los antiguos asentamientos
fortificados.'*’

Es pues evidente que existe una continuidad manifiesta entre los sistemas de
organizacion, tanto territorial como mental, del castro prehistérico a la parroquia actual pero
con una diferencia: mientras que en los castros la poblaciéon se mantenia unida en un
asentamiento cerrado al paisaje, en las parroquias actuales, su poblacion aparece dividida en
diversas aldeas abiertas al medio que ocupan la zona de los valles debido quizés a la mayor
extension de territorio de los mismos en comparacion con la existente en las zonas elevadas
de los castros. Sin embargo, la unidad parroquial se mantuvo de manera casi idéntica a la del
castro por medio de cuatro mecanismos fundamentales: las tareas agricolas comunales en las
que se explotan recursos también pertenecientes al dmbito de la parroquia; las festividades
que integran el calendario agricola y en las que se rinden culto a los patrones de la parroquia y
que reunen a toda la comunidad; los mecanismos de auxilio y solidariedad que se organizan
desde la iglesia parroquial al igual que los mensajes que anuncian peligros (incendios,
tormentas, etc) para la comunidad o noticias relacionadas con la misma (muertes,
nacimientos, fiesta, misas, etc) y que son transmitidas a través de las campanas de la iglesia; y
un imaginario de la muerte que, como vimos, a través de las figuras de la Comparia y del
Urco remarcan la territorialidad de la parroquia de la misma forma que lo hard el imaginario
de la alteridad que analizaremos posteriormente.

3.7. Conclusiones

Haciendo balance de lo visto hasta ahora podemos decir que, acabado el periodo
neolitico, se produce un cambio en las mentalidades de las poblaciones del noroeste
peninsular con respecto a la muerte. Dicha alteracion ird haciendo de la muerte, a lo largo del
Calcolitico y de la Edad del Bronce, una realidad cada vez més inmaterial hasta llegar al
Bronce Final y a la Edad del Hierro donde se convierte en una concepciéon puramente
abstracta. Si antes de la instauracién del castro como forma de asentamiento, el cadaver y su
enterramiento tenian un cardcter material en el sentido de promover una identidad social y de
legitimar la ocupacion de un determinado territorio, la instauracién de los poblados en altura
hard que esta funcién se traslade al propio castro. Sin embargo, la funcién simbdlica de
identidad y de comunicacion entre el mundo de los muertos y el de los vivos permanecerd en
el plano simbdlico, algo que se constata con la presencia del culto a los Lares Viales en el
contexto “castrefio romano.”

Por otro lado, los cambios que se producen en la Edad del Hierro con la instauracion
de una nueva relaciéon con el medio circundante llevan consigo una territorializaciéon de los
cultos de entre los cuales los rituales y las creencias funerarias no serdn una excepcién. Como

S Ibidem, p. 94.
' Ibidem, pp. 93-94.
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resultado de todo este proceso, las vias de comunicacion entre el mundo de los vivos y el de
los muertos se mantienen en constante interaccion a través de dmbitos situados fuera de la
comunidad con el objetivo de remarcar los limites de la misma y de indicar el ambito de
actuacion de los cultos que los vivos procesan a los muertos y los servicios que estos realizan
a favor de los vivos. Dichos dmbitos serdn los caminos y las encrucijadas pero también los
cursos de agua en donde, desde finales de la Edad del Bronce y a lo largo de la Edad del
Hierro, se constata la presencia de objetos votivos que podrian estar relacionados con
précticas funerarias. Sobre estas corrientes de agua se instalardn ademads cultos a divinidades
de caricter psicopompo y mortuorio como son Nabia y Reve, de tal manera que si en los
caminos los Lares Viales parecen dominar las vias de comunicacién que estructuran el
mundo de los vivos, Nabia y Reve dominarian las vias que integran el mundo de los muertos
que no por estar separadas dejardn de interactuar entre ellas, los primeros durante el dia, los
segundos con carécter nocturno.

El culto a los muertos por medio de la necesidad de recordarlos y de dedicarles
ofrendas temporalmente se mantendrd vivo en el ambito religioso romano y después con el
cristianismo. Las medidas llevadas a cabo por Martin de Braga y la sustitucién del castro por
las villae no supondrdn un cambio importante en las mentalidades de la poblacién puesto que
éstas, y con ellas las primeras iglesias, se organizardn siguiendo la estructura y los limites
simbolicos de los castros, asentamientos de los que habian nacido. Mds tarde, en los afios
centrales de la Edad Media, la configuracion de la divisién parroquial, que llegard en su
mayor parte hasta la actualidad, no hard otra cosa que confirmar la misma realidad.

En todo este proceso, durante el periodo medieval, el culto a los muertos y las
ofrendas dedicadas a los mismos seguird vigente y con el mismo cardcter cerrado y
comunitario que tenia en los castros pero con un lenguaje diferente en el que se impondran, al
menos en los estamentos privilegiados, las formulas propias del cristianismo: las oraciones
por la salvacion de las almas.

La expansion de estas pricticas y la vigencia dentro de los propios sectores
eclesiasticos a lo largo de todo el Occidente europeo motivard que en los siglos XII y XIII
tenga lugar el triunfo dogmatico del purgatorio que pasaba asi a convertir en ortodoxas unas
creencias consideradas paganas y supersticiosas afios atrds. Para el caso gallego, la
popularizacion de esta construccion cristiana no tiene lugar de manera importante hasta el
siglo XVII debido, fundamentalmente, a un bajo clero formado en los ideales simbdlicos del
campesinado y que compartia pues sus mismas creencias y practicas. Pero en este siglo X VII,
la labor de 6rdenes mendicantes como la de los jesuitas, conocedores de los mecanismos
simbolicos que estaban detrds de las “supersticiones” de los gallegos, pondrdn en marcha toda
una serie de misiones en las que la imagen, al igual que habia sucedido con el arte romédnico,
se convertird en la mejor ayuda para difundir su mensaje cristianizador.

De su labor se debe la imagen de la Comparia que méas difundida tenemos hoy en dia y
que se corresponde con la variante denominada como as animas pero sus misiones también
influirdn en otras como la de los sacramentos y, en general, en todos los atributos propios del
cristianismo que se aprecian en las otras variantes al igual que en otros elementos
fundamentales de sus relatos como son los cruceiros y los petos de dnimas.

Sin embargo, hay unos valores presentes en la tradicion oral relativa al Urco y a la
Compariia que mantienen una continuidad con respecto a ese sustrato prehistorico que daba
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sus primeros pasos en la Edad del Bronce: la interaccion entre el mundo de los vivos y el de
los muertos, la territorialidad del fendmeno y la necesidad, por medio del culto a los muertos,
de que los vivos sean solidarios entre ellos y refuercen los vinculos del grupo frente a los
intereses individuales de las “casas” y de las comunidades vecinas.

Por todos estos motivos, entendemos que el estudio del imaginario de la muerte del

noroeste peninsular concentrado en las creaciones del Urco y de la Compaiia, pueden ayudar
a enriquecer los conocimientos y la realidad religiosa relativa al dmbito funerario de la
Prehistoria reciente del mismo territorio, especialmente, la de la Edad del Hierro. Asi, los

principales elementos que podriamos traspasar serian los siguientes:

1.

El caracter local de las divinidades asociadas a la Edad del Hierro y el caracter
mayoritariamente protector de éstas, tienen su reflejo también en el culto procesado a
los muertos.

Existencia de una interaccién entre los miembros vivos de una comunidad y sus
antepasados como mecanismo cohesionador de los mismos, con el fin de evitar
conflictos de intereses individuales en un sistema caracterizado por la escasez de unos
medios de subsistencia que se deben explotar y administrar comunalmente.
Relacionado con lo anterior, los muertos tendrian un cardcter corrector y sancionador
importante hacia los vivos que se puede manifestar por medio del abandono o bien a
través del castigo fisico. El primero se produce cuando un miembro es sancionado por
su comunidad y es expulsado de la misma provocando asi que pierda igualmente la
proteccion y el amparo de sus antepasados. El castigo fisico, por su parte, lo podemos
determinar a través de la forma de actuar de la estantiga y la estadea, que utiliza la
violencia para sancionar el mal comportamiento de los vivos, o de las palabras de
Ovidio con respecto a las represalias que llevan a cabo los muertos en caso de no
recibir el culto apropiado por parte de los vivos. De todo ello, podemos suponer que la
presencia de los muertos en el imaginario de la Prehistoria reciente no se produciria
siempre de forma pacifica.

Presencia de dos vias de comunicacién fundamentales a través de las cuales los
muertos interaccionan con los vivos y viceversa: los caminos y sus encrucijadas y las
corrientes de agua. Los primeros sirven para reforzar el caricter cerrado y territorial de
la comunidad y de su mundo simbdlico y, al mismo tiempo, como mecanismo
protector de una poblacién que, traspasadas las puertas del castro, se encontraba ante
una realidad en la que el amparo de los vivos desaparecia dentro de un mundo exterior
considerado como extrafio y hostil.

Por otro lado, las corrientes de agua se presentan como el medio a través del cual los
muertos realizan su viaje de su mundo al de los vivos. Asi nos lo mostraban los relatos
de la tradicién oral y asi parece indicarlo las ofrendas que durante la Edad del Bronce
y la Edad del Hierro se localizan en depdsitos acudticos. Su cardcter abierto, puesto
que la extension geogréafica de rios, lagunas y del propio mar atraviesa diferentes
comunidades y sirve de limite también para gran cantidad de ellas, no entra en
contradiccidon con el caricter territorial y cerrado de las creencias relatadas hasta
ahora. Las corrientes de agua se sitdan simplemente como una puerta del Mds Alld a la
realidad terrenal, de tal manera que, en el territorio de una comunidad solo salen y
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entran en el agua los miembros de esa poblacion. Urco sale del mar, dmbito abierto
por excelencia, pero en su recorrido, siempre por una parroquia concreta, solo se
acompafia por los perros de esa comunidad y, acabado su recorrido por el interior la
misma, regresa al mar. De igual modo, las luces que representan al alma de los
difuntos penetran en las parroquias a las que pertenecen a través de corrientes de agua
para luego, cumplida su funcién en ese territorio, abandonarlo de nuevo a través de
ellas.

Como resultado de que los difuntos se mantienen siempre fuera del nucleo
habitacional penetrando solo en su interior para anunciar la muerte de uno de sus
miembros o recoger directamente el alma del 6bito, es de suponer que el dmbito
funerario se situaria también en el exterior de los poblados. El hecho de que las
creaciones del imaginario de la muerte solo penetren en el dmbito de las viviendas
cuando va a presentarse en ellas la propia muerte, evidenciaria que la muerte actia
como elemento extrafio dentro de ese ambito. El mundo de los muertos y el de los
vivos interaccionan si, pero son realidades diferenciadas y situadas en planos
diferentes. Por este motivo, las practicas funerarias en la Edad del Hierro tendrian
lugar fuera del asentamiento como asi también nos lo indica Estrabén cuando afirma
que, en el noroeste peninsular, los muertos y los enfermos eran situados en el exterior
de los castros."’

En este sentido, la importancia que veiamos dentro del imaginario popular del agua y
su papel como via de comunicacién entre el Mds Alld y el mundo de los vivos, vienen
acompafadas en el pasado de las interpretaciones formuladas sobre divinidades como
Nabia y Reve, de la presencia de objetos votivos en dmbitos acudticos desde la Edad
del Bronce o las representaciones de estelas funerarias donde también se le da
importancia al agua como elemento de trdnsito. Dicha realidad nos hace situar los
depdsitos acudticos como un espacio que sobrepasa lo meramente simbdlico y que,
bajo nuestro punto vista, refleja una realidad material vinculada con los rituales
funerarios realizados con anterioridad a la romanizacidon. De esta manera, entendemos
que la ausencia de registros arqueoldgicos relacionados con enterramientos tiene que
ver con la préctica de depositar caddveres en medios acudticos, ya sea de forma directa
o bien tras una incineracién previa de los mismos.

Por ultimo, las creaciones de Urco y Comparia, en relacioén con los cursos de agua que
forman parte de sus relatos, parecen indicar que el ambito de la muerte, al menos en la
Edad del Hierro, transitaria por los rios hasta desembocar en el océano, lugar donde se
situarfa un dominio imaginario que actuaria como residencia de los muertos, estaria
dividido en diversas esferas y gobernado por una divinidad con caricter soberano.

IV. EL IMAGINARIO DE LA ALTERIDAD

Uno de los géneros literarios que mas éxito alcanzo en la Grecia cldsica fue, sin duda,

el de la tragedia. A través de ella y en vinculacién con Dionisio, el dios del &mbito teatral, no

se pretendia tan solo entretener o divertir a un publico sino reflejar en la ciudadania ateniense

Y ESTRABON, Geografia, 111, 3,7.
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su propia realidad por medio del principio de alteridad, a partir del cual, poder reflexionar
sobre el mundo terrenal y tratar, de este modo, de mejorarlo. Por lo tanto, el pensamiento
trdgico necesitaba y empleaba los aspectos relacionados con la alteridad, con el Otro, para
reflexionar sobre lo propio, es decir, sobre la polis y sus instituciones democraticas'’
mostrando asi una de las caracteristicas fundamentales del discurso etnografico griego: la
construccién de lo ajeno como contraposiciéon de lo propio. La finalidad dltima de estas
tragedias era la de reivindicar la normalidad vigente en detrimento de la desmesura o la
ceguera de un solo individuo para alabar las instituciones establecidas colectivamente y, en
ellas, la figura del barbaro, la del Otro, “representaba todo aquello que los demdcratas mds
podian temer.”">*

A lo largo de este apartado no vamos a hablar de tragedias, ni mucho menos, pero si
de creaciones de la cultura popular que nos recordardn a ese principio de alteridad presente en
los discursos de la Grecia clédsica. Nos referimos a relatos que giran en torno a yacimientos
arqueoldgicos y que estan protagonizados, fundamentalmente, por las figuras de los mouros,
las mouras y los diferentes tesoros que a ellos van asociados. En este imaginario, por lo tanto,
mads que hablar sobre creaciones que remiten a elementos de una religiosidad pretérita, lo que
nos encontraremos serdn con mecanismos que tratan de dar respuesta a una necesidad, por
parte del campesinado, de articular el espacio en el que se ve inmerso de una manera literaria
pero también asimilable.

Los relatos que versan sobre restos arqueoldgicos son pues el resultado de una
interaccion entre dichos vestigios y el campesinado que ve en ellos una parte integrante del
territorio en el que convive dia a dia pero que, a su vez, representan un elemento extrafio del
mismo puesto que es consciente que pertenecen a un pasado y a un contexto cultural
desconocido y diferente al suyo. Esta identificacién del conjunto arqueolégico como algo
ajeno serd, precisamente, lo que motive la construcciéon de un imaginario cuya finalidad
principal es tratar de dar sentido a la presencia de ese patrimonio en el espacio por medio de
una creacion mayoritaria como es la de los mouros y mouras que integran, en su esencia,
elementos de alteridad propios de una raza pasada y extinta combinada con preocupaciones
reales que integran la vida del medio rural gallego. Por esta razon, en palabras de Aparicio
Casado, “el mouro es lo mds distinto y lo mds parecido, al mismo tiempo, al campesino
gallego™.">?

Las sociedades preindustriales de la Galicia rural generan un conocimiento cultural en
el que el tiempo carece de importancia distinguiendo tan solo entre lo que es presente y lo que
es pasado. Si algo es diferente a lo actual es antiguo, pero no se distingue ni se precisa nada
mads, sencillamente, porque no se cree necesario de ahi, como veremos, las confusiones que se
dan entre personajes asimilados bajo la figura de los mouros como los romanos, los carlistas,
los franceses, etc. Frente a esta nocién del tiempo, siempre ciclico y reiterativo, lo importante
en el medio rural es el espacio, es decir, la definicion del entorno que rodea al campesino y el
territorio en el que lleva a cabo su vida diaria, de ahi la casi obligaciéon de definir a la
perfeccion cada uno de sus elementos y el tratar de dar una explicacién a los més extraios

151 IRIARTE, A. 1996. Democracia y tragedia: la era de Pericles. Madrid: Akal, p. 44.

2 Ibidem, p. 36.

133 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras, serpientes, tesoros y otros encantos. Mitologia popular gallega. A
Corufia: Ediciéns do Castro, p. 340.
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como son los restos arqueoldgicos. De esta manera, los relatos que versan sobre castros,
tdimulos megaliticos o petroglifos, los monumentos a los que aludiremos en toda la
composicion, no hay que entenderlos como narraciones que hablan de un pasado determinado
sino que se inspiran y se hacen para un presente que trata de integrar esos restos del pasado en
las construcciones mentales del espacio actual.

Dentro de este contexto, el uso que la arqueologia y la historiografia han hecho de este
saber popular ha cambiado sustancialmente a lo largo del tiempo. Asi, en el siglo XIX,
algunos investigadores daban total credibilidad al contenido de la tradicién oral como asi
muestra, por ejemplo, el caso de José Maria Florez que en su excavacién del Castro de Coafia,
sin distinguir la informacion propiamente arqueoldgica del discurso narrativo, busco sin cesar
el “antiquisimo castillo que coronaba su cuspide, segiin la tradicion del pais”'** y que, por
supuesto, nunca hall6. Esta creencia plena en los relatos sobre mouros y tesoros es una
realidad que enlaza con la frecuente busqueda de tesoros que imper6 de manera especial a lo
largo de la Edad Moderna'> y que, por otro lado, supuso la destruccién y la pérdida de
innumerables vestigios arqueoldgicos.

