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Actas da V111 Xornada de Literatura de Tradicion Oral
Sexo e obscenidade







O pasado 24 de outubro tivo lugar en Lugo a V111 Xornada de Literatura de Tradicion Oral
gue organiza a seccion de Literatura de Tradicion Oral da Asociacion de Escritoras e Escritores
en Lingua Galega en colaboracién coa Asociacion SAcio-Pedagdxica Galega. Desta volta o tema
que se tratou, Sexo e obscenidade na Literatura de Tradicion Oral, ademais de suxestivo resultou
novidoso, pois non se acostuma debater nestes foros sobre literatura de tradicion oral asuntos
gue se poden considerar, como é o caso, tabu.

Celebramos que Lugo se vaia convertendo, paso a paso, na referencia da investigacion galega
sobre esta literatura. Oito xornadas consecutivas, ademais doutras actividades organizados pola
propia Seccion de Literatura de Tradicion Oral da AELG nesta provincia, dan fe deste pulo e
desta vocacion que desde a Area de Cultura da Deputacion Provincial de Lugo vimos apoiando
e patrocinando desde o ano 2008. Xornadas nas que xa participaron mais de 30 especialistas,
procedentes de Portugal, Catalufia, Euskadi e outras partes do estado, xunto cos principais
investigadores e investigadoras do noso pais, como consta nas actas publicadas, e que ano a ano
foron debullando no noso beneficio o saber popular sobre o demo, o lobo, a morte, as lendas
urbanas, 0s mouros e as mouras, mitos e monstros do mar, amuletos e reliquias e, agora, sobre
sexo e obscenidade. Afortunadamente o interese por estes temas vai medrando. Grazas a
colaboracion da AS-PG tamén se acrecenta 0 nimero de docentes que asisten e logo trasladan
as aulas a aprendido nestas Xornadas.

Agora presentamos as actas que resumen o acontecido na Xornada deste ano. Como veran,
e como € loxico, os puntos de vista que se achegan son variados e, ao tempo, complementarios.
Toda literatura oral que se centra en temas obscenos, mesmo escatoldxicos foi, ou é ainda,
obxecto de prohibicion ou de censura e o seu estudo, ademais de enfrontarse & complicacions
propias de toda investigacion, ten que afrontar ademais a escaseza de fontes e referencias
bibliograficas. Nin as persoas emisoras nin as receptoras soen sentirse comodas cando aparece
en escena un tema susceptible de ser cualificado como porco ou cocho, verde ou colorado. E moi
de agradecer, xa que logo, a relatores e asistentes que participaron nunha xornada tan intensa as
sUas valiosas achegas.

No meu nome e no da Area de Cultura da Deputacion Provincial de Lugo non me queda
mais que felicitar a organizacion desta edicién, asi como a asistentes e a Rubén Aramburu, Mini
e Mero, Olga Novo, José Luis Garrosa, Xosé Miranda, Xoan R. Cuba e Luis O Caruncho polo
seu traballo. A todos e todas, parabéns e agradecemento, pois, co seu esforzo e entusiasmo todos
0s demais nos beneficiamos: atesouramos mais sabedoria pero, sobre todo, mais sensibilidade &s
manifestacions da nosa cultura popular tradicional.

) Xosé Ferreiro Fernandez
Deputado delegado da Area de Cultura da Deputacion Provincial de Lugo






Da man da Seccion de Literatura de Tradicién Oral da AELG, celebramos esta V111 Xornada
coordinada por Antonio Reigosa e Isidro Novo e co patrocinio da Vicepresidencia da
Deputacion Provincial de Lugo. Hoxe entregamosvos os textos que deron lugar s reflexions
coas que pofientes e publico asistente enriqueceron o debate.

Hai cidades que desenvolven de xeito referencial a sua vocacion literaria, que todo o
impregnan dela. Este é o caso de Lugo e a literatura de tradicion oral. Que cada actividade que
desenvolva esta Seccion da AELG —Letra das Festas, obradoiros de literatura oral da Escola de
Escritores da AELG, polafias— sexa un éxito, tefia unha tan grande acollida social, dd medida de
gue Lugo esta a ser a capital da literatura de tradicion oral da Galiza. Isto danos alento para
proseguir un traballo co que as novas xeracions podan aprender a arte e a técnica da transmision
oral.