Pero con el paso del tiempo avanzara también el escepticismo hacia un imaginario que
pasard a ser definido como “cuentos de viejos”, ‘“supersticiones” o “meras curiosidades”
quedando asi relegado al olvido por parte de una arqueologia preocupada méas en los avances
de tipo técnico y en la comunicacion e interaccion con otras ciencias como la geologia, la
quimica o la biologia. De esta forma, y en combinacién con el estudio de la toponimia, el
folklore de los mouros en los tltimos afios se ha utilizado bien como un elemento de
aproximaciéon al yacimiento arqueoldgico, como una herramienta de prospeccion y
catalogacion de dicho patrimonio o bien se ha obviado directamente su existencia.

No obstante, y afortunadamente, una serie de autores han ido incorporando en sus
investigaciones elementos derivados de la tradicion oral destacando diversos puntos de interés
como los estudios del aprovechamiento tradicional y las posibilidades productivas de los
distintos espacios agrarios con el fin de comprender mejor como los grupos prehistéricos
serian capaces de asegurar su subsistencia.'*®

De igual modo, el trabajo de antropdlogos y etndgrafos que tratan de orientar sus
trabajos hacia la arqueologia como es el caso, por ejemplo de Aparicio Casado o Gonzilez
Reboredo, han contribuido a que la arqueologia vuelva a tener presente que la tradicion oral
puede ser, y es, una herramienta util en su trabajo. Asi, el propio Gonzailez Reboredo insiste
en que a través del estudio del imaginario popular, especialmente de aquel que se centra en los
yacimientos arqueoldgicos, se puede obtener informacién relativa a los propios monumentos,
asi como de los objetos que se asocian con ellos; una orientacién acerca de la época del
mismo; datos sobre influencias ideoldgicas y religiosas posteriores, especialmente derivadas
del cristianismo; y, finalmente, una expresion de la ideologia general del imaginario popular
del pueblo que las cre6."’

'3 GONZALEZ ALVAREZ, D. 2011. Arqueologia, folklore y comunidades locales: los castros en el medio
rural asturiano. Complutum, 22 (1), p. 140.

133 Un caso paradigmatico puede ser observado en el pleito del cura Vazquez de Orxas datado en el siglo XVII.
% GONZALEZ ALVAREZ, D. 2011. Arqueologia, folklore... Op. cit., p. 145.

'*" GONZALEZ REBOREDO, X. M. 1971. El folklore... Op. cit., p. 7.
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En este sentido, nuestro trabajo pretende seguir la linea marcada por estos
investigadores en el sentido de aprovechar el conocimiento y la articulacién detallada que el
campesinado posee sobre el espacio en el que interactian los restos arqueoldgicos para tratar
de extraer de él informacidn util para la interpretacion y el trabajo arqueoldgico.

Sin embargo, antes de tratar estos y otros asuntos y, tal como hicimos con el
imaginario de la muerte, es necesario hacer una presentacion de las creaciones populares con
las que nos vamos a encontrar con el fin de entender mejor el significado antropolégico del
imaginario de la alteridad que envuelve a los yacimientos arqueoldgicos.

4.1. Los mouros y las mouras

Se puede afirmar con total seguridad que el imaginario relativo a los mouros, las
mouras y los tesoros que a ellos se asocian es un motivo recurrente no solo en el conjunto de
la peninsula Ibérica sino también en gran parte de Europa. De este modo, los mouros y
mouras del Norte de Portugal, los moros y moras del Bierzo, los mouros y figuras con
denominacién propia como las xanas y las cuélebre de Asturias presentan caracteristicas y
atributos pricticamente idénticos a las creaciones del imaginario gallego al igual que la
tipologia de los tesoros que custodian. Lo mismo se podria decir de los moros de Castilla y
Leon, Catalufia, Baleares o La Rioja. En la regién de Navarra y el Pais Vasco, las lamias y las
mari respectivamente, presentan igualmente elementos semejantes del mismo modo que las
anjanas cantabras. En Aragén, por su parte, el mayor peso que los musulmanes histéricos
ejercieron en el territorio hace que los relatos de éstos y los moros de la cultura popular se
entremezclen con frecuencia dando lugar a una situacién de gran interés para su estudio pero
que, en cuanto al moro imaginario, sus caracteristicas seran casi idénticas a las de la creacién
gallega. De forma parecida a Aragén, en Extremadura, la figura histdrica de los musulmanes
interactuard con los moros populares pero aqui la representacion femenina, la serrana, ya
presentard unos elementos diferentes a la moura gallega de tal manera que, en nuestra
opinidn, se sitda como una creacidén que responde a un contexto ideolégico diferente, aunque
es cierto que algunos autores establecen igualmente paralelismos entre ambas figuras.'”® Por
otro lado, si traspasamos los limites de la Peninsula Ibérica, también es posible observar
rasgos de semejanza entre las mouras gallegas y las bergeres o fées francesas, las korrigan de
la Bretafia o las giannas italianas. Con respecto a la figura de los mouros gallegos, éstos
desempefian acciones similares a los elfos de la Europa Noérdica, los vilas de los Balcanes o
los constructores de monumentos histéricos irlandeses como son los fuatha de Danam.'>

Sin embargo, a pesar del amplio espacio que ocupa esta creacion, nuestro estudio se
centrard en exclusiva en las manifestaciones gallegas puesto que, al igual que el resto de
figuras enumeradas anteriormente, representan una entidad imaginaria autébnoma y
diferenciada pese a las semejanzas que pueda tener con las de otras regiones europeas. Esto es
asi, debido a que los mouros, las mouras y los tesoros de Galicia son tinicamente propios de
este territorio puesto que se establecen en torno a los contextos arqueoldgicos, las
caracteristicas socioeconémicas, los espacios y la organizacién territorial presentes en €l vy,

% APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., pp. 51-56.
¥ GONZALEZ REBOREDO, X. M. 1971. El folklore... Op. cit., pp. 43-45.
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por otro lado, responden y reproducen elementos y mecanismos propios de la mentalidad
campesina gallega de acuerdo con el discurso de alteridad en el que se ven inmersos.

A pesar de esto y teniendo en cuenta la gran extension geografica que puede rastrearse
de este tipo de imaginario, las interpretaciones que se tienen dado sobre el mismo en los
ultimos afios han sido diversas e incluso algin que otro autor ha intentado otorgarle un origen
histérico escapando asi de la linea de trabajo que se mantiene en nuestro estudio. De este
modo, por exponer un caso, Gonzalez Reboredo postula un inicio de las creencias relativas al
imaginario de los mouros en un sustrato de origen neolitico, segin el cual, el nicleo mas
arcaico de la mitologia gallega seria el compuesto por la figura de la serpiente, el agua y la
Luna y que evocaria en el ciclo mitologico indoeuropeo formado por el esquema agua-mujer-
serpiente-luna-fertilidad. Sobre este sustrato se irian incorporando influencias romanas pero,
sobre todo, cristianas que, en la Edad Media especialmente, alterarian el desarrollo de los
mitos hasta llegar al folklore actual.'® Otros autores como Bermejo creen que este tipo de
relatos surgen en respuesta a la implantacion plena del cristianismo en los primeros siglos
Medievales.'®' Por otro lado, investigadores como Caro Baroja, basdndose en fuentes como la
de Martin de Dumio tratada por nosotros con anterioridad, le otorga a dicho imaginario un
caricter pagano o prerromano.162 Finalmente, otros muchos estudiosos tratan de ver en los
mouros ecos de una antigua religiosidad celta que continuaria hasta la actualidad y que
explicaria la presencia de creaciones populares similares a lo largo de la geografia de la
Europa atlantica.

Gran parte de estas interpretaciones que tratan de otorgar un origen histérico a los
mouros se basan en la elaboracion de un rastreo pormenorizado de sus caracteristicas a nivel
espacial y a nivel temporal combinado con un andlisis etimoldgico del término. Este es el
caso, por ejemplo, de la lectura ofrecida por el fil6logo Isidoro Milldn segun la cual el término
latino maurus, del que procede el gallego mouro, deriva de la voz céltica mrvos, afin al
vocablo indoeuropeo mr-tuos, que nos lleva al latin mortuus (muertos).'® Esta ida y venida de
familiaridades lingiiisticas nos vendria a decir que el significado de mouros se vincularia con
todo aquello relativo a los muertos, es decir, a los antepasados desaparecidos que ocuparon un
determinado territorio en el pasado. Con todo, en esta teoria, a parte de las dificultades que
plantea un estudio etimoldgico en clave histérica de por si, se contradicen ciertos elementos
que vimos reflejados en nuestro apartado dedicado al imaginario de la muerte puesto que los
muertos en la cultura popular gallega no son una realidad olvidada sino que interactian y
forman parte de la misma realidad cultural que los campesinos vivos. Ademads, como
veremos, en los relatos sobre mouros estos no aparecen considerados o definidos como
antepasados de los gallegos sino como una raza y un componente humano totalmente
diferente al actual.

Por otro lado, siguiendo la misma l6gica que el estudio de Isidoro Milldn, podriamos
afirmar que el término mouras deriva de la creacién griega de las Moiras,'® asociacién que

10 1bidem.

' BERMEJO BARRERA, J. C. 1982. Mitologia y mitos de la Hispania prerromana. I. Madrid: Akal.

12 CARO BAROIJA, J. 1991. De los arquetipos y leyendas. Madrid: Akal.

1 MILLAN GONZALEZ-PARDO, 1. 1990. Vencellos galecos-irlandeses. Arredor dun libro da Dra. Keating.
Grial, 108 a través de APARICIO CASADO, B. 2002. A sociedade... Op. cit., p. 113.

"% Tal como define Grimal “las Moiras son la personificacién del destino de cada cual, de la suerte que le
corresponde en el mundo (...) Las Moiras no poseen leyenda propiamente dicha. Apenas son mds que el simbolo
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quizas por pertenecer al ambito mediterrdneo y no al indoeuropeo o céltico no ha tenido tanta
acogida dentro de los investigadores a pesar de recrear una realidad simbdlica relacionada
tanto o mas con los mouros que el concepto de mr-tuos.

Continuando con las similitudes lingiiistico-culturales, otra interpretacion o hipétesis
de trabajo que se tiene barajado con mads frecuencia es aquella segin la cual los mouros
gallegos representan un recuerdo de los musulmanes histéricos que llegaron al noroeste
peninsular sobre el siglo VIII. Si bien la situacion de Galicia a este respecto dista mucho de la
presente en otros territorios peninsulares como Aragén o Extremadura, si que es posible que
en determinadas areas, el imaginario de los mouros se relacione con la figura historica de los
musulmanes. Es el caso, por ejemplo, de la zona situada en el Castro de Santa Cristina y sus
alrededores situados en el actual ayuntamiento de O Incio (Lugo). En dicho territorio se
constata la presencia y el ataque del rebelde musulmdn Mohamed asentado en la zona
mediante un acuerdo con Alfonso II que, tras un breve periodo de tiempo, rompe combatiendo
y expulsando al noble musulman de dichas tierras. Tal como recoge Rodriguez Lopez:

“El P. Mariana, en su Historia General de Espafia, refiere asi el hecho: Mohamad,
hombre noble entre los moros, ciudadano antiguamente de Mérida, por miedo que tenia
de Abderrahman no le hiciese alguna fuerza y agravio, con niimero de gente se retiro al
amparo del Rey D. Alfonso. Didle el Rey en Galicia lugar en que morase (aiio 833):
pretendia el moro volver en gracia con los de su nacion y tomar por medio alguna
empresa contra los cristianos, asi ocho afios después de su venida, con las armas se
apodero de un pueblo llamado Santa Cristina (aiio 838). Este castillo se ve hoy a dos
leguas de Lugo. Acudio prestamente el Rey para cortarle los pasos: vinieron a las manos
y pelearon con una porfia extraordinaria; pero al fin el campo quedo por los nuestros,
con muerte de cincuenta mil moros, y entre ellos del mismo Mohamad > 165

El relato nos muestra una situacion fantasiosa propia de la historia narrativa de la
época pero en la que, tal como sucede en la tradicion oral, es posible encontrar alguna noticia
histérica y, en este caso, se corresponde con la presencia de musulmanes en este territorio del
interior de Lugo y que podria dar lugar al recuerdo histérico de los musulmanes por medio de
la figura de los miticos mouros. Sin embargo, estariamos ante una clara excepcién dentro de
este imaginario y, por otro lado, lo que la cultura popular dice de los mouros del Castro de
Santa Cristina es que fueron los habitantes y los constructores de sus estructuras, es decir,
nada diferente al resto de los mouros que se sitdan en el noroeste peninsular.

Por otra parte, una serie de fuentes recogen también un origen del imaginario de los
mouros en relacion a los musulmanes que, en su huida del territorio, habrian dejado en el
mismo todas sus riquezas escondidas con la esperanza de volver a recuperarlas algin dia. Es
el caso de la alusion recogida en el Pseudo-Turpin, una obra escrita en latin en el siglo XII y
posteriormente traducida al gallego en el siglo XIV. En ella se afirma que fueron los mouros

de una concepcion del mundo, mitad filosdfica, mitad religiosa” (GRIMAL, P. 1981. Diccionario... Op. cit.) Son
figuras pues que podrian responden a esos relatos que sitdan a las mouras como figuras que pueden cambiar la
situacion de pobreza de un campesino si elige bien entre los elementos que le ofrece o si cumple el acuerdo
establecido hasta el final.

' RODRIGUEZ LOPEZ, J. 1895. Supersticiones... Op. cit., pp. 142-143.
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quienes ocultaron sus tesoros bajo tierra antes de abandonar Galicia. Esta version se cree
ademds que es la que recogeria, ya en el siglo XVI, el Libro de San Cipriano, méas conocido
popularmente como el Ciprianillo, en el que se enumera y se explica como desencantar los
tesoros que los mouros dejaron a lo largo del territorio y cuya presencia en el imaginario
gallego es de gran relevancia.'® La otra referencia importante es la contenida en el Cddice
Calixtino, obra datada en el siglo XII y en el que el cardcter musulmédn de aquellos que
enterraron los tesoros en Galicia se hace mds explicito como se puede ver en la siguiente cita:
“(la tierra de los gallegos) es rica en oro y plata, y en tejidos y pieles silvestres, y en otras
riquezas, y sobre todo, en tesoros sarracenos”.'®’ La cuestién es saber si estas alusiones al
origen musulmén de los tesoros que en la actualidad se asocian a los mouros, responden a una
creencia original o son fruto ya de un imaginario de la alteridad que comenzaba a hacerse
popular en el siglo X.

Pero mas alld de esta problematica, lo importante en nuestra opinién es que no
debemos considerar a estos personajes como figuras histéricas o representantes de
determinadas divinidades del pasado sino, simplemente, fruto de construcciones simbdlicas de
origen campesino que proceden de un pasado indeterminado y que responden a los
mecanismos de un imaginario de la alteridad que, a su vez, trata de dar respuesta a unos
elementos extrafios que se insieren dentro del espacio de convivencia y actividad campesina.
En este sentido, tal como afirmaba Llinares Garcia, “los mouros no son nada en si mismos,
sino que sirven para expresar simbolicamente conceptos como el de humanidad: mouro como
no humano; alteridad: mouro como el otro; la idea de la mujer: moura como supermujer
atractiva pero peligrosa; y tantas otras cuestiones que preocupan a las sociedades
humanas.”'®® Por este motivo, la figura de los mouros nos interesard en este trabajo por el
hecho de situarse sobre restos arqueoldgicos que, mayoritariamente, se corresponden con el
periodo prehistérico, pero no por su posible significado histérico, entre otras cosas, porque
creemos que no responde a una realidad histdrica propiamente dicha.

En las lineas que siguen, por lo tanto, trataremos de mostrar, a partir de los propios
relatos, cuales son las caracteristicas de los mouros, su funcién dentro de la cultura popular
asi como el significado que tiene para la sociedad tradicional gallega con el fin de observar
mejor lo dicho hasta este momento: “no existe continuidad entre el mouro y el campesino
gallego, ni en el tiempo ni en el espacio.”'®”

Un primer elemento a destacar de los mouros y mouras tiene que ver con la propia
tarea de rastreo y localizacién de su imaginario y es que ésta se ve facilitada por el hecho de
que su presencia ha quedado registrada en gran parte de la toponimia local. De esta manera, el
estudio de la toponimia actiia como una fuente potencial para recopilar leyendas de mouros y,
a través de esta figura, de localizar la existencia de yacimientos arqueoldgicos. Asi,
expresiones como Coto da Moura, Laxe da Moura, Mdmoa da Moura son términos en los que
se combinan la definicion de un elemento fisico del paisaje (un monte, una piedra, un dolmen)
con la atribucién de una creacion simbdlica como es la de los mouros y las mouras para

1 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 333.

17 A través de Ibidem, p. 360.

1% LLINARES GARCIA, M. 1990. Mouros, dnimas... Op. cit., p. 86.

' LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros no imaxinario popular galego. Santiago de Compostela:
Universidade, p. 16.
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definir los tres espacios arqueoldgicos que acogen por excelencia dichas figuras: los castros,
los petroglifos y los délmenes.

La definicion de ese elemento fisico que se acompafia del personaje mitico se
caracteriza por su gran precision de tal forma que, al observar el topénimo al que hace alusién
una leyenda, ya sabemos casi con total seguridad ante que vestigio nos encontramos. Asi, no
es lo mismo hablar de una pia da Moura que de una casa da Moura. En el primer caso,
estaremos hablando de relatos que tratan de explicar la presencia de un petroglifo en el
territorio mientras que, en el segundo, aludird a la posible existencia de un dolmen. Ademas,
el término pia da Moura, nos muestra que el petroglifo se corresponderia con una tipologia
concreta como son aquellos que reproducen cazoletas en sus grabados. En relacién con esto
ultimo y siguiendo con el caso de los petroglifos, es muy comin que en la propia toponimia se
incluya una interpretacion de los motivos que contiene algo que también puede ayudar a
comprender de ante mano ante que realidad nos encontramos. Asi, podemos enfrentarnos con
petroglifos que se denominan Pegada do Cabalo de San Pedro (Moaia), Pegada do Cabalo
do Apdstolo o Pegada do Mouro (Cangas do Morrazo) o Laxe das Ferraduras (Cotobade) que
nos indican motivos similares al de una herradura de igual modo que una Pena da Serpe
(Campo Lameiro) nos hablaria de una representacion serpentiforme. Pero la toponimia no
solo describe, sino que ademas puede ilustrarnos acerca de su funcién como se ve, por poner
un caso, en el petroglifo situado en Marin denominado como Pedra dos namorados que
evidenciaria una finalidad y una atribucién, por parte de su comunidad, de funciones
procreativas.

Estas caracteristicas, presentes también en el imaginario relativo a los délmenes, se
manifiestan de forma mds clara ain en los monumentos que recogen la inmensa mayoria de
los relatos de mouros como son los castros. Aqui, en funcién del tamafio, la forma y las
caracteristicas del asentamiento se utilizardn toponimos como coto, croa, outeiro, castro,
castrifio, castrillon, castuelo, monte castro, etc.; también se marcardn jerarquias y diferencias
entre yacimientos proximos por medio de denominaciones como castro mayor o castro vello;
y contaremos con la presencia de términos como cabicastro, trascastro, socastro, agra do
castro o fonte do castro que reflejardn la estructura del yacimiento y sus relaciones con el
entorno.

Por lo tanto, en la mayor parte de los relatos con los que nos encontremos, estarda
presente una definicién inicial del elemento sobre el que se sitdan tanto mouros como mouras.
Pero ademads, hay que tener en cuenta que el hecho de que estas figuras estén asociadas con
dichos espacios conlleva, a su vez, una nueva individualizacién del mismo con respecto a
otros elementos del territorio. En casos como los petroglifos, los castros o los délmenes
quizds no se aprecie tanto este fendmeno puesto que estamos ante realidades que, ya de por si,
se sitian como protagonistas y elementos diferenciados del paisaje y que, por otro lado,
representan dmbitos propios de los mouros. Pero si nos trasladamos a elementos mas
frecuentes del habitat campesino como por ejemplo, las fuentes, la localizacion en ellas de los
personajes miticos se hace ya de una manera discriminatoria. El hecho de que unas fuentes se
asocien con mouras y otras no, nos muestra la percepcion que los miembros de una
comunidad tienen con respecto a los elementos presentes en su paisaje puesto que si esa
fuente pertenece a los mouros es porque no se considera, en sentido estricto, como suya
debido a que no se reconoce la autoria de su presencia a personas de la parroquia, bien porque
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no responde a la tipologia arquitectonica popular del elemento, bien porque se le asocian
capacidades y atributos que no son propios de la raza humana (propiedades curativas,
fertilidad, etc.).

Precisamente este hecho entra en relacion con algo a lo que aludiamos con
anterioridad: la precision a la hora de definir el espacio en contraste a la poca importancia que
el campesino otorga al tiempo. Dentro de la concepcion del tiempo pasado como una realidad
amplia e indefinida, y sin caer en contradiccién, el campesino distingue entre un pasado que
considera propio y otro que concibe como ajeno. De este modo, tal como explica Llinares
Garcia, “cuando un resto cultural puede ser inscrito en los conocimientos historicos del
observador, lo percibe como obra de sus antepasados, y pasa a considerarlo sin mds como un
producto cultural de estos, y por lo tanto de su grupo, a pesar de la distancia”."™® Pero
cuando esos restos se corresponden con vestigios arqueoldgicos mdas antiguos, “se percibe
entonces una ruptura entre la comunidad de hombres actuales y los seres que construyeron
esos monumentos, que a pesar de todo se perciben como culturales: dolmenes, petroglifos,
castros. Los constructores de estos monumentos ya no son hombres, sino que forman un
grupo distinto del humano.”"”" Esto es lo que permite entender, por ejemplo, que una iglesia
romdnica del siglo XII sea concebida por un campesino como una parte integrante de su
patrimonio pero que un castro de la Edad del Hierro cuya funcién se perdi6 en el tiempo y que
ademds aparece en la actualidad como una ruina, sea concebido como algo ajeno.

Asi pues, vemos como la toponimia nos habla de un espacio bien definido en donde se
sitdan los mouros y las mouras pero que, al igual que el tiempo al que corresponden,
pertenecen a un ambito extinto y diferente al del campesino que intuye su presencia a partir de
restos que son asociados a ellos pero que, por configurar el espacio en el que habitan, tienen
que definirlos igualmente.

La visibilidad de unos elementos considerados como ajenos para la poblacién rural
del presente es lo que condiciona su vinculacién al imaginario de los mouros y, a su vez, es lo
que explica que estas figuras aparezcan asociados de forma mayoritaria a los castros y, en
menor medida, a délmenes y a petroglifos. Si prestamos atencion al trabajo de Aparicio
Casado,'”” una obra que representa un completisimo corpus de todas las tradiciones relativas a
los grabados rupestres, a los megalitos y a los castros del noroeste peninsular, vemos como
para el primer grupo solo se recopilan relatos para un total de 36 petroglifos, en el caso de los
délmenes para 48 y, en cambio, se documentan narraciones para 440 castros. A partir de estos
nimeros se intuye una clara discriminacidn en cuanto a creacién de imaginario entre los tres
grupos puesto que, si bien es cierto que el castro es un monumento muy frecuente y presente
en Galicia no son menos los petroglifos y los délmenes cuya presencia también se cuenta por
centenares. El motivo de estas diferencias cuantitativa responde a la morfologia y tipologia de
los restos y, a partir de ella, de su mayor o menor visibilidad en el paisaje.

De este modo, un petroglifo no suele despertar un gran interés a los componentes de
una comunidad puesto que normalmente su presencia no es tan llamativa e impactante como
la producida por un castro o un timulo megalitico. Ademads, hay que tener en cuenta que los
motivos que en ellos se representan vienen acompafiados muchas veces de un nivel de

0 Ibidem, p. 21.
" Ibidem.
172 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit.
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abstraccion muy alto por lo que realizar interpretaciones sobre ellos o asimilarlos a formas del
imaginario popular, no es tan sencillo como en el resto de yacimientos.'”” Algo parecido
sucede con el caso de los d6lmenes ya que, si bien son elementos més destacados en el paisaje
que los petroglifos, su papel como articulador y referente espacial es mucho menor que el de
los castros. Por otro lado, hay que tener en cuenta que los délmenes fueron los monumentos
que mads sufrieron la actividad expoliativa y destructiva de los buscadores de tesoros y
también de los vecinos que reaprovecharon sus grandes piedras para la elaboracién de otras
estructuras por lo que, la pérdida de gran parte de ellos y el saqueo de otros muchos, es
posible que contribuyesen a que su recuerdo en el imaginario cayese considerablemente en los
ultimos afos.

Si dejamos de lado la toponimia y los &mbitos espaciales en los que se presentan los
mouros y nos adentramos en los relatos en si, lo primero que se observa es la gran variedad de
términos que se utilizan y se asocian a la figura de los mouros. Asi, pese a que los términos
mouro 'y moura son los mas frecuentes, a lo largo del territorio gallego podemos encontrar
referencias que nos hablan de un cardcter noble y distinguido de estos personajes como
gentiles, reyes o sefiores y otros que remiten a figuras histdricas diferentes pero que giran, al
igual que los anteriores, en torno a la idea de remarcar las diferencias que existen entre los
autores de los vestigios arqueoldgicos y la poblacién rural actual.

Veamos una serie de ejemplos. En el Castro de Cances (Carballo) se indica que “en el
castro vivieron una raza de gente de fuera, de la casta de los romanos, y dicen que de esta
raza salen de la aldea de Goidns unas jovenes con el pelo rojo y otras morenas pero guapas
igual”.'"™ Aqui se aprecia como se remarca el cardcter distintivo de los habitantes del castro y
ademds se sitia como explicacion del origen de los miembros de la comunidad que son
considerados como diferentes dentro de la misma como son las mujeres pelirrojas que, por
otra parte, se corresponden con la descripcién mds habitual de las hermosas mouras. En el
Castro de Oca (Coristanco), en lugar de romanos, “en el castro estuvieron los gentiles o
carlistas, pues eran gentes de otros tiempos cuando habia guerras”.175 Es pues una referencia
histérica mas reciente pero en ella se incide igualmente en el cardcter ajeno de los mismos. En
idéntico sentido podemos atribuir el caso del Monte Castro (Caldas de Reis) donde se indica
176 o] del Castro das Sete Pias (Combados) en el que
se cree que “en el Con (piedra de gran tamafio) vivian los chinos™""’
petroglifo de la Pedra das Augas (Vigo) en el que “algiin vecino asocio los grabados con la

. . . .5 178
estancia de marineros austriacos en Vigo”.

que el castro “lo hicieron los franceses
o el curioso caso del

Todas estas denominaciones tienen en comun el hecho de vincularse con restos del
pasado pero no de un pasado cualquiera. La confusién e interaccién de personajes
pertenecientes a periodos histéricos diferentes, a veces dentro de un mismo relato, muestra,
una vez mads, la poca importancia que el campesino otorga a la definicién del tiempo. Asi, si
hoy en dia tenemos una nocién lineal del tiempo, el campesino tiende a relativizar el discurso
concibiendo un tiempo presente y otro pasado pero este ultimo dotado de gran amplitud, de tal

'3 Ibidem, p. 21.
" Ibidem, p. 82.
'3 Ibidem, p. 88.
78 Ibidem, p. 199.
"7 Ibidem, p. 201.
'8 Ibidem, p. 39.
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forma que todo tiene cabida dentro de €l y en donde se disponen los acontecimientos de
manera mezclada y sucediéndose unos a otros en funcion del hilo narrativo de cada momento.
En todos los casos expuestos se observa como la temporalidad del monumento se olvida en la
tradicion oral y pasa a responder a hechos que sufrié cada una de las comunidades que los
ostenta y que, como elemento vivo y dindmico que es, se va modificando con el tiempo
siempre y cuando el conjunto arqueoldgico que lo sustenta siga teniendo importancia dentro
de su imaginario y dentro de su configuracién espacial.

Pero a veces estas modificaciones no vienen dadas de manera auténoma o por
evolucion propia. El avance de la alfabetizacion y la formacion cultural e historica,
acompanadas de la convivencia en el territorio con investigadores de los restos arqueoldgicos,
han dejado su huella dentro de este imaginario de la alteridad de tal forma que los mouros se
han ido adaptando a las diversas interpretaciones histéricas que han ido sufriendo,
especialmente, los castros. Asi, en el Castro de Sinde (Cabana) un vecino explicaba que en él
“vivian los mouros, en aquellos tiempos de gente antigua. Otros dicen que estuvieron los
celtas o los celtiberos, o algo asf’;179 en Cochin y Vacariza (Armenteira) un testimonio
recoge la interpretacion tradicional y la de nuevo cufio: “lo que decia mi padre era que en
ellos (los délmenes) vivian los mouros, pero ahora hay gente que dice que también vivian los

celtas”;'*%n el Castro de Enxa (Porto do Son) “en tiempos muy antiguos vivieron en la

Atalaya da Enxa los vikingos, que tenian aqui esta fortaleza”;181 en el Castro de Ouxes
(Tordoia) algin informante es capaz de precisar incluso la datacion del asentamiento: “
castro es del afio tres mil antes de Cristo y lo hicieron los fenicios”.'"®* Sin embargo, los
cambios no alteran el significado y la interpretacion de alteridad segin la cual lo que se
pretende con este tipo de relatos es marcar una distancia entre los responsables de los restos

arqueoldgicos y los habitantes de las actuales parroquias rurales.

el

La indiferencia hacia la denominacién de los mouros y las diferentes formas de aludir
a ellos derivadas de la indefinicién del tiempo en la cultura popular, explican también porque
estas mismas figuras se sitian en espacios arqueoldgicos de diferentes cronologias como son
los castros, los délmenes y los petroglifos. Para la tradicién oral, todo lo ajeno es obra de los
mouras y mouras incluso aquellos espacios que, por su tipologia, parecen ser restos también
de actividades culturales humanas del pasado pero que, en realidad, responden a accidentes
naturales: rocas con marcas de erosion, agrupaciones rocosas, piedras agujereadas, rocas con
formas caracteristicas, depresiones marcadas en el terreno, etc.'®® Todos estos espacios, al
igual que los arqueoldgicos, se encuentran dentro del territorio parroquial en el que vive el
campesino pero se sitdan normalmente, en las zonas mas marginales del mismo puesto que no
se ubican ni en los lugares de residencia ni en las zonas principales de explotacion
agropecuaria. Se localizan pues en territorios alejados de las aldeas y muchas veces situados
en los limites territoriales de ahi la relevancia de situarlos en los espacios mentales del
campesinado debido a la importancia de los limites parroquiales a los que aludimos en
apartados anteriores.

' Ibidem, p. 79.

"% LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 89.
181 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 115.
2 Ibidem, p. 130.

' LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 18.
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Sin embargo, pese a que se les corresponde una misma autoria, mouras y mouros
utilizardn cada uno de los grupos arqueoldgicos con fines diferentes. Asi, en el caso de los
petroglifos, el 50 % de los relatos recogidos por Aparicio Casado los relaciona con una
funcion de guardar en su interior tesoros o expresar a partir de sus grabados indicaciones para
poder obtenerlos; en relaciéon con lo anterior, un 14 % los vincula con el escenario de
aparicion de una moura; un 5,5 % se refieren a altares de mouros; mismo porcentaje que para
servir de funcién favorecedora de la procreaciéon humana; y tan solo un 3,6 % expone que los
petroglifos sirven como vivienda de los mouros. '**

En cuanto a los délmenes, el 43,75 % de los relatos los dota de una funcién de guardar
un tesoro en su interior y un 33 % de servir de viviendas para mouros, una moura o un rey. De
estos datos se deduce que, al igual que pasaba con los petroglifos y pasard con los castros,
existe una clara relaciéon entre la presencia de mouros y la asignaciéon de tesoros a un
monumento arqueoldgico siguiendo la légica: “si en ellos vivian estos personajes y si la nota
distintiva de éstos es la posesion de riquezas, el que contengan tesoros es una consecuencia
légica derivada del estatus o condicion de sus moradores”." La tercera funcién en
importancia (18,75%) seria la de otorgar a los délmenes un caricter funerario actuando como
sepulturas, enterramientos o cementerios de los mouros. Finalmente, una cuarta asignacion,
con un 12,5 % de alusiones, tendria que ver con la interpretacién de los timulos como
bastiones, parapetos o trincheras, respondiendo asi a una funcién claramente defensiva y
bélica en la que, ademds, suele ir asociada a la figura de un castro, de tal manera que éste
ultimo representaria un asentamiento defensivo principal y los délmenes estructuras de
combate de primera linea relacionadas con combates iniciales o labores de vigilancia.

Finalmente, en el caso de los castros, la funcién mayoritaria y siempre presente es la
de servir de residencia de los mouros como asi muestra una declaracion paradigmatica
recogida en el Castro de San Romén (Laracha) en donde se afirma que en él “vivieron los
mouros como en todos los castros”."*® De forma paralela, otra asignacién asociada a la
anterior y propuesta de manera secundaria, es la de poseer tesoros y objetos de riqueza que se
esconden en su interior o bajo algin encantamiento.

Denominaciones, espacios, tiempos y funciones nos remiten pues a un intento de
establecer diferencias entre los autores de los restos arqueoldgicos y los actuales integrantes
de las parroquias gallegas, pero serd en las acciones que desempefan los mouros donde el
principio de alteridad se manifestard de forma mads clara. En este sentido, tal como anuncié
Aparicio Casado, las diferencias entre mouros y campesinos se centran en tres aspectos
concretos: “en su diferente naturaleza, en su peculiar situacion o estado (encantamiento)y en
su distinta condicion (son ricos, poseen fortunas) » 187

Los mouros y mouras representan una figura encantada y diferente a los hombres
actuales que se caracteriza por no ser ni actuar como cristianos (“sus moros salen de noche
188 hasta el punto de que, en ciertos relatos, se
muestran realizando sacrificios como se ve en el Castro de Meirds (A Coruia): “segiin

porque viven de otro modo que los cristianos”)

'8 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., pp. 21-46.

'3 Ibidem, p. 69.

'8 Ibidem, p. 91.