Todo o que ten a ver coa cultura que crean, recrean e transmiten as nosas clases populares,
coa lingua coa que nomea 0s mais diversos territorios (no caso que nos ocupa, o da sexualidade,
do amor, do escatoldxico), ten os seus alicerces na tenrura como emocion interior ou nos dardos
do escarnio ou do maldicir, que atravesan toda aproximacion verbal a temas que habitan o0s
lugares mais ocultos da linguaxe. A oralidade como sustentadora das relacions humanas, coa
que cada cultura resolve tensions sobre os temas comins ao ser humano, e que cada idioma
enuncia de xeito singular. E se hai algo que sexa especialmente unha construcion da linguaxe é
0 tema que hoxe nos convoca, pois nel a lingua do comdn faise linguaxe estética e/ou metaférica,
que pode ser & vez demasiado explicita ou demasiado pouco explicita, e dun ou doutro xeito
sempre rica nas metaforas, nas figuras retdricas que tefien relacion, entre outros, cos labores do
agro, do mar, dos oficios, dos estamentos da Igrexa... Velai finalmente que cada cultura establece
0S Seus parametros cos que construir a linguaxe sobre a sexualidade, como evolucién do seu
pensamento e partindo dos mitos e tabus ancestrais.

O sexo é cultura e como di Octavio Paz «E subversivo: ignora as clases e as xerarquias, as artes
e as ciencias, o dia e a noite».

Buscando no lonxincuo da nosa literatura de tradicion oral cristalizada nun dos cumes da
literatura universal temos, da man de Bieito Freixedo, a sia Antoloxia da poesia obscena galego-
portuguesa, coa que nos achegamos aos textos da poesia medieval que foi feita para ser transmitida
coa voz e interpretada polo corpo nun contexto social maioritario de literatura oral e nunhas
determinadas coordenadas socioculturais galegas.

Neste longuisimo percurso da realidade social e cultural, o cdmico-obsceno e as suas
metaforas eroticas obscenas tifia tanta importancia que con elas flaxelaban a corrupcién do
estamento relixioso. Fustrigaban, de acordo cos tabus do seu tempo, a homosexualidade, o



lesbianismo e as soldadeiras, a infidelidade, como xeito de luxar aquilo que se apartaba dos
lugares comuns do pensar da época, das formas do patriarcado de cada época. Ainda hoxe
sorprende que para os dicionarios das academias a obscenidade equivalla a impudico, torpe,
ofensivo ao pudor. Mais é inevitabel preguntarse: que pudor?, de quen?

Esta censura social que dende sempre pretendeu a escision do corpo como lugar dos males
do desexo, da sexualidade, do que é impuro e non nomeabel, consegue separar nel o instintivo
da alma como lugar da pureza, onde todo pode ser dito mais s6 coas palabras do sometido coa
norma moral negadora da realidade humana.

En palabras de Severo Sarduy «Creando a culpabilidade, a prohibicion, a relixion reprega a
sexualidade cara & zona do secreto, cara a esa zona onde a prohibicion da ao acto prohibido unha
claridade opaca, a vez sinistra e divina, claridade ligubre que é a da obscenidade e o crime e
tamén a da relixion».

Moito antes da escrita literaria do século pasado utilizar o corpo para reler a escrita do corpo
como arma liberadora, as nosas clases populares fixeron da sexualidade una realidade humana
e cultural mais; como exemplo, as palabras de Lezama Lima: «O acto sexual preséntase como
forma de cofiecemento e, xa que logo, revélase non s6 como recurso valido contra a incomunicacion
e unha maneira de vencer a outridade dos demais, sendn como o camifio que permite evadirmonos
incluso da angustia existencial, do horror vacui». Todo formaba parte do cotian, necesario como
pan de cada dia. Utilizdbase a linguaxe como unha forma transgresora, de calado grito de
protesta, liberadora da represion das convencions sociais e das moitas formas de poder que
sempre quixeron manter a sexualidade no d&mbito do privado. Deste xeito non saia dos lindes
do pracer persoal aquilo que chanta as stas raices no humus do prohibido, do tabu. Verbalizase,
séntese o pracer de dicilo, o pracer que produce a comunicacién, a enunciacion publica do
prohibido. O pracer de dicir publicamente o prohibido.

Quizais porgue o obsceno, en palabras de Henry Miller «ten todas as propiedades da zona
oculta. E tan vasto coma o inconsciente mesmo e tan amorfo e fluido como a sustancia propia
do inconsciente». O obsceno vive nunha zona libre non sometida de nds e, por tanto, é un
territorio de intima liberdade.