7 Ibidem, p. 336.

'% Relato de Castro de I116n (O Savifiao) en GONZALEZ REBOREDO, X. M. 1971. El folklore... Op. cit., p. 49.
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contaban los hombres muy viejos habia, hace muchisimos arfios, en el alto de los castros un
templo muy grande, dedicado a un dios que no era Cristo, y los hombres que alli arriba
vivian, bajaban por las noches a Meirds a robar ganado para sacrificarlo a aquel dios”."¥
Con todo, estamos dentro de un imaginario de la alteridad y, por lo tanto, el intento de
construir la imagen de algo ajeno siempre acabard reproduciendo elementos propios de la
sociedad que crea dicha representacion. De ahi que este caracter pagano se pierda en no pocas
narraciones en las que los mouros se sitian incluso como constructores de iglesias y
catedrales que no se conservan hoy en dia (“en el alto del monte habia una capilla de los

190 . . . .. ‘ . .
mouros™);" realicen sepulturas en cementerios y bajo cruces cristianas (“cuando moria algiin

191 .
”7" 0 “en Padreda, pero

mouro, en el sitio donde moria, se le labraba una cruz de piedra
saliendo por el lado del norte, hay un paraje encantado. Son Os Ferreiios, donde hubo un
camposanto de los mouros y atin hay sefiales. Una noche fue un vecino de Padreda en la
busca de una alimaiia que se le habia perdido y se encontro con mouros que venian de
rezarles a los difuntos alli enterrados”);'** bauticen a sus miembros;'”” y reproduzcan el
sistema parroquial (“a este lugar iban oir misa los mouros de la parroquia’”)."**

Estas y otros elementos que contradicen el esquema de alteridad o de construccién de
una realidad ajena a la presente, responden muchas veces a una incapacidad, por parte del
campesino, de imaginarse a un grupo de personas con rasgos diferentes a los suyos, puesto
que de ser diferentes serian animales tal como se manifiesta en un relato recopilado sobre un
dolmen de la Mina de Parxubeira (Mazaricos): “los dolmenes eran un destacamiento de los
mouros y en el Castro de Montellos estaba el castillo mds importante. La piedra fue hecha
por cristianos porque los animales no la pudieron hacer”."”

Continuando con las diferencias entre mouros y campesinos, frente a estos ultimos, los
mouros se presentan como figuras nocturnas y de cardcter, normalmente subterrdneo, ya sea
con cardcter acudtico o terrestre, de ahi su labor asociada de constructores de minas, pasadizos
o tineles a través de los cuales se comunican con otros yacimientos o elementos del paisaje y
en donde sitdan la mayor parte de sus tesoros, como tendremos ocasion de ver en apartados
posteriores.

En contraposicién también a los labriegos, los mouros nunca aparecen produciendo
alimentos, es decir, ni cultivan ni crian ganado, pese a que en algunos relatos se hable de la
presencia de terrenos cultivados asociados a ellos pero igualmente situados en zonas o

espacios diferentes a las de la explotacién agropecuaria actual.'”® Las formas mayoritarias de

' Ibidem, p. 97.

1% Relato de Lobeira (Vilagarcia de Arousa) en APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 300.

"I Relato del Coto do Castro (Forcarei) en APARICIO CASADO, B. 2002. A sociedade... Op. cit., p. 109.

"2 Narracién recogida en Castelo de Padrela (A Limia) en Ibidem, pp. 109-110.

193 Con respecto a los bautizos, en Galicia se constata la costumbre de que, una vez bautizados los nifios, cuando
las madrinas entregaban los bebés a las madres, en ocasiones, pronunciaban la férmula “me lo diste mouro, te lo
devuelvo cristiano” (FRAGUAS Y FRAGUAS, A. 1973. La Galicia... Op. cit., p. 27) en un gesto que quizas
responde al intento de remarcar el paso de lo ajeno a la integracién en la comunidad por parte del recién nacido.
* LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 17.

195 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 48.

1% En Cela-Paralaia (Bueu) se habla de la presencia de campos de cultivo utilizados por los mouros localizados
en el interior de una cueva: “en la cueva se encuentra el lugar de Trigds, con los campos de trigo utilizados por
los mouros.” (SANCHEZ CIDRAS, A. 1997. Lendas, mitos... de Bueu. O Candil, 15, p. 11); En el Castro da
Perita o Castro Perrofio (A Estrada) se dice que “habia una era donde los mouros majaban el trigo” (APARICIO
CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 215); o el caso recopilado en el Salto do Toxa (Silleda) donde los
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obtener sus recursos responden, en cambio, a acuerdos, al comercio o al intercambio entre los
campesinos y, en ocasiones, a robos de viveres a los mismos, por lo que, sus medios de
subsistencia provienen de actividades econdmicas opuestas a las del campesinado.

Por otro lado, frente al caricter pacifico y solidario de los paisanos gallegos, los
mouros muestran muchas veces una personalidad guerrera, propia de los tiempos de las
guerras a los que estan asociados y, en relacion con ello, se presentan en ocasiones con una
actitud violenta que atemoriza a los vecinos y en donde, el caricter antrop6fago de los
mismos, se hace mds que evidente constituyendo asi otro elemento de alteridad claro. Asi, en
el Castro de Cividade (Cotobade) se recoge la creencia de que “los mouros mataban gente y

”197

luego se la comian o en el Castro de Formigueiros (Samos) “los mouros eran muy

peligrosos, pues mataban a los que no eran de su raza” "%

Otro elemento de alteridad al que se asocian los mouros es el tipo de ganado con el
que se vinculan. Frente a la escasez de animales comunes en el agro gallego como pueden ser
las vacas, las gallinas o los cerdos, los mouros en las narraciones se acompaiian casi siempre
de caballos y mulas a los que, normalmente, llevan a beber a rios y lagunas atravesando

conductos subterraneos. Este hecho es importante porque, tal como expone Aparicio Casado:

“Poseer caballos y mulas es una muestra indudable de riqueza, porque solamente los
labriegos con cierta fortuna eran propietarios de estos animales. Pero, ademads, es un
signo de foraniedad porque en la experiencia de los aldeanos gallegos las recuas de
caballos y mulas se relacionaban con el mundo de los arrieros y maragatos que,
curiosamente, como los mouros, son expertos en el arte del comercio y del trueque.”®

Pero, sin duda alguna, la diferencia mas importante es que, frente a la precariedad y la
carencia en la que vive el campesinado gallego, los mouros aparecen caracterizados en la
tradicién oral por su riqueza manifestada en su propia forma de vestir y de presentarse ante
los vecinos pero, sobre todo, a través de los objetos y utensilios que manejan y de otros
tesoros que esconden bajo los restos arqueoldgicos. Tanta importancia tiene esta distincion,
que muchos relatos se recrean en la descripcion de la vida suntuosa y ostentosa de los
mouros: “los mouros eran muy ricos. Tenian casas, vestidos, joyas y molinos para moler el
oro. Sus mujeres eran muy hermosas. Estas vestian con trajes de colores y después le
echaban polvo de oro para que brillasen al sol” (Castro de Magros, Beariz);”® «
de Aldea Grande se ve salir alguna mariana a unos hombres desconocidos que relumbran

en el castro

como el oro, los cuales cargan en caballerias inmensas riquezas en el monte y desaparecen
en las aguas del rio” (Castro de Aldea Grande, A Estraldal).201

Sin embargo, como vimos antes, todo discurso de alteridad acaba reproduciendo
elementos propios de la sociedad que lo configura, de tal modo que, en los relatos de mouros
es posible observar también muchos paralelismos entre estos y sus vecinos de parroquia. Asi,

cultivos en lugar de en las cuevas se sitiia en una zona acudtica: “gradaban los mouros en la mariana de San
Juan en la poza donde cae el agua” (LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 31).

7 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 209.

%8 Ibidem, p. 156.

19 APARICIO CASADO, B. 2002. A sociedade... Op. cit., p. 23.

2% APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 170.

' Ibidem, p. 218.
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algunas semejanzas que se pueden apreciar entre campesinos y mouros se ven en los trabajos
desempefiados por ambos puesto que los dos son constructores y desempenan labores
agropecuarias, van a buscar agua, cuecen en los hornos, hacen comida, celebran ferias, hacen
compras en el mercado, tienden la ropa al sol, se lavan y desparasitan los cabellos, etc. De
igual modo, la dieta se sitia como una via de reproduccién de los gustos y costumbres
campesinas ya que los mouros muestran un gusto por alimentos frecuentes en el rural gallego
como el trigo, el centeno, la manteca, la leche pero, sobre todo, hacia el vino y los productos
derivados del cerdo algo que, por otra parte, aleja a los personajes miticos de las figuras
histéricas de los musulmanes. Por otro lado, las semejanzas vuelven aflorar en la descripcion
de actividades ludico-festivas que celebran los dos colectivos por medio de acciones como
encender hogueras en determinadas fechas para celebrar fiestas, tocar instrumentos musicales,
bailar o cantar.

Finalmente, otro aspecto a considerar de los mouros es que, a través de sus relatos,
reproducen dos aspectos propios de la mentalidad campesina y que estaban presentes también
en el imaginario de la muerte: la territorializacién de sus espacios y acciones y la exaltacion
de la solidaridad y la unién entre los miembros de la comunidad frente a los intereses
individuales de las casas, aspectos todos sobre los que volveremos en apartados sucesivos.

Con respecto a la creacién femenina de las mouras, se puede decir que, en lineas
generales, representan los mismos valores y caracteristicas que los mouros. No obstante,
existen diferencias como que su presencia se hace mas frecuente en los délmenes (en donde
son las constructoras mayoritarias) y en los petroglifos mientras que en los castros se suele
hacer una mayor alusién al término genérico de mouros aunque, en el momento en que se
habla de tesoros y encantamientos, la figura de la moura también en este dmbito se hace
mayoritaria. En relacion con lo anterior, cuando la moura es la protagonista de los relatos, en
ellos prima el caricter individual de la creacidn, es decir, actia en solitario mientras que los
mouros se conciben casi siempre como un colectivo. De este modo, podriamos decir, que la
moura, al igual que los mouros, se sitia como responsable de la construccion de vestigios
arqueoldgicos, pero de aquellos que ocupan un lugar secundario o menos destacado en el
territorio y que, frente a los mouros, su presencia se hace mds comun en la medida en que la
temaética de los relatos se relaciona con tesoros encantados y en la consecucion de riquezas en
lugar de explicar el origen o la funcién de dicho resto en el espacio.

Pero la diferencia més notable radica en el cambio l6gico de género que se produce
entre ambas figuras. Asi, la figura de la moura, tal como recogen los trabajos de Llinares
Garcia®” y Criado,*” proyecta tanto lo que la cultura popular gallega cree que debe ser la
mujer como también todo lo que no debe ser, al mismo tiempo que reproduce todos los
elementos que el hombre mds teme de ella: su poder de seduccidon, su sexualidad
descontrolada y activa que debe ser aplacada por medio del matrimonio y la visién de ella

22 LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit. y LLINARES GARCIA, M. 1990. Mouros, dnimas...
Op. cit.

% CRIADO BOADO, F. 1986. Serpientes gallegas: madres contra rameras. En: BERMEJO BARRERA, J. C.
Mitologia y mitos de la Hispania prerromana. II. Madrid: Akal, pp. 241-274.
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como un elemento de friccién y de creacion de hostilidades dentro del contexto de solidaridad
que debe imperar en la comunidad campesinal.204

En definitiva, y presentados los rasgos definitorios tanto de mouros como de mouras
podemos decir que ambos, a fin de cuentas, no son otra cosa que un doble simbdlico del
labriego, un alter ego, por medio del cual el campesino es capaz de explicar el pasado y el
origen de unos elementos que configuran su espacio pero que no considera como propio al
mismo tiempo que refleja en €l su pensamiento inconsciente y aquellos asuntos delicados que
moralmente, no se pueden asumir explicitamente. Llegados a este punto, es momento de
abordar las creaciones que a ellos se asocian de manera secundaria como son los tesoros.

4.2. Los tesoros y la concepcion de la riqueza en el medio rural gallego

Los espacios a los que se vincula la presencia de tesoros encantados serdn los mismos
que los que integran los relatos de mouros y mouras, entre otras cosas, porque la explicacion
popular que se formula con respecto a su origen es la de constituir objetos o bienes que fueron
abandonados en su dia por estos personajes miticos antes de marchar del noroeste peninsular.

La apariencia con la que se manifiestan puede corresponderse con objetos fisicos
elaborados con materiales nobles o bien a través de encantamientos que, normalmente,
adquieren una figuracién zoomorfica o de moura, aunque la aparicién de esta dltima creacidon
no implica la ausencia de los animales encantados, es mds, en ciertos relatos, como veremos,
el cardcter zoomorfico inicial del tesoro puede y debe acabar desembocando en la aparicién
de la moura, siempre y cuando se cumpla con correccion el ritual de desencantamiento.

Si nos centramos en los objetos fisicos a los que se aluden en los relatos de tesoros,
éstos pueden referirse a vestigios reales de los yacimientos arqueoldgicos: “en la Recadeira es
donde mds tesoros se encuentran. Uno que le llaman Cacheiras encontré una piedra de oro
que le valio 22 onzas (...) El Cabrito un bdculo de oro, por el que le dieron 9000 reales, y
cuentan que en la Exposicion de Paris ya daban mds de 60.000” (d6lmenes del Coto da
Recadeira, Mondoﬁedo);zo5 referirse a elementos fantdsticos relacionados con grandes
riquezas entre los que destaca la figura de las grandes vigas y arcas de oro: “debajo de la peiia
hay un arca de oro y un viejo dice que ya trataron de encontrarla” (Petroglifo de la Peneda
de Moreirifia, Ver1’n);206 y, en relacion con el caso anterior, pueden presentarse en forma de
objetos o piezas individuales, o bien por medio de grandes cantidades acompafiadas de
elementos de contraposiciéon negativos, entre los que destacan, el alquitrdn y el veneno que
son los que impiden el acceso a las riquezas positivas manifestadas casi siempre en forma de
oro o plata: “hay tres vigas: una de oro, otra de plata y otra de alquitrdn, que pasan por
debajo de la cocina de la casa de Barreiro d’Arriba y llegan hasta A Ponte de Deza, al lado
del rio Barreiro” (Castro de Barreiro, Melide).207

La presencia de estos objetos del imaginario, localizados y asociados con yacimientos
arqueoldgicos, es la que explica dos realidades que fueron y siguen siendo recurrentes dentro

24 Este hecho se aprecia muy bien en los numerosos relatos en los que la imagen de la mujer como ser curioso,
dicharachero e indiscreto provoca la pérdida de riqueza que su marido podria haber obtenido gracias a un
acuerdo con un mouro o moura pero que, por la mediacién de su esposa, se ve incumplido.

205 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 50.

2% Ibidem, p. 24.

7 Ibidem, p. 103.
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del medio rural gallego: por un lado, la justificacion de expolios y la consecuente destruccion
de restos arqueoldgicos y, por otra parte, la representacion a través de ellos de los ideales de
riqueza presentes dentro del campesinado.

Con respecto a la primera cuestion, pese a que, es una realidad con mucha tradicién en
Galicia y que se centr6 sobre todo en el saqueo de los timulos megaliticos, lo cierto es que su
presencia se constata también tanto en petroglifos como en castros. Asi, en el caso de los
primeros, en la Pedra o Penedo da Moura (Vigo) se indica que en €l “hay un tesoro debajo de
la piedra y ya intentaron reventarla para encontrarlo”™® y en el caso de los grabados de San
Miguel de Curantes (A Estrada) o el de Fragoselo (Vigo) se sabe que fueron destruidos con
dinamita partiendo las piezas en fragmentos con el fin de encontrar el tesoro que
supuestamente se hallaba en su interior.”” Con respecto a los castros, por la utilizacién
reciente de su terreno como zona de cultivo, el hallazgo de elementos y destruccién de
vestigios arqueoldgicos ha estado siempre mas relacionado con las labores agricolas que con
tareas de busqueda de tesoros propiamente dichas. No obstante, la presencia de relatos que
muestran a vecinos acudiendo al castro para mejorar su economia familiar también es
frecuente aunque, como veremos, la propia comunidad fue capaz de crear un discurso con el
fin de proteger la integridad de los castros en contraposicion al resto de conjuntos
arqueoldgicos.

Pero mas alld de la destruccién y la extraccién de materiales arqueoldgicos de su
contexto original, la descripcion de estos tesoros fisicos reproduce los ideales de riqueza de la
poblacién rural gallega y que, como en tantos otros espacios, tiene en el oro su principal
exponente. La ausencia de una economia monetaria fuerte hace que los tesoros raramente, se
muestren en forma de monedas de oro sino que lo hacen a través de objetos de caracter
cotidiano cuyo uso es atribuido a la figura de los mouros como arados, telares, sillas, tijeras,
candelabros, vigas, barras, etc.

Sin embargo, muchas veces los ideales de riqueza del campesinado muestran no solo
idealizaciones en forma de minerales preciosos sino que estos se manifiestan por medio de la
abundancia de aquellos recursos alimenticios que tanto les costaba obtener como, por
ejemplo, el mijo o el vino. Asi, en el Castro Barbudo (Rianxo) se documenta el siguiente
relato: “del monte das Chedas al Castro Barbudo hay un arca de mijo, una de oro, otra de
plata y otra de veneno que mata™*'® y en el castro de Vilacaiz (O Savifiao) “se dice que dentro
del castro hay tanto vino que, si un dia estallase la bodega, llegaria a inundar todo
Vilacaiz.”*"' Por otro lado y en relacién con lo anterior, la actividad minera de ciertas zonas
gallegas provoco que en la configuracion de los tesoros imaginarios se incorporase como
elemento de riqueza el producto que con tanto esfuerzo se obtenia de la mina como es el caso
del testimonio recogido en el Monte do Castro de Lalin donde se indica que “hay dos llaves
hasta el castro de Conramiro, una de oro o wolfran y otra de azufre”.212 Aqui pues, el valor
social que tiene el wolframio para su comunidad hace que este elemento metdlico sea
equiparado con el propio oro algo que, por otra parte, muestra como la tradicién oral, dentro

2% Ibidem, p. 38.

2% APARICIO CASADO, B. 2002. A sociedade... Op. cit., p. 55.
21T LINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 83.
' ALVAREZ PENA, A. 2004. Mitologia... Op. cit., p. 107.

12 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 253.
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de este imaginario de la alteridad, va adaptdndose a los cambios que experimenta su sociedad
haciendo posible incluso datar con cierta precision algunas de sus creencias.

Pero caracterizar la figura de los tesoros unicamente por simbolizar una fuente de
riqueza localizada en un contexto de carencia como es el &mbito campesino, seria realizar un
andlisis incompleto y poco util desde el punto de vista antropolégico. De este modo, si bien es
cierto que el significado econémico es importante en ellos, su funcion social lo es tanto o més
y se manifiesta, especialmente, en aquellos relatos que se refieren a los tesoros de mayor
riqueza, es decir, los relacionados, entre otros, con vigas y arcas que, por otra parte, son los
mads frecuentes dentro de este género.

El imaginario relativo a las vigas y a aquellos elementos que responden a la misma
l6gica, tienen como escenario fundamental los castros. No obstante, también es posible
encontrarnos con su presencia en la tradicion oral de ciertos petroglifos y délmenes como asi
muestra el caso del Dolmen de Axeitos (Ribeira) donde ‘“cuentan los viejos que entre el
dolmen de Axeitos y una peneda natural llamada a Pia do Frade a Pedra do Mouro hay una
viga de oro”*" o el del petroglifo de Os Ballotes (Vilagarcia de Arousa) en el que “debajo de
las piedras hay una mina de oro, otra de plata y otra de veneno que mata.”*'*

Como se puede apreciar, en este tipo de relatos existen casi siempre unos elementos
positivos que se acompafian de otros negativos y que remiten a la necesidad de mantener un
equilibrio dentro de la comunidad campesina. Como sucedia con la nocioén de riqueza, es la
mentalidad campesina la que define que minerales o elementos de la naturaleza se dotan de
valores positivos y cuales de negativos. De esta forma, en la tradicién oral adquieren valor de
riqueza minerales como el oro, la plata, el diamante y otros como el marfil, el wolframio o el
hierro. Por otro lado, el valor negativo tiene como principal protagonista al alquitrdn pero
también otros como el fuego, el veneno, la lava, el volcan, el azufre e incluso la peste.

La presencia de estos elementos negativos en combinacién con los positivos son los
que impiden en la mayoria de los casos que se obtenga la riqueza que el resto arqueoldgico
contiene pero ademds sirve como mecanismo disuasorio a través del cual se pretende evitar la
destruccion del patrimonio que ostenta el mito. En este sentido, el hecho de que la tradicién
oral de las vigas y los elementos negativos y positivos de los tesoros se concentren de forma
mayoritaria en los castros, refleja la mayor estima y valoracién que estos restos tienen dentro
de la mentalidad campesina gallega y que responde, como vimos en otro momento, a su papel
protagonista en la configuracion del espacio parroquial, pero también a que se trata de una
superficie que acostumbra servir de terreno de cultivo comunal y, por lo tanto, constituye un
elemento en donde las acciones individuales estdn sancionadas colectivamente.

Precisamente en relacion a esto ultimo, la presencia del elemento negativo en este tipo
de tesoros remarca otro aspecto de la mentalidad campesina gallega y que tuvimos ocasion de
observar también en el imaginario de la muerte: la exaltacién constante de los valores de
solidaridad y de unién entre los miembros de la comunidad frente a la sancién de los intereses
individuales de las casas que la integran. De este modo, en los relatos se hace especial
hincapié en que el hallazgo del elemento positivo supone la riqueza individual de aquel que se
disponga a encontrarlo pero, la alta posibilidad de encontrar el elemento negativo que

1 Ibidem, p. 49.
2 Ibidem, p. 39.
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envuelve al positivo, provocaria la desgracia del conjunto de su comunidad e incluso también
de las parroquias vecinas.

Veamos algunos ejemplos. En el Castro de Moldes (Melide) “cuentan que hay tres
vigas: una de oro, otra de plata y otra de alquitrdn o fuego, que tocdndole, puede quemar a
todo el pais, y por esto mismo hay que dejar descansar a las otras dos”;*"> en el Castro de
Taraio (Malpica) “encima los mouros tenian un campamento y hay una caldera de oro pero
también otra de azufre, por eso nadie se atreve a ir a buscarla. Si no estuvieran juntas
valdria la pena cavar, pero si al buscar el oro, se suelta el azufre, moririamos”;*'® en el
Castro de Rodeiras (Forcarei) “habia una viga de oro y otra viga de alquitrdn y que si alguno
quisiera encontrarlas podia hacerlo. Si encontraba primero la de oro se haria rico, pero si
primero encontraba la de alquitrdn arderia el pueblo y sus alrededores”;217 y, por dltimo, el
unico relato centrado en ddlmenes que hemos encontrado y que responde a la misma
estructura que las narraciones de los castros anteriores: “el dolmen del Pdramo tiene veneno y
si se levantase moririamos todos” (Mamoas y Antas de los Chans de Iroite, Boiro).218

En definitiva, por medio de estos relatos se pretende mostrar como la avaricia y el
egoismo de un individuo por tratar de encontrar un tesoro que se considera colectivo, puesto
que se sitda en un terreno y en un dominio de explotacién comunal, puede suponer la
desgracia, no solo de su comunidad, sino también de las vecinas. Por otro lado, detrds de estas
narraciones es posible intuir también lo que supondria el hecho de que un miembro de la
parroquia obtuviera el tesoro de los mouros y es que pasaria a compartir su estado, es decir,
dejaria de formar parte de su colectividad por el mero hecho de ocupar una situacién
socioecondmica totalmente ajena a la del resto.

En este sentido, la presencia de unidades familiares dentro de una parroquia con mas
medios de subsistencia, asi como en posesion de ciertas riquezas en comparacion con el resto
de casas, en algunas ocasiones, adquiere su explicacion tanto por los tratos 0 negocios que
pueden tener con los mouros como por la consecuencia de haber hallado alguno de sus
tesoros, pero en este caso, de riquezas que no estaban asociadas a elementos negativos. De
este modo, en la Roda de Espifio (Sobrado) se cuenta que “una seiiora de la aldea se hizo
rica, segiin los vecinos, porque llevaba comida a los mouros que habitaban esa cueva™" o
en el caso del Castro de Muras (Forcarei) “se comento que los de la propia casa excavaron
alli (en el castro) y que encontraron algo porque tuvieron muchos adelantos, compras,
reformas de la casa, etc.”.**° La consideracién negativa que tiene el hecho de enriquecerse sin
un esfuerzo previo, unido a la concienciacién de que los bienes que dispone la comunidad son
insuficientes como para superar el nivel de carencia propio de las sociedades campesinas
gallegas, motiva que sea el imaginario de la alteridad la via explicativa de la mejor marcha de
uno de sus miembros con el fin de evitar conflictos que dificulten la necesaria convivencia
entre todos ellos.

De forma paralela a estos tesoros fisicos, los relatos también nos muestran numerosas

ocasiones en las que los tesoros se presentan por medio de encantamientos que impiden, al

2 Ibidem, p. 108.
216 Ibidem, p. 100.
27 Ibidem, p. 239.
% Ibidem, p. 48.

2 Ibidem, p. 126.
2 Ibidem, p. 242.

76



igual que hacian los elementos negativos anteriores, su apropiacion inmediata. En estos casos,
la forma de alcanzarlos se produce mediante la presencia e interaccién de personajes que
custodian dichos tesoros y que, normalmente, son los propios mouros o una moura; mediante
la presencia directa del tesoro que se obtiene por medio de una simple férmula que lo
desencanta y permite su consecucion; o a través de la apariciéon de una persona, un objeto
pero, sobre todo, un animal que hay que desencantar para lograr obtener la riqueza. En este
ultimo caso, los animales mas comunes son los bueyes, terneros, caballos, cabras, carneros
pero sobre todo la serpiente y la figura de la gallina y los pollitos.

En cuanto a la forma de desencantar los tesoros, la forma mas habitual, tal como
indica Llinares Garcia, es “escupir en ellos, mear encima de ellos, tocarlos, echarles por
encima una prenda como un paio o una gorra de hombre”,”*' o en caso de tratarse de
encantos con formas humanas o de mouras transformadas en serpientes, por medio de un
beso, sustrayendo una flor de su boca o provocandole sangre al encantamiento a través de un
corte, elementos todos con altas connotaciones de dominacidon sexual. En todas estos rituales
se pueden observar ademds dos caracteristicas en comun que tienen que ver con la utilizacion
de elementos que pertenecen y son propios de las personas, ya sea con un cardcter interno
(secreciones) o externo (prendas de vestir); y, por otro lado, con el hecho de que dichos
elementos son utilizados en otros casos de la cultura popular como son la cura de males de ojo
y embrujamientos con un mismo fin solucionador.”* De igual modo, en los tres tipos de
acciones que conducen al desencantamiento del tesoro, “aparece la idea de que algo que
pertenece a una persona, proyectado encima de otra cosa o persona, supone una apropiacion
de ese objeto o persona por parte del ejecutante”.*>

Como anuncidbamos con anterioridad, dentro de los encantamientos, la presencia de
las culebras y la gallina y los pollitos de oro es la mds comun y su vinculacién con la figura
de la moura resulta en muchos relatos evidente puesto que, en el caso de las serpientes, éstas
son una apariencia adoptada en numerosos relatos en donde una moura se presentan ante un
hombre al que le solicita ayuda para que la desencante. Con respecto a la gallina y los
pollitos, en ciertas narraciones aparece simultineamente con la presencia de la moura,
especialmente, en aquellas que sitdan la accién en la noche de San Juan. Teniendo en cuenta
estos hechos, desde nuestro punto de vista, ambas creaciones no suponen otra idea mas alla
que la que se deriva de los tesoros vistos hasta este momento, algo que se puede apreciar en
relatos donde aparecen combinados los tres elementos como es el caso del recogido en el
Castro de Rivela o de Entrecastrelos (A Estrada):

“Se veian por la noche encantamientos, gallinas con pollitos, y cuando se iban a coger se
presentaba una serpiente y si no se tenia valor y no se agarraba, los pollitos y la gallina
desaparecian y la serpiente huia por el rio haciendo mucho ruido pero si se tenia valor
para agarrar la serpiente, aparecian cantidades de oro, una viga de oro, o un tesoro de
oro, y la serpiente desaparecia, pues era un encantamiento.”***

2 LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 39.
22 Ibidem, p. 42.

> Ibidem, p. 43.

** APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 277.
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En la narracion pues, se nos muestra una estructura idéntica a los relatos donde las
mouras se presentan ante el hombre que quiere desencantarlas en forma de serpiente pero
asociada a un encantamiento relacionado con un tesoro ordinario (un tesoro de oro), un tesoro
de gran riqueza (viga de oro) y una figura que representa en si misma un tesoro encantado (la
gallina y los pollitos), elementos todos pues que remiten e interactian dentro de un mismo
imaginario dotado de idéntico significado.

Pero la riqueza del relato nos conduce a otra caracteristica de las leyendas de tesoros y
es que, pese a que éstos se correspondan con objetos fisicos de cardcter cotidiano, dichos
objetos pueden adoptar el comportamiento caracteristico de los encantamientos: aparecer y
desaparecer e incluso desplazarse por el entorno. Un ejemplo claro de esto lo vemos en la
narracion recogida en el Salto de agua do Toxa (Silleda) donde se indica que “en el rio dicen
que aparecia un grade y un arado de oro. Una vez quisieron cogerlos, pero les escaparon”225

Sin embargo, la recurrencia en los relatos de tesoros de figuras como la gallina y los
pollitos asi como el papel de las serpientes como protectoras de los mismos, ha suscitado en
diversos autores un intento de interpretarlos de manera auténoma y, de nuevo, con un
significado histérico. El caso mds recurrido es el de la gallina y los pollitos donde ciertos
investigadores, siguiendo una interpretacion dada por Lehmann-Nitsche, ven en ella la
representacion simbdlica de la constelacion de las Pléyades siguiendo testimonios como el de
Arato que afirmaba, en el siglo Il a.C., que “las Pléyades marcan el comienzo del verano y
del invierno, asi como el comienzo de la labranza”.**° Segtn esta hipétesis, el caricter
fecundo e indicador del inicio de las actividades agricolas tras la esterilidad y la carencia del
invierno seria lo que explicaria la simbologia de la constelacién como fuente riqueza y su
asimilacién con la gallina y los pollitos responderia al hecho de que, en Galicia, a las
Pléyades se las denomina popularmente como pita cos pitos (gallina con pollitos) aunque
también se denomina as sete cabriiias, a pifia y en zonas de los Ancares y del Norte de
Portugal setestrelo. Sin embargo, tal como afirmaba Taboada Chivite en su obra,”*’ el gallo y
la gallina son unos simbolos casi universales que remiten a la abundancia y a la riqueza por lo
que a lo mejor no es necesario buscar un origen tan especifico a su significado.

En el caso de la serpiente, tal como indica Criado, la tradicién oral gallega la concibe
como “un animal fundamentalmente negativo y peligroso, siempre dispuesto para hacer mal
y perjudicar a los hombres™® a pesar de que las especies de serpientes que conforman el
noroeste peninsular, en su inmensa mayoria, son especies totalmente inofensivas para los
seres humanos. Su presencia en los monumentos arqueoldgicos responde a tres motivos
fundamentales: atemorizar o invadir una determinada region hasta que es eliminada por un
personaje importante de la comunidad que, de este modo, adquiere prestigio dentro de la
misma; actuar de guardiana de un tesoro oculto que persigue y espanta a todos aquellos que
intentan apoderarse de €l, tal como hemos visto hasta ahora; o representar la figuracién que
adquiere una moura antes de ser desencantada. Por lo tanto, representa una simbolizaciéon de
los valores que la mentalidad campesina tiene con respecto a la mujer representada, a su vez,
en la figura de la moura y, por otro lado, un elemento negativo que se contrapone a otro

* LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 87.

26 ALONSO ROMERO, F. 2002. La gallina y los polluelos de oro. Anuario Brigantino, 25, p. 65.
" TABOADA CHIVITE, X. 1982. Ritos y creencias gallegas. A Coruiia: Salvora, p. 196.

¥ CRIADO BOADO, F. 1986. Serpientes gallegas... Op. cit., p. 245.
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positivo que constituye el tesoro en si, de igual modo que lo haria una viga de veneno o de
alquitrdn. Por este motivo, tratar de ver en ellas antiguos ecos de divinidades protectoras
procedentes de la Edad del Hierro o incluso vinculaciones con deidades de cardcter
profilactico, nos parece, de nuevo, dificil de constatar por las caracteristicas del imaginario en
el que se envuelve.

Como punto final de este apartado, con respecto al valor y al significado de los
mismos, autores como Gonzalez Reboredo, argumentan que la presencia de tesoros asociados
a yacimientos arqueoldgicos responde a una necesidad, por parte del campesinado, de dotar de
prestigio a los pobladores mas antiguos de su territorio, de tal forma que “los monumentos
antiguos se convirtieron en refugio no solo de seres miticos, sino también de todos sus
poderes arquetipicos, representados por los tesoros ocultos” >

Sin embargo, dentro del argumento que hemos ido desarrollando en el trabajo, el
modelo interpretativo del bien limitado formulado por el antropélogo americano Foster nos
parece que encaja mejor con la realidad simbdlica gallega. Segin este modelo, en las
sociedades rurales predomina una mentalidad en la que se concibe los bienes existentes como
una realidad limitada en cuanto a cantidad de los mismos, razén por la cual, cualquier cambio
de situacion socio-econdémica Unicamente puede lograrse de dos maneras: o a costa de los
bienes que disponen los convecinos, o bien consiguiendo un excedente por medio de vias
imaginarias y fantdsticas como podrian ser los tesoros que hemos analizado. Esta mentalidad
implica pues una tendencia a evitar que se produzcan cambios dentro de la comunidad, pues
alterarian la situacién habitual de cada uno de sus componentes, aspecto por lo tanto que
encajaria con la presencia de elementos negativos que impiden el acceso individual a la
riqueza por miedo a perjudicar a toda la colectividad.

En un medio donde los recursos de subsistencia se caracterizan por su escasez, la
presencia de elementos de riqueza como partes articuladoras del espacio actiia como un
mecanismo mds de alteridad que explica la presencia de elementos extrafios en él pero que, al
mismo tiempo, configura un discurso mediante el cual se constituye una reserva de esperanza
para la siempre amenazada economia campesina. Asi, pese a que existe la creencia de que
“los tesoros, de no ser desencantados, al cabo de cierto tiempo, van al mar en donde termina
su ciclo mdgico”,”" éstos siempre estdn presentes generacién a generacién porque las
necesidades a las que se enfrenta la sociedad que reproduce su imaginario, al igual que el
territorio en el que se insiere, siguen siendo los mismos o, por lo menos, asi ha sido hasta hace
unas décadas. En palabras de Aparicio Casado, si “los mouros, labriegos solapados, nos
muestran a la sociedad campesina en didlogo consigo misma, mirdndose al espejo, los

tesoros y la gallina con los pollitos son el suefio que permite olvidar la pobreza agobiante” 21

4.3. El imaginario de la alteridad como elemento estructurador del territorio
Tal como hemos visto hasta ahora, alteridad y riqueza cercana, pero no asequible, son

los elementos que caracterizan las creencias sobre mouros y mouras del noroeste peninsular
en su afan por dotar de significado a los elementos extrafios que configuran su territorio.