De todo isto e dende os mais diversos lugares do pensar, falaronnos os pofientes nunha
fermosa e esclarecedora Xornada.

Cesareo Sanchez lglesias
Presidente da Asociacion de Escritoras e Escritores en Lingua Galega



Na V111 edicion da Xornada de Literatura de Tradicién Oral que tivo lugar en Lugo o 24 de
outubro falamos de Sexo e obscenidade. Falamos, xa que logo, da literatura oral do sexo, tan
presente nas suas diferentes formas e manifestacions, de asuntos tradicionalmente censurados,
tanto social como academicamente. E se de sexo non se divulga e investiga qué dicir, xa que logo,
do obsceno e do escatoléxico! Hai temas coma este que ainda padecen o estigma do tabu.

A transmision, de predominancia oral, de chistes (son ben cofiecidos os atribuidos a
personaxes como Quevedo ou Jaimito), ditos ou recitados onde son protagonistas o sexo, as
partes pudendas ou 0s excrementos, quedou restrinxida a ambitos de confianza (adolescentes,
amigos...), e poucas veces chega aos gabinetes de investigacion; moito menos ainda a ter difusion
impresa, a pesar de que tivo unha grande influencia na literatura chamada libertina ou alegre,
cultivada por numerosos escritores na antigliidade, na Idade Media e tamén, mais recentemente,
desde o século XV1 en adiante.

O vocabulo obsceno, que interpretamos habitualmente como sindnimo de impudico,
indecente ou inmoral, ten etimoloxia dubidosa e significados diferentes segundo a adscricion
cultural ou relixiosa da persoa. En todo caso, obsceno é aquilo que se esconde, que se considera
que non se debe ver ou dicir en publico porque pode ser ofensivo ou entrar na categoria de
vicio. O obsceno é fillo da represion cultural e relixiosa exercida sobre 0s desexos sexuais das
persoas e conta cun amplo e moi variado repertorio de manifestacions. E por iso polo que estes
relatos soen ter por obxecto de burla cregos, frades, monxas e, en xeral, todos aqueles personaxes
gue representan un poder represivo.

Por tanto, contar de sexo e de escatoloxia puido ser unha forma de rebeldia contra as censuras:
dos mais cativos contra os adultos, dos fregueses contra 0s parrocos, das mulleres contra 0s
homes e, en fin, dos sometidos contra os opresores. Un recurso social contra a alienacién pero
tamén un retrato social, instantaneas da cultura popular tradicional.

Contra o pudor e a castidade impostos as clases populares secularmente, a inventiva do pobo
creou un amplo e variado corpus narrativo centrado no sexo e a obscenidade. Narracions case
clandestinas na boca de sociedades reprimidas cunha necesidade imperiosa de emanciparse.

Nesta Xornada pretendemos pofier na mesa de debate estas carencias de estudos sobre o
tema, para o que contamos co saber de especialistas na materia que trataron e debateron, tamén
coas persoas asistentes, desde diferentes puntos de vista. Analizamos a sua presenza e
supervivencia nos diferentes xéneros da literatura de tradicion oral como a musica, a poesia ou
0 conto de tema erotico ou escatoldxico.



Agradecemos & AS-PG a stia colaboracion, o patrocinio da Area de Cultura da Deputacion
Provincial de Lugo, a participacion das persoas que asistiron, aos compafieiros e compafieiras do
Consello Directivo e da oficina técnica da AELG, a Ollo de Vidro e, moi sinaladamente, as
intervencions de Rubén Aramburu —con Mini e Mero para ilustrar musicalmente—, Olga Novo,
José Luis Garrosa, Xosé Miranda, Xoan R. Cuba e Luis O Caruncho, que nos conduciron
maxistralmente, sen pudor nin recato, polo fecundo verxel da literatura oral obscena, porca,
verde, colorada..., como poderan vostedes comprobar nestas actas.

Isidro Novo e Antonio Reigosa
Coordinadores da VIII Xornada de Literatura de Tradicion Oral
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Programa

VIl Xornada Literatura de Tradicion Oral
Sexo e obscenidade
Lugo, 24 de outubro de 2015

Sexo e obscenidade na cancién popular galega. Contextos e modelos para expresar a
sexualidade nas cantigas populares (conferencia)
Rubén Aramburu. Mini e Mero na parte musical

Na cona da vella non manda ninguén.
Patrons sociosexuais na poesia galega de tradicion oral (conferencia)
Olga Novo

E déalle que dalle! O erotismo como satira fronte & represion social (mesa redonda)
Rubén Aramburu e Olga Novo
Moderarador
Antonio Reigosa

A poética do noxo. Excrementos e outras repugnancias na literatura oral galega
(conferencia)
José Luis Garrosa

Os contos eroticos galegos (conferencia)
Xosé Miranda e Xoan R. Cuba

Cuarta mais, cuarta menos! Escatoloxia, prexuizos e tabus (mesa redonda)
José Luis Garrosa, Xosé Miranda e Xoan R. Cuba
Moderador
Isidro Novo

Ti contabas as estrelas, eu as areas do chan (percorrido musicado polo repertorio popular)
Luis O Caruncho
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Obscenidade e sexualidade no canto popular
Contextos e modelos para expresar a sexualidade
nas cantigas populares

Rubén Aramburu Mollet

Un exercicio de memoria

Non pretendo facer un discurso cientifico ou de investigacion, xa que
non é o meu campo e ademais estd amplamente tratado e investigado por
moitos e bos autores. A pretension € relatar, rescatar da memoria e do
corazdn o vivido. Fermosa palabra: recordar (volver ao corazon). Desde o
primeiro momento en que aceptei este convite, a mifia mente dividiase
entre trazar un discurso de estudoso, cheo de citas e referencias, ou entre
indagar na propia experiencia, no fondo do ser, buscando os pousos, imaxes
e palabras que deixaron en min momentos maxicos e xa desaparecidos.

Digo desaparecidos porque falo dunha paisaxe que xa non existe. Xa
non vexo aqueles rostros nin escoito aqueles cantares. No lugar onde moro,
un pequeno espazo rural a sombra da cidade, apenas canta ninguén, nin se
contan contos, e 0S poucos mozos que quedan renegan duns ritmos para eles
alleos e antigos. Non quero ser pesimista, pero tefio a sensacion de escribir
sobre algo que se vai, que esmorece, como tantas outras cousas dun pais
que cofiecin: romarias, ruadas, xantares, festas..., lingua. Irei trazando
escenas tomadas da vida real, percibidas por min e que me causaron
impacto, mesturando recordos e momentos.

A intervencion constara de dlas partes. Esta primeira introducién-
reflexiobn e unha segunda parte digamos que plastica ou practica:
escoitaremos varios exemplos que traen estes cantores da Patria que son
Mini e Mero, e que han facer tamén algiin comentario.

Xufio de 2015. Festas de Santo Antonio nunha bisbarra corufiesa.
Concerto de A Quenlla. E unha noite desapracible e con todo un cento de
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persoas permanecemos ante o palco e con devocidn escoitando os amigos. De vez en cando
movome pola praza pescudando opiniéns, sensacions... Irrompe unha panda de mozos, son
mais de quince, vestidos igual, as mesmas roupas, zapatillas, gorras, peiteados, eu diria que ata
0 mesmo cheiro. Levan nas mans bolsas cheas de botellas de refrescos e alcohol. Quedan parados
e escoitando un intre a musica que emana potente desde o palco. Un deles preguntalle ao que
vai diante: «Neno, pero que es esto?» Contéstalle o outro: «No sé tio, deben ser portugueses». E
marchan indiferentes cara a outro lugar onde os agarda o botellén.

Anos 70. Moi preto dese mesmo lugar, na parroquia de Santa Margarida. Un fato de nenos
corre e xoga pola ria. Apenas hai autos. Cando cansan van sentar onda o sefior Xosé, o vello
cesteiro que traballa nun alpendre onda un cofiecido forno de pan. Sabe moitos contos, e
mentres entrelaza as [Aminas de bidueiro, comezando polo cu do cesto, coa cabicha de caldo nos
beizos solta cantigas picaras que 0s cativos apenas comprenden, mais o rubor amosado nos
rostros por algunhas expresions denota que se abre a porta do prohibido:

Tefio unha escopeta nova
que ten pelos na culata,
e se lle apreto o gatillo
bota leite mata-ratas.

A sefiora Pilar de Lisardo era unha fonte. Pasaba dos oitenta anos. N6s, con once ou doce...
Foron as primeiras gravacions que fixemos con casete. Unha voz fermosa, ben afinada e as
gargalladas ap6s dos cantos verdes. Recordades?