Y GONZALEZ REBOREDO, X. M. 1971. El folklore... Op. cit., p. 68.
9 TABOADA CHIVITE, X. 1982. Ritos... Op. cit., p. 201.
! APARICIO CASADO, B. 2002. A sociedade... Op. cit., p. 144.

79



La importancia de este ultimo hecho provoca que en ciertos relatos se desarrolle todo
un discurso en el que, junto a la definicién de los yacimientos arqueoldgicos, se van
incorporando y asociando a ellos toda una serie de elementos que reproducen igualmente esa
concepcion de lo “propio” y lo “ajeno” que estructura este tipo imaginario. Bajo nuestro
punto de vista, esta realidad resulta de gran interés para la configuracion de estudios
relacionados con el aprovechamiento tradicional y las posibilidades productivas de los
distintos espacios agrarios, entre otras cosas, porque los elementos del paisaje que a ellos se
asocian se sitian en los margenes del espacio doméstico y de la actividad agropecuaria
ordinaria. En este sentido, creemos que la cultura popular puede constituir una herramienta
orientativa capaz de facilitar la comprensién de como un grupo prehistorico determinado era
capaz de asegurar su subsistencia en un medio donde, especialmente en el caso de los castros,
la carencia de recursos se veria ain mas dificultada que en las sociedades rurales actuales por
su localizacién en altura.

De este modo, atendiendo al contenido tematico de los materiales de la tradicion oral,
cinco son los aspectos fundamentales que de ellos se pueden derivar: la territorializacién de la
organizacion parroquial; la relacién e interaccién entre yacimientos situados en diferentes
espacios; vias y formas de aprovisionamiento de agua de los enclaves arqueoldgicos; funcién
y aprovechamiento de los entornos situados en las proximidades de los mismos; y
reconstruccién de rutas y caminos vigentes en un pasado indeterminado. Todos ellos
pretenden explicar las caracteristicas de un territorio presente pero con la diferencia de que las
dos primeras responden a necesidades de tipo antropoldgico mientras que, las tres dltimas,
remiten a un contenido mads interesante desde el punto de vista arqueoldgico puesto que nos
hablan de la utilizacién de un territorio en una realidad histérica que, en muchas ocasiones, ya
no es posible atestiguar hoy en dia.

Con respecto a la cuestion de la territorializacién, como pudimos observar en la
descripcion de la figura de los mouros, estos son seres que reproducen en sus leyendas la
organizacion territorial de la parroquia algo que, a su vez, viene a significar que estos
personajes estan plenamente integrados en la trama espacial, religiosa y sociocultural gallega.
Sin embargo, la definicién y distincidn del espacio con respecto a otras parroquias tiene que
ver con dos elementos presentes igualmente en el imaginario de la muerte: la importancia la
cruz parroquial como simbolo de la comunidad y la delimitacién de cada una de ellas por
medio de las narraciones.

La importancia reiterada a lo largo del trabajo que presenta el castro como elemento
estructurador del territorio parroquial, se intuye de nuevo en el hecho de que ciertas cruces
parroquiales tienen su origen en hallazgos localizados en su interior y, por lo tanto, asociados
a la riqueza de los mouros. Asi, en el Castro de Soutolongo (Lalin), con respecto a la cruz
parroquial, “los vecinos dicen que la hicieron los mouros y que la enterraron en el castro,
donde aparecié enterrada y la encontré un labrador al trabajar el campo™.**

Si nos centramos en los limites de las parroquias, la relevancia de los tres conjuntos
arqueoldgicos desarrollados en nuestro estudio se equipara, entre otras cosas, porque al igual
que el castro, délmenes y petroglifos, son estructuras que acostumbran situarse en los
territorios mas marginales de las aldeas actuales. Asi, en algunas narraciones apreciamos que

22 Ibidem, p. 107.
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el origen de ciertos délmenes se asocia con un fin delimitador claro como en el Monte Portela
da Crus (A Lama) en donde “segiin el folklore, los frailes de Armenteira fueron quienes
hicieron los dolmenes para sefialar el linde de la demarcacion de A Légoa do F rade”;”>* en
otras, los restos arqueoldgicos se sitian como base de rituales que remarcan las divisiones
parroquiales tal como se observa en el petroglifo de Borna (Moaia) en donde la “piedra es
limite de ambas parroquias (Meira y Domaio) y alli iban ambos pdrrocos con testigos —
personas principales de los dos lados- y cada testigo hacia una cruz o una marca en la
piedra, autentificando asi la division parroquial”;234 y, finalmente, la situacién limitrofe de
los restos arqueoldgicos conduce a conflictos entre parroquias que se solventan por medio de
acciones en las que la distincién entre comunidades vecinas es importante como asi muestra el
relato concerniente al Castro de Lodeiro (Lalin) en el cual “hace muchos aiios aparecio una
cruz enterrada en este castro. Se dice que pertenecio a una época en la que los mouros fueron
cristianizados. Cuando se hallo se la disputaron los vecinos de Soutolongo y Vilatuxe. Para
solventar el conflicto, se coloco la cruz en un carro, tirado por un buey de cada parroquia, al
que se situo en una encrucijada. Los bueyes siguieron el camino de Soutolongo, por lo que la
cruz se halla hoy en la capilla de este lugar.”*>

En relacién a las vinculaciones e interacciones entre diferentes yacimientos situados
en espacios distintos y, en ocasiones, pertenecientes también a cronologias diversas, esto es
un rasgo cuya explicacién remite a algo anunciado también con anterioridad: la concepcién
del tiempo por parte del campesinado como una realidad ambigua e indefinida que, unido a la
asignacion de los diferentes restos arqueoldgicos a la autoria comun de los mouros, hace que
se elabore una construccion mental en la que todo el patrimonio interactia en un mismo
periodo de tiempo.

De este modo, en este tipo de relatos estardn presentes contenidos que muestran una
simple comunicacion entre yacimientos como se aprecia, por ejemplo, en la Anta de Argalo
(Noia): “en el dolmen do Pdramo vivia una moura que se comunicaba con los mouros de
Eiras de Castro”;>® situaciones de jerarquia o supeditacion de un resto con respecto a otro tal
como se ve en el Castrino de Morafia donde “los moros, segiin el folklore, recogian los
"7 6 enel Campo das Sete Mdmoas (Forcarei) donde
“una mdmoa que estd algo separada protegia a otra, que era la del jefe”;*>® en concordancia
con lo anterior, se reproducirdn relaciones que responden a motivos bélicos como el caso del
Castro de Maimoén (Bobords) en donde “alrededor del castro habia diez garitas (d6lmenes

con cdmara) que era donde los mouros se metian para hacer las guardias”;*>° 'y, por tltimo,

viveres para los de los castros cercanos

de acuerdo también con ese caricter guerrero tan propio de los mouros, se aprecia en los
relatos recreaciones de conflictos entre diferentes yacimientos, especialmente de castros,
como es el caso, por poner dos muestras, de Eiras do Castro (Lousame) en donde “los mouros
de Eiras de Castro tiraban flechas a los mouros do Pdramo”** o el del Coto do Castro

33 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 63.
34 Ibidem, p. 31.

33 Ibidem, p. 254.

36 Ibidem, p. 49.

=7 Ibidem, p. 266.

28 Ibidem, p. 59.

29 Ibidem, p. 174.

> Ibidem, p. 96.
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(Lousame) lugar en el que “hace muchos aiios hubo una batalla entre los mouros do Coto do
Castro y otros que vivian muy lejos de aqui. Desde aquella no se supo mds de ellos.”*"!

Pero, sin duda, entre las relaciones que los yacimientos mantienen con otros espacios
dentro de la tradicion oral, las mas destacadas son aquellas que tienen que ver con su entorno
mads inmediato y, entre ellas, el tema del aprovisionamiento del agua es una de las cuestiones
mads importantes.

Como vimos en el anterior apartado, el hecho de que una fuente de agua se
individualice con respecto a otras bajo un epiteto que la asocia con la figura de los mouros,
hace de la misma un componente extraio dentro de la concepcién mental que el campesinado
tiene de su propio espacio. El cardcter especial de dichas fuentes respondia a que presentaban
una apariencia diferente a la tipologia arquitectonica popular del elemento o bien porque se le
asociaban capacidades y atributos que no eran propios de la raza humana como, por ejemplo,
propiedades curativas, de fertilidad, etc. Con todo, dichas diferencias aparecen motivadas en
la mentalidad campesina por otros dos aspectos relevantes que sitian a esos componentes, de
nuevo, en el campo de actuacién de los mouros. Uno tiene que ver con la proximidad fisica
del depdsito de agua con respecto a un espacio asociado a los mouros y que, pese a que la
fuente es la forma mayoritaria en la que se presenta, también puede aludir a cursos pequefos
de agua o incluso a lagunas; y la otra se refiere al hecho de que son utilizados por los propios
mouros, estén o no cercanos al yacimiento. En ambos casos, su vinculacion con los mouros se
puede dar de forma directa, es decir, a través de la aparicién de estos personajes, o bien de
forma indirecta por medio de la presencia de encantamientos como las serpientes o la gallina
y los pollitos, algo que muestra, una vez mas, que mouros y tesoros responden a un mismo
significado de acuerdo a la pertenencia a un imaginario de la alteridad comun.

Ejemplos que muestran la caracterizacién de fuentes de aprovisionamiento de agua
como propio de los mouros en relaciéon a la proximidad de su dmbito de actuacion, los
podemos ver en el Castro de Beres (Cabana) en cuyo espacio “vivian los moros y sacaban las
mulas para beber hasta el rio donde éste hace una revuelta”;M2 en el Castro de Ribeira
(Carballo) en el que “salen gallinas con pollitos todo a lo largo del regato que hay al lado del
castro”™;*® en el Castro de Paradela o de Montelén (Toqués) “por el norte y al pie del monte
donde se asienta la acropolis pasa un regato que se llama el rio de Tras do Castro. En él y en
un pozo que se conoce por el Puzo negro, era donde los mouros que habitaban en el castro
llevaban a beber a sus caballos™;*** o el caso del Castro de Bainte (Vilamarin) donde “al pie
del castro hay una fuente que tiene fama de esconder un tesoro. En una pefia del castro existe
una pia de los mouros que casi siempre tiene agua”**® En todas ellas, la proximidad
inmediata de los cursos de agua hace que sean asimilados por los campesinos como el punto
desde el cual se produciria el aprovisionamiento de este recurso por parte de los habitantes de
los castros o los autores de los d6lmenes y los petroglifos.

En el caso de fuentes que son atribuidas a los mouros por ser usadas por ellos,

independientemente de su proximidad al castro, contamos con los numerosos ejemplos en los

*! Ibidem, p. 97.
*2 Ibidem, p. 80.
*3 Ibidem, p. 85.
> Ibidem, p. 129.
* Ibidem, p. 194.
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que una moura aparece lavandose o peinando sus cabellos en las fuentes, pero también otros
como los presentes en el Castro de Matalobos o de Toedo (A Estrada) donde “desde él habia
un tinel por el que iban los mouros a buscar agua a la Fuente de Santa Eulalia”;**® en el
Castro de Casasoa (Rodeiro) donde “‘el castro tiene unas escaleras de piedra que bajaban al
rio da Raiia o de Portorrio, por donde los mouros iban a buscar agua”;247 o en el caso del
Castro do Cura o Castro do Iglesario (Silleda) en el cual “los mouros iban a buscar el agua a
una fuente de Cortegada.”**® Por dltimo, otra tipologia de relato muy caracteristica es aquella
en la que los mouros, con el fin de dar de beber a sus caballos y mulas, recorren un camino
subterrdneo que los lleva a una fuente de aprovisionamiento de agua alejada del castro. Un par
de ejemplos los vemos en el Castro de Rosende (O Savifiao) donde se cree que “habia una
cueva para ir por agua a la fuente de Rosende, y que llevaban a beber los caballos a la fuente
de Villerma, fuente que nunca sec6™® o en el Castro de Santa Maria do Campo (Covelo)
donde “existe un castro a la derecha del Tea, con un camino subterrdneo para que los moros
llevasen a abrevar sus caballos, dejando impresas las herraduras en la roca.”*

En todos estos casos, el campesinado trata de explicar como los mouros serian capaces
de asegurarse el suministro de agua durante todo el afio, teniendo en cuenta, las dificultades
orogréficas a las que se tenian que enfrentar. Ademds, si prestamos atencion al hecho de que
el reparto del agua, dentro de las sociedades rurales gallegas, es un tema que se organiza a
nivel comunal y cuyo proceso siempre ha originado grandes disputas entre los vecinos hasta
el punto de casi monopolizar los pleitos llevados a cabo en época moderna, no es de extrafiar
que se le otorgue tanta importancia dentro de este imaginario. Pero, desde el punto de vista
arqueoldgico, la informacion que nos transmiten los relatos resulta de gran relevancia puesto
que nos informa de la presencia de fuentes de abastecimiento de agua que los campesinos no
consideran como propias, de ahi su asignacién a la figura de los mouros. Por lo tanto, su valor
como referente espacial de sociedades pasadas resulta de gran interés, mds si cabe, si tenemos
en consideraciéon que una parte importante de las fuentes de las que habla la tradicién oral,
hoy en dia, ya no se conservan, bien porque hayan sido destruidas o bien, en el caso de cursos
de agua menores, por haber sido desviados con motivo de alguna remodelacion actual del
terreno.

Junto al importante tema del abastecimiento de agua, la tradicién oral relativa a los
mouros ofrece una gran cantidad de informacidn concerniente a la interaccion de estos con los
elementos de su entorno inmediato y cuya consideraciéon puede ser de gran ayuda de cara a
realizar interpretaciones arqueoldgicas o reconstrucciones de relaciones pretéritas con el
medio.

Una de estas relaciones con el entorno tiene que ver con la explotacién agropecuaria
de las zonas proximas a los yacimientos. Asi, ciertos relatos explican la funcién de los
terrenos inmediatos como espacios de obtencidn de recursos por parte de los mouros como es
el caso del Forno de Arcas (un lugar con varios délmenes situados en las proximidades de
Bueu) “segiin el folklore las fincas que hay eran las vegas de los mouros, en las echaban

26 Ibidem, p. 222.
*7 Ibidem, p. 280.
% Ibidem, p. 287.
** Ibidem, p. 162.
29 Ibidem, p. 210.
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mijo”;>>" el del Castro de Cividade (Cotobade) “la zona del NE dicen que era donde

sembraban los moros las legumbres y el trigo y que al O estaba el cementerio, donde
aparecio el z’dolo”;252 o el del Castro de Rivela o Entrecastelos (A Estrada) en el que “habia
en la cima una era de los mouros donde mallaban centeno y alli una fuente que ahora
sec6”.*> De esta manera, observamos como los cultivos que se vinculan a los terrenos
inmediatos a los yacimientos pertenecen a especies comunes dentro de la economia
campesina gallega al igual que la forma de procesarlos reproduciendo pues elementos propios
del rural gallego en medio de un discurso de alteridad en el que se reproduce el proceso de
trabajo completo, desde el cultivo de los vegetales hasta su procesado final en el molino tal
como se ve en el Castro de San Bartolomeu (A Estrada) donde se indica que alli “vivieron los
mouros y por el barranco del Este tenian un tinel para bajar al molino y moler el grano de
trigo”.* Sin embargo, no podemos perder de vista que estos relatos muestran aspectos de los
mouros de cardcter minoritario y excepcional puesto que, si recordamos, una de las
caracteristicas de estos era la de obtener alimentos por medio de intercambios con los
campesinos y no por medio de su produccion.

En este sentido, que se individualicen unos determinados terrenos con respecto a otros
responde a la misma légica que la vista en el caso de las fuentes de aprovisionamiento de
agua: su cardcter especial hace que sean vistos como ajenos a los miembros de su comunidad.
Dicha especialidad, en este dmbito, puede venir ya sea por unas condiciones orograficas
extremas que impiden el cultivo del terreno y, por lo tanto, que le confieren un caricter
fantasioso que provoca que sean asimilados a acciones de mouros; o bien porque el cultivo en
dichos territorios provoca un desarrollo peculiar de las cosechas. Con respecto a esto ultimo,
contamos con ejemplos donde la presencia de los mouros en el pasado tiene consecuencias
negativas en el presente como el relativo al Castro de Aldea Grande (A Estrada) donde “dicen

99255

que no crecen los drboles por haber vivido alli los mouros o el del Castro de Palmou

(Lalin) en el que “los mouros iban a por agua a la Fonte Cabanela, por un camino que atin
hoy no da fruto”.*° En sentido inverso, también puede darse el caso de que los terrenos sean
relacionados con los mouros por que en ellos los cultivos adquieren un desarrollo
anormalmente positivo como se observa en el Castro de San Salvador da O (Dozén) en que,
en relacion a los mouros, “por donde ellos pasaban, cuentan que el fruto era mejor y que
demarcaba el camino por el medio del agro””’ En todos estos casos, se remarca la
peculiaridad de una serie de espacios situados ademdas proximos a restos arqueoldgicos y que,
mds alld de indicar posibles zonas de explotaciéon pasadas, nos pueden informar de la
presencia de estructuras subterrdneas que serian las que explicarian los cambios de vegetacion
que son observados por parte de los campesinos.