Déme o que che pido nena,
dame que non é pecado,
unha muxica de lume
pra prender 0 meu cigarro.
Déame a t0a ovella negra
pra xuntar o meu carneiro.
E chisca por diante, e chisca por tras...
Foliada de Olas, gravada por Fuxan os ventos

Na nosa inocencia non alcanzabamos a ver mais alé dunha auténtica ovella negra e un
cigarro. Co tempo entendemos os risos da Sefiora Pilar.

E pousa pousa... quizais que foi o canto mais popular dos nosos anos mozos, o canto popular
naquelas excursions en autobus (cando se cantaba no bus) pola xeografia da patria. Era un canto
alegre que mesmao as inocentes catequistas que nos levaban cantaban dando palmas. Tifian letras
inofensivas, a0 menos as primeiras:

Fun a taberna do meu compadre
fun polo vento vin polo aire...

Aprendemos logo outras letras que soaban a pecado:

A Manolo levarono preso
por ir pola rda co carallo teso...
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Unha vella no tempo dos mouros...
Unha vella por falta de macho...

A mifia casa nunca mais vefias...

Non distinguiamos ben se 0 pecado consistia en cantar aquilo ou en que
0 Manolo fora pola rda en tales circunstancias.

Fun testemufia da transformacién do barrio, que non deixaba de ser
embaixada do mundo rural agachado na cidade, con matanza, magosto,
lumarada; cada cousa no seu tempo e coa presenza de todos 0s vecifios
quizais nostalxicos da aldea. Chegaron os guindastres, desapareceron as
hortas e 0s cantos e os contos, e comezaron a medrar edificios coma
cogomelos e a se encher de xentes estrafias e cunha fala estrafia tamén para
nos, fala que se impufia aos poucos. Os poligonos de edificios foron levando
lonxe vecifios e amigos, xa que ir a Elvifia dende Santa Margarida era como
baixar a Andalucia. Vecifios, amigos que endexamais volvemos ver. Aquel
meu barrio, o do sefior Xosé o cesteiro, o de Pilar de Lisardo, o dos
choqueiros no entroido, os calacus por defuntos, o dos xantares de romaria
no monte de Santa Margarida (que pasou a ser parque de Santa Margarida,
unha das primeiras inauguracions dos reis de Espafia), aquela bisbarra foi
engulida por un monstro de formigdn e ladrillo. Metéafora da Patria toda
comida pola modernidade. Quedaron fogueiras resistentes, coma as
asociacions de vecifios, culturais, musicais..., queda algunha hoxe en dia,
case que reserva ou museo..., algunhas anuladas logo por un poder maléfico
e sinistro.

Quero deixar unha ultima imaxe, vivida xa na medianeira da vida. Se vos
pido que evoquedes as noites de San Xoan ou de San Pedro, as noites das
fogueiras, do solsticio... que lembrades? Eu tefio o recordo urbano e rural
mesturado: vecifios xuntos, nenos, mozos, adultos e vellos amoreando lefia,
asando sardifias, saltando o lume e berrando: «Salto por riba do lume de san
Xoan para que non me trabe nin cobra nin can». Na costa, onde vivo, e
noutras costas onde vivin, hai anos puxose de moda entre 0s mozos facer
fogueiras na praia. Non se cantan os cantos de sempre, as obscenidades
vefien da man do rap, hip-hop, do papichulo, do perreo... todas en castelan
ou inglés. Estas festas na praia exclien nenos, pais e nais, a vellos, que por
riba deixan de prender lumes nos lugares de sempre. Todo un apartheid
xeracional.

Consideracions sobre a obscenidade

O dicionario Estraviz define obsceno como «[...] 0 que presenta ou
suxire maliciosa ou groseiramente cousas relacionadas co sexo». Son interesantes
0s sindnimos: deshonesto, groseiro, inmoral, impuadico, impuro, indecente,
indecoroso, lascivo, libidinoso, luxurioso, torpe... De todos, 0 que mais
chama a atencion é o de torpe: como o interpretaremos?

A etimoloxia fainos duas propostas: do latin obscenus, que provén de ob
caenum (do lixo); outra proposta falanos de ob scenus (féra de escena). A
Filoloxia sinala a primeira como a auténtica. No canto dela quedo coa
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segunda: o que ocorre féra de escena. Porque no escenario non se reflicte a realidade, senén
unha recreacion, unha impostura, o ideal... O mesmo que na vida hai unha aparencia formal,
politicamente correcta, logo esta o oculto, o0 agachado. Gran debate: quen decide o que é obsceno
e 0 que non? Entramos no campo da filosofia e da moral.