Pero este imaginario de la alteridad nos muestra también localizaciones desde donde
los mouros llevarian a cabo intercambios comerciales como se aprecia en los Castros (Cangas
de Morrazo) en el que se narra que “el castro comunicaba con la playa por la llamada Cova

> Ibidem, p. 53.

22 Ibidem, p. 209.
23 Ibidem, p. 225.
>4 Ibidem, p. 229.
23 Ibidem, p. 218.
26 Ibidem, p. 256.
>7 Ibidem, p. 213.
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da Moura y por ella introducian en el castro sus antiguos habitantes- los mouros- las armas
que traian por mar”;™® también nos habla de rutas por las que se llevarian a cabo
intercambios de informacion entre diversos yacimientos tal como se percibe en la tradicion
del Castro de Castrelo o Monte do Castro (Cambados) donde “vivian moros que desde la cima
recibian noticias desde la Lanzada y luego las transmitian a Santo Tomé do Mar y al Castro
de San Sidrdn de Covas (Meario) y éste desde aqui a Padrén™;™° e incluso también la funcién
de determinados asentamientos como el Castro de Cid4 (Ribeira) lugar desde el que, segin
sus vecinos, “se vigilaba antiguamente el mar cuando los mouros vivian en el monte”. >

La cultura popular pues, nos retrata unas relaciones espaciales vivas dentro de un
contexto que, a su vez, consideran pretérito y extinto pero que no les impide representar
funcionalidades, fuentes de abastecimiento de recursos e incluso enclaves propicios para
llevar a cabo intercambios comerciales.

Finalmente, el dltimo aspecto a destacar dentro de la funcién de este imaginario como
medio articulador del espacio, es la posible reconstruccién de vias o pasos en los que se
vinculan restos arqueoldgicos, especialmente, los castros. Esta tarea se relaciona con los
relatos que versan sobre esas grandes riquezas que se traducian en la presencia de grandes
vigas y elementos similares que comunicaban diferentes yacimientos. En su formulacion, en
no pocas ocasiones, junto al cardcter moralizante y socializador que se pretende ilustrar por
medio de la combinacion de elementos negativos y positivos vistos en el apartado anterior; se
lleva a cabo también una enumeracién de puntos localizados en el espacio en el que los
yacimientos arqueoldgicos son importantes, pero en los que figuran igualmente otras partes
constituyentes del territorio que nos permiten trazar un recorrido que no siempre responde a
caminos actuales.

Son muy variados los ejemplos pero quizds los mds interesantes, por la riqueza de
referentes geograficos que asocian a un mismo trazado, sean el visto en el Castro Barreiro
(Melide); el del Coto da Torre (Cotobade) donde hay “una viga de oro y otra de alquitrdn que
van desde este lugar hasta el llamado Os Cousos, pasando por el Monte Abeleiras y el Monte
Eirexiiia. Otros dicen que llegan al Muifio de Abaixo”;261 el del Castro de Silva (Silleda) en el
que “entre Campo Campelo y el Castro Castrelo, entre a Ferreira de Silva, las Chousas de
Outeiro y los pasos de Portavieiro, hay una mina de oro que vale medio reino”;"%* o el relato
perteneciente al Castro de Pousada (O Savifiao) donde el trazado que describe la cadena de
oro que contiene coincide con el de la actual carretera: “del castro salia una cadena de oro
que pasaba por donde va la carretera; parece que se iba a descubrir pronto porque ya
rozaban en ella las ruedas de los carros”**

Relatos como los expuestos, a parte del significado antropoldgico que poseen, pueden
tener otras vinculaciones secundarias como el de representar caminos o pasos utilizados en un
pasado indeterminado y que, en los casos en los que su trazado no se corresponde con
senderos actuales, pueden ayudar a comprender y complementar la racionalizacion y

utilizacién del espacio en tiempos pretéritos, puesto que la vinculacion real con el yacimiento

28 Ibidem, p. 204.
29 Ibidem, p. 199.
0 Ibidem, p. 117.
1 Ibidem, p. 208.
%2 Ibidem, p. 288.
% Ibidem, p. 159.
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que se describe en los relatos solo se podra constatar por medio de la labor arqueolégica. No
obstante, como herramienta de interpretacion previa, nos parece que puede resultar de gran
utilidad.

En definitiva, las leyendas sobre restos arqueoldgicos visibles en el espacio nos
muestran un territorio vivo en el que todos los elementos estdn relacionados entre ellos y
cumplen una funcién con respecto al entorno en el que se insieren. Una observacién atenta del
discurso localizado en el campo de lo “ajeno” nos puede ayudar a comprender mejor como la
poblacién rural entendia que los grupos prehistéricos, autores del patrimonio arqueoldgico
que observan en su dia a dia, explotaban y obtenian sus medios de subsistencia. A fin de
cuentas, “los campesinos gallegos estdn mds cercanos que cualquier arquedlogo al modo de
vida de los campesinos galaicos de época bajorromana y, probablemente, de época
prerromana. Los campesinos conocen las tierras, los recursos minerales, el clima, las fuentes
de agua... y todo ellos son datos arqueologicos vdlidos desde el punto de vista de la

arqueologia del paisaje” ***

4.4. El imaginario de la alteridad como fuente de conocimiento arqueoldgico

Cuando un campesino se encuentra, de manera casual o intencional, con unos restos
arqueoldgicos, tiene ante si una serie de objetos con los que no estd familiarizado dentro de
sus pardmetros culturales, razén por la cual, tratard de comprenderlos e interpretarlos
partiendo de su realidad y de su propia experiencia. Se produce entonces un proceso de
construccién mental que sigue la misma lgica que la relativa al conjunto de los yacimientos
arqueoldgicos, de tal manera que su hallazgo se explicard utilizando el lenguaje del
imaginario propio de la alteridad. Esta situacién provocard que el vestigio descubierto sea
asimilado bajo significantes diferentes a su significado arqueoldgico original, adoptando asi
una serie de expresiones que serdn transmitidas en la tradiciéon oral como parte integrante de
los tesoros localizados en castros, d6lmenes o petroglifos. El estudio pormenorizado y la
atencion a todos los detalles que se relatan en la cultura popular, nos permitird romper con
dichos significantes y acceder a un conjunto de informacién que, pese a que se insiere en
relatos narrativos y fantasiosos, tienen su reflejo en la realidad arqueoldgica de los propios
yacimientos.

Esta informacién se puede clasificar de acuerdo con cinco categorias que responden a
temdticas diferentes: relatos que muestran elementos asociados a los materiales de
construccion de las estructuras que integran el yacimiento; descripciones fisicas de sus
componentes; asociaciones e informacion pertenecientes a estructuras anexas, tanto
sincronicas como superpuestas, que pueden alterar la interpretacion arqueoldgica; objetos
vinculados a actividades socioecondémicas y culturales desarrollados en los restos
arqueoldgicos; y, finalmente, contenidos que testifican la pérdida de ciertas partes
constituyentes de los yacimientos. Todas estas categorias evidencian que toda leyenda parte
de un componente de realidad que es el que, precisamente, le otorga autenticidad dentro de su
comunidad y, a pesar de nuestra divisién en cinco tipologias, en la mayor parte de los relatos,
todas ellas se combinardn e interactuardn dentro de un mismo discurso narrativo.

2% ARIZAGA CASTRO, A.; AYAN VILA, X. M. 2007. Etnoarqueologia... Op. cit., p. 473.
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En cuanto a la primera categoria, son numerosos los relatos que nos muestran el
hallazgo de objetos que son rechazados por parte de quien los encuentra debido al escaso
valor que presentan dentro de los ideales de riqueza que conforman la mentalidad campesina
pero que, a nivel arqueoldgico, nos ofrecen una imagen muy util acerca de los elementos que
podemos encontrar en los niveles superficiales del yacimiento e incluso de una datacién
orientativa del mismo. Asi, en el Castro de Insua (Coristanco) un vecino indica que “arando

encontré tejas y piedras que debian ser de sus casas”;*® en el Castro de Igresario (O Incio)

“si se ara en el castro algo profundo, se encuentran huesos y cenizas™;*®® en el castro de
Santa Cristifia (O Incio) unos campesinos que habian excavado en el castro afirmaban que
“nosotros no encontramos el tesoro, pero si carbones y pizarras con huesos debajo”;267 caso
similar al ocurrido a un paisano de O Savifao cuando en el Castro de Ousende “busco con
todo su afdn el tesoro que alli existe sin lograr encontrarlo. Lo tinico que encontro fueron
piedras y cachos de hierro que se convertirian en oro si supiera deshacer el encanto”;**® en
el Castro de Busto (Pontevedra) un testimonio relata como “en la Selva, mds para abajo do
Mosteiro, hay un sitio en donde hay muchas tejas que estdn rotas y dicen que son de los
romanos que estuvieron alld hace mucho tiempo”;*® finalmente, algunos relatos nos muestran
informacién tan valiosa como los materiales que componen los muros que conforman las
estructuras habitacionales de los castros como se ve en el Castro de Viladonga (Castro de Rei)
donde “en la Eira do Castro habia una villa con las paredes muy bien hechas de pizarras
asentadas... cuando estaba a cultivo se encontraban tejas, piedras y ruedas de molino... »270

Si pasamos a la segunda categoria, aquella en la que se describen elementos fisicos de
los propios yacimientos, nos podemos encontrar descripciones de los elementos defensivos de
los castros, de las viviendas de los mismos e incluso del interior de algunos délmenes. La
ventaja de esta informacién es que, en muchos casos, sigue una tradicion que se crea en un
momento en que dichas estructuras, a diferencia de su situacion actual, ain eran visibles en el
paisaje, bien porque se encontraban todavia en superficie o bien porque aun no habian sido
destruidas.

Un ejemplo de este tipo de relatos lo localizamos en el Monte das Mamoas (Beariz)
donde “al parecer alli enterraban a sus jefes y después, por encima de la tumba, juntaban
piedras. Esas mdmoas tenian unos siete u ocho metros de longitud y dos de alto. Alli
depositaban el difunto con todas sus armas, el tesoro que era de oro... y empezaban a juntar
tierra alrededor y por el medio y por encima, y asi dejaban los montes. En la cima le dejaban
un agujero en el medio, una especie de pozo donde metian las piedras y desde alli defendian
el pueblo suyo y mds el de su jefe, de los enemigos”.”1 En este caso se observa a la perfeccién
como el yacimiento se integra dentro de una interpretacion propia del imaginario de la
alteridad pero que, no por eso, pierde en detalle la descripcion minuciosa de sus estructuras.
Otros ejemplos los podemos observar en relacion a la descripcion de los elementos defensivos

de los castros como es el caso del Castro de Logoso (Dumbria) en el que “los mouros vivian

265 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 89.

266 Ibidem, p. 140.

7 APARICIO CASADO, B. 2002. A sociedade... Op. cit., p. 86.
268 Ibidem, p. 87.

2L LINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 88.
7% APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 137.

! Ibidem, p. 51.
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en el castillo e hicieron tres murallas para deferzderse”;272 el del Castro de Furaca (Vimianza)

donde “habia unas trincheras que eran de los moros”;273 o el del Castelo de Fruime
(Lousame) en el que se indica ademds una descripcion de las viviendas del mismo: “habia
unas murallas hechas de piedra pequeiia y que rodeaba todo el Castelo. Dentro de esta
muralla y aiin hace pocos ariios, los que anddbamos por el monte veiamos unas casitas
redondas parecidas a un palomar y que tenian unos dos metros de didmetro”.*™*

La existencia de este tipo de relatos, especialmente de aquellos que nos describen la
morfologia de los d6lmenes y los elementos defensivos de los castros, resultan de un interés
notable para la labor arqueoldgica puesto que gran parte de ellos, hoy en dia, o se han perdido
0 ya no se intuyen en el paisaje. De este modo, contar con su informacién facilita en gran
medida la labor de reconstruccién de délmenes que en la actualidad se encuentran en ruinas o
han perdido parte de sus componentes y, en el caso de los castros, permite localizar
estructuras defensivas, tanto positivas como negativas, que son fundamentales para realizar un
completo andlisis del yacimiento al que pertenecen asi como de su relacién con el entorno
mds inmediato.

En cuanto al grupo de narraciones que versan sobre objetos, normalmente, de uso
cotidiano y relacionados con aspectos socioeconémicos y culturales diversos, estos adquieren
importancia porque, en la inmensa mayoria de las veces, se trata de vestigios arqueolégicos
sustraidos de su contexto original y que, por lo tanto, no serdn localizados en la excavacién
arqueoldgica. Tener en cuenta su existencia facilitard, por un lado, planificar la intervencion
arqueoldgica puesto que nos hablara del contexto histérico aproximado en el que se insiere el
yacimiento y, por otro lado, ayudard a incorporar la presencia de objetos que, si bien no se
han hallado en el transcurso de la excavacién, por estar integrados en la tradicién oral del
yacimiento y por corresponderse con una tipologia de objeto propia del contexto arqueoldgico
del mismo, puede incluirse igualmente en su interpretacion a modo de hipétesis.

Veamos algunos ejemplos. En el Castro de Socastro (Rois) “una anciana relato que
habia visto piedras con letras, que no se podian descifrar y muchas piedras de molino, por lo
que creia, que en el castro habia vivido mucha gente”;”” en el Pet6én dos Mouros (Tordoia)
“hace dos afios eso aiin era de un vecino que encontré una vez un horno, algo parecido a un

hornillo de esos bien bajo”;*’® en el Castro de Matalobos o de Toedo (A Estrada) “decian que

unos vecinos encontraron unos molinos de mano y un almirez”;277 en el Castro de Ouzande,
también en la Estrada, un vecino cuenta que en su infancia junto a otros nifios “‘jugdbamos en
el castro, encontrabamos cacharritos pequeiios y cachos de ollas, que para nosotros no

tenian ninguna importancia”™;*™ en el Monte da Vila (O Grove) “aparecen también ollas de

barro llenas de tierra”;*” o en el Castro de Silva (Silleda) “se han hallado varios molinos en

. 280
los que molian los mouros”™.

“ LLINARES GARCIA, M. 1990. Os mouros... Op. cit., p. 6.
B Ibidem.

77 APARICIO CASADO, B. 1999. Mouras... Op. cit., p. 96.

B Ibidem, p. 119.

7 Ibidem, p. 132.

7 Ibidem, p. 221.

8 Ibidem, p. 224.

7 Ibidem, p. 247.

2 Ibidem, p. 288.
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Pero en otras ocasiones, el hallazgo que se menciona en los relatos adquiere mayor
relevancia por la singularidad de los mismos. Asi, en el Castro da Casa do Monte o de Santa
Cristifa (A Estrada) un vecino narra que “cuando hice este cobertizo tuve que acarrear
mucha tierra del monte que sube por detrds de la era y encontré dos arandelas con unas
bolitas en el remate. Brillaban tanto que mi hermano y yo pensamos que podian ser de oro.
Me puse a estirarlas y rompieron y por dentro no tenian mds que tierra quemada. Entonces
281 Bn 1a narracién se nos habla de la presencia de un objeto

2

ya no valian para nada y las tir
ornamental, posiblemente de un torques, que nunca se va a poder recuperar pero que, a través
de su descripcion, es posible incluso intuir partes de la cadena operativa que se llevé a cabo
en su elaboracién asi como poder esclarecer ciertos aspectos relativos a las condiciones
socioecondmicas del yacimiento a estudiar. Otro caso similar es el del Coto do Castro
(Forcarei) en el que se alude a que en él “se encontraron piedras y pizarras talladas”;*** y, en
relacion a los délmenes, un relato recogido también en Forcarei centrado en el Campo das
Mémoas, nos describe un expolio realizado sobre este yacimiento y en el que se retrata la
estructura del dolmen junto a la presencia de objetos hallados en su interior: “Alli encontraron
una tumba de un rey moro, que nosotros vimos con nuestros ojos. Era una boveda hecha de
ladrillos y debajo el lugar de la tumba. En el lugar de la tumba habia una piedra, en ella
estaba esculpido en relieve el retrato de un rey moro. Ese retrato, esa piedra, la mando don
Clemente Cortizo Cortizo para el Museo Provincial de Pontevedra, y alli ha de estar”.*®

Si pasamos a la cuarta categoria, su contenido se relaciona en gran medida con
algunos de los relatos vistos en el apartado anterior centrado en el uso de la tradicién oral
como fuente de informacion para el estudio de la articulacién del territorio. Con todo, en este
caso, las alusiones a estructuras anexas a yacimientos tienen que ver con elementos que se
sitdan dentro del propio yacimiento arqueoldgico por lo que la consideracién de las mismas
no tendrd que ver con una relacion con el entorno inmediato al mismo, sino con la presencia
de estructuras que pueden alterar o complementar la interpretacidon arqueoldgica de ese
yacimiento.

Un ejemplo de este tipo de relatos lo localizamos en el Castro de Viladonga (Castro de
Rei): “andaba un vecino arando con las vacas en el lugar das Trabes cuando un animal se
hundio, lo trago la tierra, y hubo que sacarlo... después los vecinos anduvieron un poco por
el agujero que descubrio la vaca pero cogieron miedo y huyeron. El agujero daba a un canal
y dicen que por él bajaban los fenicios y los mouros a buscar agua. Precisamente desde
Fonte de Arriba de Viladonga parte un canal muy bien empedrado.. esa fuente fue preparada
ya de esa época. El hueco que hizo la vaca se rellend, pero avin se nota un poco ahora. El
canal estd hecho todo natural, no tiene boveda de piedra, es como un tiinel de un tren...
Cuando las agras estaban a centeno habia tiras en las que no crecia el fruto porque debajo
podia haber canales”.* La estructura a la que se alude en la narracién se corresponde con
una construccion real que se halla al margen izquierdo antes de penetrar en el recinto del
castro y cuya interpretacioén ain no estd del todo clara. Otro ejemplo lo vemos en el Castro o

Castelo de Sandids (A Limia) en donde se dice que “es cierto que en Otero del Castillo, a

2 Ibidem, p. 230.
82 Ibidem, p. 233.
3 Ibidem, p. 61.

>4 Ibidem, p. 136.
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unos 50 metros de las casas del Castro, hay un pozo cavado en la piedra viva”.*® En este

caso, el relato es posible que apunte més a la presencia potencial de un petroglifo situado en el
interior del castro que a un depdsito de agua pero, no obstante, alerta de la existencia de un
elemento excavado sobre un soporte pétreo en el interior de su recinto.

Sin embargo, quizds el elemento mds destacado dentro de esta categoria sea la
referencia a estructuras recientes que, con el tiempo, se han integrado en las ruinas de los
castros y cuya identificacion puede evitar problemas a la hora de interpretar correctamente el
yacimiento arqueoldgico. Nos referimos a los numerosos casos en los que la importancia que
tenia el castro dentro de la mentalidad campesina provoco que la Iglesia intentara apoderarse
de ella por medio de la localizacién en su interior de pequefias capillas que, con el paso del
tiempo, fueron abandonadas y sustituidas por otras mds recientes situadas en espacios
diferentes. Asi, por ejemplo en el Castro de A Cidade (Ponteareas) “es tradicion de que la
primitiva iglesia de Fozara estuvo enclavada en la corona del castro”.**® En este caso, de
hallar sus estructuras superpuestas con las del castro en el trascurso de la excavacion, el tener
en cuenta la tradicién oral puede facilitar su mejor comprension y posterior interpretacion.

Finalmente, la dltima categoria a la que aludimos en el inicio del apartado, la relativa a
la pérdida de elementos constituyentes de los yacimientos es, por desgracia, la mas frecuente
dentro de la cultura popular puesto que la descripcién de un vestigio arqueoldgico
determinado implica, por fuerza, que ese patrimonio ha sido extraido de su contexto original y
que, posiblemente, se haya perdido para siempre. Por ese motivo, la consideracion de los
mismos es tan importante o mas que en el resto de grupos analizados hasta ahora.

En la mayoria de los casos, los relatos de esta categoria se relacionan con la
destruccién parcial de los yacimientos con motivo del reaprovechamiento de sus elementos
constituyentes, en especial, de las piedras que los componen. De este modo, en el Castro de
Viladonga (Castro de Rei) un vecino recordaba “que de pequeiio cuando iba con las ovejas,
se veian las chozas de los mouros, redondas y cuadradas, y que de ellas se sacaron muchas
piedras para hacer las casas y vallados del Couto de A Villadonga y Ansemar’;?®" en el
Castro de Rodeiras (Forcarei) “hace unos aiios se encontraron restos de muros de piedra y en
ellos algunas cerdmicas que ahora estardn en algiin museo, también tenian un horno donde
supuestamente cocian el pan. Las piedras de este horno se rumorea que estdn en alguna casa
de los alrededores”;*®® en el Castro de Catasés o Alto do Castro (Lalin) “tenia tres murallas
de piedra que se deshicieron para hacer las casas (...) Cerca del castro estaba la Fuente dos
Navallos, que deshicieron los vecinos porque pensaban que habia oro (en ella)”.*® Por otro
lado, en zonas del interior de la provincia de Lugo es posible encontrar testimonios que
ilustran como las grandes piedras que componian los délmenes fueron reaprovechados para
elaborar las planchas de las cocinas caracteristicas de este medio rural gallego.

Dicha destrucciéon y reaprovechamiento como materia prima de las partes que
conforman las estructuras de los yacimientos, ademds de informarnos de la pérdida de los
mismos, nos ofrece una informacion relativa a su posible localizacién actual. De este modo, la

% Ibidem, p. 185.
6 Ibidem, p. 272.
*7 Ibidem, p. 137.
28 Ibidem, p. 240.
> Ibidem, p. 250.
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presencia de cabezas castrefias en domicilios actuales como el caso de la “casa das tias
Casildas” en San Xiago (Chaos de Amoeiro) o la existencia en la capilla de San Sebastidn de
Formigueiros (Samos) de un relieve decorado de la Edad del Hierro, es posible encontrarles
un foco original a través de la tradicién oral que nos ayude a interpretar, en este caso,
elementos vinculados con la simbologia y las practicas culturales-artisticas de las poblaciones
originales que los configuraron.

Pero ademads, este tipo de relatos, nos puede ofrecer informacién muy util para
recomponer elementos, tan dificiles de interpretar a partir Unicamente de vestigios
arqueoldgicos, como son los aspectos relacionados con la religiosidad de la Edad del Hierro.
Asi, la constatacion por parte de los vecinos de gran parte del noroeste peninsular, del
hallazgo de restos Oseos, entre los que destacan las astas de ciervo, en el interior de las
murallas de los castros que iban deshaciendo,”®® nos puede hablar de posibles rituales
vinculados con la proteccion o fundacion del asentamiento.

Asi pues, a lo largo de este apartado se ha podido comprobar como el imaginario de la
alteridad sirve como una fuente de conocimiento arqueoldgico relevante que merece la pena
tener en cuenta siempre, entre otras cosas, porque mas alla del discurso narrativo en el que se
insiere, es posible encontrar alusiones y referencias a vestigios que se corresponden con
auténticas realidades arqueoldgicas.

4.5. Conclusiones

Si reflexionamos acerca de lo visto hasta ahora, podemos afirmar que, tanto mouros
como mouras no se corresponden ni con ninguna realidad o recuerdo de personajes historicos
ni tampoco con divinidades o cultos pretéritos cuyo andlisis nos permita reconstruir aspectos
relacionados con el mundo simbdlico o las creencias vigentes en el pasado del noroeste
peninsular. La explicacion a este hecho radica en los mecanismos antropoldgicos que integran
el imaginario de alteridad en el que se ven inmersas sus narraciones y que responden a la
necesidad de articular, dentro de las construcciones mentales del espacio que elabora el
campesinado, aquellos elementos que son considerados como ajenos y extrafios en ellas y en
las que, los restos arqueoldgicos, constituyen un componente fundamental.

En relacién a estas creaciones de la tradicion oral, los tesoros se sitdan en los
yacimientos arqueolégicos como reflejo y consecuencia de ser atribuidos a esos mouros y
mouras que se localizan en ellos y que, entre otras alteridades con respecto a los campesinos,
tienen en la posesion de grandes riquezas una de sus diferencias fundamentales.

Por otro lado, el desarrollo y extension de relatos pertenecientes a este imaginario de
la alteridad, sitda sobre el territorio una representacion espacial donde los vestigios
arqueoldgicos aparecen definidos y localizados con precision de tal manera que toda la
comunidad conoce la ubicacién de aquellos lugares que son propios de su condicién y
aquellos que no lo son y en donde ademds, se encuentran fuentes de riquezas en las que se
alberga la esperanza de poder esquivar las siempre temidas crisis de subsistencia a las que
estan expuestos.

0 RODRIGUEZ CORRAL, J. 2009. A Galicia... Op. cit., pp. 178-179.
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La transgresion de las normas morales y el deseo de alcanzar los tesoros
pertenecientes a los mouros extintos, provocard el expolio y la destruccion de gran parte de
los yacimientos que, unido al reaprovechamiento de los materiales pétreos que los integran,
favorecera el hallazgo de restos arqueoldgicos cuya presencia quedara reflejada en la tradiciéon
oral y que, a su vez, motivara la realizacion de nuevas busquedas de tesoros en el patrimonio
arqueoldgico.

Como resultado de ambas realidades, una definicion precisa del espacio en la que todo
elemento cuenta con una definiciébn y una funcién determinada combinada con el
descubrimiento de vestigios arqueoldgicos reales, los materiales relativos al imaginario de la
alteridad se nos presentan como una herramienta notable para la interpretacion y comprension
de los propios yacimientos a lo largo de todas las fases que integran el trabajo arqueolégico;
pero también como una fuente de conocimiento fundamental para llevar a cabo posibles
estudios acerca del aprovechamiento tradicional y las posibilidades productivas de los
distintos espacios agrarios con el fin de comprender mejor como los grupos prehistoricos
serian capaces de asegurarse su subsistencia.

En definitiva, teniendo en cuenta que las leyendas que remiten a monumentos
arqueoldgicos no se corresponden con el periodo al que pertenece dicho patrimonio puesto
que responden a una construccion elaborada con el fin de explicar y de articular un
determinado territorio desde el presente, esto no impide que su andlisis en detalle deba ser
tenido en cuenta por las ventajas expuestas a lo largo de nuestro estudio. Del mismo modo
que el teatro en la Grecia cldsica servia como ‘“‘observatorio privilegiado a la hora de
analizar, con la lucidez que proporciona la mirada externa, el “apolineo” universo de las
normas civicas de las polis”,**" 1as ensefianzas de la cultura popular y el amplio conocimiento
que ostenta del espacio con el que convive, han de ser valoradas por la arqueologia cientifica
oficial en su afdn por ampliar los conocimientos de nuestro pasado.

V. CONCLUSIONES FINALES

A lo largo de esta composicion, el lector ha podido adentrarse en el andlisis
pormenorizado de cuatro personajes de la cultura popular gallega que, a su vez, han sido
agrupados y estudiados en el contexto de dos imaginarios bien diferenciados: por un lado, el
Urco y la Comparia en el imaginario de la muerte y, por otra parte, los mouros y sus tesoros
dentro del imaginario de la alteridad. Son pues muchos los temas y las creaciones que se nos
quedan en el tintero y cuya ausencia explicamos al inicio del trabajo como respuesta a la
necesidad de introducir una serie de filtros que hicieran asumible la realizacion del mismo y la
consecucion de unos resultados lo mds significativos y valiosos posibles desde el punto de
vista del andlisis histérico y arqueoldgico. Sin embargo, mds alli de la investigacién de
nuevos personajes aislados de la tradicién oral como pueden ser los trasnos, las lavandeiras,
los nubeiros y tantos otros; somos conscientes también de que dejamos de lado otros muchos
elementos de gran interés como pueden ser el estudio de los santuarios, las ofrendas y las
celebraciones que se ofician en ellos, las practicas relacionadas con la fertilidad agropecuaria
o aspectos vinculados con la medicina popular. Todos ellos, constituyen una fuente de

PV RIARTE, A. 1996. Democracia... Op. cit., p. 60.
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informacién potencial que puede enriquecer los imaginarios presentados en el actual trabajo y
también servir de base para la investigacion de otros con caracteristicas diferentes y que, sin
duda, en un futuro estariamos encantados de indagar.

No obstante, los personajes analizados representan las creaciones con mayor
proyeccion y desarrollo dentro de la geografia gallega y, el hecho de que respondan a
imaginarios con estructuras y légicas tan heterogéneas, nos ha servido también para ilustrar
que no toda la tradicién oral tiene un reflejo histérico pero que, al mismo tiempo, es posible
escrutar algunos de sus componentes para obtener un determinado conocimiento histérico y
que, cuando esto no es asi, se puede alcanzar igualmente una informacién de notable interés
como se vio a través del imaginario de la alteridad para el campo de la arqueologia.

Pese a las diferencias que fueron sefialadas entre el imaginario de la muerte y de la
alteridad en sus respectivos apartados, es evidente que ambos reproducen mecanismos
antropolégicos comunes por el mero hecho de pertenecer a un mismo contexto cultural. Asi,
elementos como la territorialidad basada en la institucion de la parroquia, la exaltacion de los
valores de la solidaridad y la unién comunitaria frente a los intereses individuales de sus
miembros, la importancia de definir y de conocer el territorio en el que se insiere la poblacién
y en donde se pone especial énfasis en la delimitacion de las fronteras, o la reproduccién en
todos los relatos de las caracteristicas socioecondmicas propias de un medio rural en el que
prima la carencia de recursos y la competencia por los mismos entre sus miembros; estin
siempre presentes en los dos imaginarios y son, precisamente, los que nos ayudan a
identificarlos como propios del espacio geografico que hemos investigado.

En el estudio de ambas construcciones simbdlicas, nunca se ha pretendido buscar un
origen a una determinada creencia, entre otras cosas, porque consideramos que la cultura es
una realidad dindmica y que, al igual que la historia, responde a un proceso largo y complejo
en la que se van produciendo numerosas alteraciones que impiden realizar comparaciones
entre diferentes periodos histéricos puesto que siempre estaremos hablando de contextos
culturales heterogéneos, por muy similares que nos puedan parecer desde el presente sus
cualidades socioeconémicas. Por el contrario, se ha partido siempre de un estudio
antropolégico inicial que nos permitiera conocer ante que realidad simbdlica nos
encontrdbamos. Este hecho nos ha permitido encontrar, en el caso del imaginario de la
muerte, una serie de persistencias y de rasgos histéricos que, tras un imprescindible rastreo
pormenorizado a lo largo del tiempo, nos ha logrado establecer unas conclusiones que
consideramos que pueden ser ttiles para la investigacion de la religiosidad de la Prehistoria
reciente. Por otra parte, con respecto al imaginario de la alteridad, el caricter definidor y
articulador espacial que presentan sus componentes nos ha conducido a traducir los mismos
como una fuente de conocimiento arqueolégico importante a lo largo de todas las fases que
componen su metodologia de trabajo, desde la prospeccion inicial hasta la interpretacion final.

Con todo, si bien entendemos que no es posible encontrar origenes a creencias
pretéritas dentro de la cultura popular de sociedades actuales, lo que tampoco podemos negar,
como asi ha quedado evidenciado en el estudio del imaginario de la muerte, es que los limites
de los periodos histéricos no se corresponden con los periodos simbdlicos y de las
mentalidades, de ahi que desde el propio titulo del trabajo se mencione el concepto de
persistencia. La historia, de manera general, responde a convenciones de tipo politico que nos
sirven a los historiadores para establecer una serie de fases y de etapas que nos permiten, a su
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vez, ordenar la inmensidad de los hechos pasados bajo etiquetas de naturaleza siempre difusa.
Sin embargo, el pensamiento, las creencias, en definitiva, las formas de convivir y de entender
el entorno inmediato, son aspectos que, por su complejidad, necesitan de ritmos mds lentos y
de mecanismos de adaptaciéon que casi nunca responden a esas divisiones rigidas que con
tanto empefio los historiadores pretendemos hacer valer. Esta realidad, es la que permite
hablar de continuidades y de entender que la cultura popular puede servir de fuente histérica
puesto que, como elemento cultural que es, es el resultado de un conjunto de saberes que se
han ido acumulando a lo largo tiempo y que, de ninguna manera, son creados ex nihilo.

Por otro lado, no estaria demds advertir algo que, posiblemente, el atento lector ya se
ha podido percatar y es que, dentro de la tradicion oral gallega, como en tantos otros ambitos
culturales, la busqueda de grandes divinidades del pasado, se presenta como una auténtica
utopia. De las creaciones analizadas en la composicion y del resto de personajes que forman
parte de la cultura popular de Galicia (aunque de nuevo el caso del Urco podria ser una
excepcion), tan solo observamos seres que se caracterizan por su cotidianeidad y por formar
parte del mismo ambito terrenal que los mortales que ostentan y dan vida a sus creencias, o lo
que es lo mismo, en ninglin momento nos encontramos con entes supraterrenales o seres
inalcanzables por el ser humano.

En este sentido, resulta paradigmatica la obra, ya centenaria, de John Cuthbert
Lawson, Modern greek Folklore and Anciente Greek Religion. A Study in Survivals (1910), en
la que realiza un andlisis a través del cual pretendia observar si dentro del campesinado griego
de su tiempo continuaban vigentes algunas pervivencias de la mitologia cldsica de la Grecia
antigua. En ella se demostrd, como aspecto mds destacado, que los elementos mas recordados
eran las figuras de las ninfas y de las nereidas, mientras que los grandes dioses del panteén
clasico, tan conocidos y recordados por la historiografia, apenas ocupaban espacio en el
imaginario popular del campesinado griego de inicios del siglo XX. Este hecho, si bien puede
tener relacion con un olvido de los grandes cultos motivado por la influencia de otras
creencias derivadas, sobre todo, del cristianismo y que, a su vez, provoca que se perpetien
aquellos otros considerados como “menores”; también es posible que se correspondan con
otro problema bastante frecuente dentro de la historiografia: el estudio de todo aquello
relacionado con las clases dirigentes de las sociedades pasadas en detrimento de los sectores
mads populares que, por otro lado, siempre han sido y son los mds numerosos.

En cualquier caso, son muchos los interrogantes que quedan por esclarecer en el
ambito de las mentalidades y de las creencias de la Prehistoria reciente. Pero, mientras vemos
como el andlisis de las fuentes literarias cldsicas estd llegando a un punto en que ya no puede
ofrecer mds informacion que la ya otorgada, consideramos que el redescubrimiento de otras
fuentes rechazadas en décadas pasadas es una realidad ha tener en cuenta. En este sentido, a lo
largo de nuestro trabajo, hemos tratado de mostrar como la tradicién oral constituye una de
esas fuentes de informacién histérica que conviene volver a explorar, tanto por las
persistencias que integran parte de sus creencias como por su valia para mejorar y
complementar el conocimiento arqueolégico que, por otro lado, es la esencia cognitiva
fundamental, sin la cual, la Prehistoria, jamas podra ser comprendida.
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