Esta claro que no noso mundo occidental estes limites vefien marcados pola tradicion xudeu-
cristia, que se impuxo desde unha mestura intelixente coas tradicions grego e romana. Noutras
tradicions tamén esta presente a norma moral, ou censura, quizais mais esaxerada (oriente,
Islam).

E posible que detras de todas as regulacions non haxa mais que unha politica da
supervivencia, de eliminar aquilo que pode destruir a evolucidn social. A familia, o clan, aparece
como seguranza de progreso social e econémico. Todo o que supofia unha ameaza & unidade
familiar convértese en prohibido, especialmente todo o que tefia que ver cunha sexualidade
alternativa. O &mbito das cancidns de tematica obscena non era normalmente o familiar, senén
0 encontro de vecifios, de mozos e mozas.

Teflo para min que co sexo acontece 0 que coa morte: son tabus (hoxe éo0 mais a morte),
temas prohibidos. A tradicion popular ¢ moi rica no ambito da morte: velorios, contos, chistes...
nos que tamén se mestura o obsceno. Marcial Gondar ten graduados os chistes nos velorios, que
comezan cos mais sinxelos e rematan a altas horas cos chamados verdes ou obscenos.

Din a Antropoloxia e Socioloxia que todo consiste nun intento de desdramatizar a morte,
de entendela desde a naturalidade da existencia ante o dramatico a resposta, quizais como
defensa, € o humor. Non acontecera o0 mesmo co sexo? Non seran todos os chistes, contos e
cancions que chamamos obscenas unha resposta ante a seriedade, drama, norma, pecado
aparente: a escenal, a teatralidade! Non serd, acaso, a reivindicacion do natural, do normal? Esta,
como non, o comporfiente de transgresion da norma, da rebeldia fronte ao correcto, expresado
en cantigas, en celebracions, onde non esta presente a censura, pero que non transforma a
situacion.

A Igrexa, o Estado, a Escola aparecen como represores-negadores dunha tradicion oral que
con todo sobrevive por séculos. Van ser 0s avances técnicos 0s que rematen coa transmision
oral. A aparicion de reprodutores de musica, da television, mais recentemente os medios
informaticos, manexados sempre por unha potente industria, fai innecesaria e incomprensible
a tradicion oral. Non precisamos cantar nada, damoslle a un botdn e a escoitar! Estes medios
mudaron tamén as formas de se divertir da xente: discotecas, pubs, verbenas, festivais, deixan
atrds xuntanzas de vecifios, ceas, ruadas, romarias...

A cancién popular e a obscenidade

Hai unha discusion transcendente entre musicos e autores: que ten mais importancia, a
musica ou a letra? Quedo coa primeira, unha musica apegadiza consegue que aprendamos e
custodiemos as letras por xeracions. Que seria do poema “Negra Sombra” de Rosalia de Castro
se non 0 mamaramos coa musica do mestre Montes? Quen teria aprendido a letra do himno
galego, quizais 0 mais longo do mundo, se non fora grazas aos acordes de Pascual Veiga? Quen
saberia de memoria a cancion “O carro” de Manuel Maria, se 0 Mero non lle puxera musica
cando tifia 18 anos? Ou se 0 Mini non musicara a letra de Luis Alvarez Pousa “Sementar,
sementarei”. Acredito que conservamos moita da tradicion oral obscena grazas a musica. Foi a
principal canle de transmision.

Agas nas coplas de escarnio e maldizer, na Idade Media, onde autores posiblemente cultos
recollen cantares obscenos, apenas temos compilacions do cantar obsceno. As recolleitas de
Sarmiento, Sobreira, Saco e Arce foron recatadas polo pudor e seguramente pola stia condicion
de cregos. O Padre Sobreira amosabase escandalizado cando atopaba grupos de mozas cantando
obscenidades. Existen moitas e magnificas recolleitas locais e publicadas nos ultimos anos.
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En canto & forma, podemos falar de cancions explicitas e non explicitas,
como habemos ver logo. As non explicitas, case sempre de boa calidade,
xogan ao despiste e hai que deixarse levar pola intuicion e imaxinacion para
entender o que nos queren dicir. A maior parte fan referencia a amores non
licitos, ao xogo sexual, aos xenitais masculino e feminino. Vexamos algin
exemplo:

Heiche de tocar as cunchas
mifia carraspeirifia,

heiche de tocar as cunchas
ao son da mifia gaitifia.

O meu paxarifio, nenas,
voa no voso arboledo

correndo de péla en péla
brinca na péla do medio.

Nena que compras o leite,
compra do meu que ten tona;
unha pingueirifia soa
éncheche a barriga toda.

As explicitas, como imaxinaredes, son directas e chaman a cada cousa
polo seu nome ou peor. Algunhas enxefiosas, cheas de humor e retranca,
outras bastas, vulgares, mesmo violentas e machistas. O amigo Mero, que
garda un Caderno verde, hanos dar conta dalgin exemplo (vid pax. 19 e
seguintes).

A tematica é variada: adulterios, vellas e vellos, curas, sancristans, lugares
para 0 encontro, menstruacion, oficios, animais, nais, homosexualidade
(apenas), santos e virxes, mozas por desvirgar, politicos...

Os lugares propios para a interpretacion destes cantos son 0s mesmos
que os de toda a tradicion oral: festas, romarias (sobre todo no camifio de
volta), vodas (regueifas), ruadas, foliadas, maios, entroidos, mesmo algun
velorio.

Unha tradicion que esmorece?

Quero unirme, finalmente, & preocupacién de moitos de vos e da
organizacion desta Xornada: a literatura de tradicion oral esmorece, non
continlia a transmisién aos mozos e nenos. Sen ddbida que non é un caso
illado sendn que ten que ver co proceso de anular toda unha cultura e unha
forma de ser no mundo. Moitas das nosas tradicions e costumes consérvanse
unicamente nas vitrinas dos museos. Acontecera 0 mesmo coa literatura de
tradicion oral, co canto popular? Temo que vai ser asi. Primeiro porque
desaparecen 0s espazos e lugares propicios, as festas, ruadas...; tamén a
desaparicion da vida rural, da convivencia cos mais vellos. A invasién
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mercantil, imperialista, doutros ritmos, voces e linguas, é imparable. Que recursos nos quedan?
Nas ultimas décadas houbo un rexurdir, sobre todo na musica galega. A sociedade ten en alta
estima as bandas, gaiteiros, pandeireiras e coros. Non lograremos que aconteza 0 mesmo coa
tradicion oral? Os novos ritmos que pegan nos Mozos, como 0 rap, non poderian beber da
tradicion oral? A familia xa non aparece como lugar de transmision. Hai que contar coa escola,
onde se fixeron experiencias moi interesantes, sobre todo de recolleita, por parte do alumnado.

Con todo estamos ante un proceso global, afecta outras culturas e tradicions. Posiblemente
non volvan tales cantos, porque 0 que non € necesario desaparece. Hoxe a tradicién oral, se
pensamos nas xeraciéns mais novas, non é necesaria. Tefien outras formas de se divertir,
comunicar, xogar, namorar. Quédanos recoller e custodiar todo un acervo, toda a memoria oral
dun pobo que foi e camifia hoxe non sabemos ben cara a onde.

Debémosllelo a moitos dos nosos, 0s avos e avoas, ao sefior Xosé, cesteiro de Santa Margarida,
e & vella Pilar de Lisardo.

Material consultado
Alonso Estraviz, Isaac (1995), Dicionario da lingua galega, Sotelo Blanco.

Blanco Pérez, Domingo (1994), Historia da literatura popular galega, Universidade de Santiago
de Compostela.

Callon, Carlos (2011), Amigos e sodomitas, Sotelo Blanco.

Carballo Calero, Ricardo (1990), “Literatura Gallega”, en Enciclopedia Tematica de Galicia,
Nauta.

Marifio Ferro, X. R. e Gonzélez Reboredo, X. M. (2010), Dicionario de etnografia e antropoloxia
de Galiza, Nigratrea.

Solla, Calros  (2008), Cantares de Manuela de Barro, Cerdedo, 2008.
(2009), Andar primeiro de rio, Concello de Pontevedra, 2009.
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O Caderno Verde.
Intervencién musical comentada de Mini e Mero

Como complemento & intervencion previa de Rubén Aramburu, Mini e Mero agasallaronnos
cunha actuacion musical comentada, que comezou Mero dando conta do seu Caderno Verde,
cheo de coplas picaras que proceden da recompilacion que ambos foron facendo por diversos
lugares de Galicia aos que foron destinados na sta condicion de mestres. Esa recolla resultou
mostrar unha cultura referente ao sexo distinta da reflectida nos medios de comunicacién e
mesmo en libros de creacion ou compilacion. Conta Mero que chegou a recoller 11.000 coplas,
cuartetas, triadas, romances enteiros ou contos en forma poética, que estan depositadas no
Museo do Pobo Galego e entre 0s que foi peneirando as “xoias da coroa” para o seu Caderno
Verde.

Despois de alertar do machismo que impregna a cultura tradicional, indica tamén a
existencia dunha comicidade propia, que se expresa tamén a través dun léxico especifico. Asi, a
cona recibe 0s nomes de conacha, zanfona, chaga, sendentes, caravel, campd, conexo, tinteiro,
pendello, pendella, berberichifia, crica, crico, croca, centola, sanantonio, ameixa, paxarifia,
fandango...; con respecto ao carallo indica que hai moitas mais denominaciéns ainda: rabo,
tentempé, caralla, tentemozo, vergalla, pirolo, pirola, pixo, gaita, mincha, minga, mingalla,
mixela, pruma, pichola, tarabelo, pistola, sanantonio, pirindola, pirinola, escopeta, cano de
escopeta, mango do sacho...; para foder existen carabufiar, treballar, fuchicar, follar, calcar,
remoer, darlle ao fandango, enfornar, entornar...

Intervén Mini para salientar que a maior parte das persoas informantes das coplas que fan
parte do Caderno Verde son mulleres vellas, depositarias e transmisoras desta literatura oral que
da conta de algo tan natural como a vida. Di Mini que daria parte da sGa vida por escoitar o
que se podia chegar a dicir nun lavadoiro hai cen anos.

Tocan a seguinte peza:

Que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
Maria Teresa,

que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
que a levo tesa.
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Que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
Maria Teresa,

que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
que a levo tesa.

Carallo que non quixeches
foder aquela sefiora,

mira que cona perdeches,
tdcate o carallo a cona.

Anda Xuana,

ardeche a troia,

vente comigo,
bailaremos a rumboia.
Viva a rumboia,
rumboia viva,

viva a rumboia

anque sea noite e dia.

Que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
Maria Teresa,

que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
que a levo tesa.

Que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
Maria Teresa,

que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
que a levo tesa.

San Antonio de Garellas
éche un santo putafieiro,
que lle foi facer un fillo
a Saleta do Niveiro.

Anda Xuana,

ardeche a troia,

vente comigo,
bailaremos a rumboia.
Viva a rumboia,
rumboia viva,

viva a rumboia

anque sea noite e dia.

Que che vai para o cu,
que che vai para o cu,



Maria Teresa,

que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
que a levo tesa.

Que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
Maria Teresa,

que che vai para o cu,
que che vai para o cu,
que a levo tesa.

Mero explica que un dos eixos tematicos do Caderno é o dos curas, que
exemplifican cantando “O cura esta malo”:

E o cura esta malo,

g 0 cura esta malo,

moi malifio en cama,
chirimbin, chirimbaina,
moi malifio en cama.

Pola media noite,
pola media noite,
chamou a criada,
chirimbin, chirimbaina,
chamou a criada.

Faime un chicolate,
faime un chicolate.
Pero non hai auga,
chirimbin, chirimbaina,
pero non hai auga.

Colle o cantarifio,

colle o cantarifio

e vai a buscala,
chirimbin, chirimbaina,
e vai a buscala.

O pozo era fondo,

0 pozo era fondo

e a corda noalcanza,
chirimbin, chirimbaina,
e a corda noalcanza.

E heiche dare unha,

e heiche dare unha

que ao fondo chegara,
chirimbin, chirimbaina,
que ao fondo chegara.
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No medio do pozo,

no medio do pozo

la picd una rana,
chirimbin, chirimbaina,
la picé una rana.

Picouna con gusto,
picouna con gusto,

con gusto e con gana,
chirimbin, chirimbaina,
con gusto e con gana.

Polos catro meses,

Polos catro meses,
barriguifia inchada,
chirimbin, chirimbaina,
barriguifa inchada.

Polos sete meses,

polos sete meses,
recachaba a saia,
chirimbin, chirimbaina,
recachaba a saia.

Polos nove meses,

XUStO a0s NOVe meses,
pariu a criada,
chirimbin, chirimbaina,
pariu a criada.

Un neno moi feito,

un neno moi feito

con capa e sotana,
chirimbin, chirimbaina,
con capa e sotana.

Que para dicir misa,
que para dicir misa
coroa lle falta,
chirimbin, chirimbaina,
coroa lle falta.

Levaio ao hospicio,
levaio ao hospicio.

Non me d& a gana,
chirimbin, chirimbaina,
non me dai a gana.

Que io hei de criare,
que io hei de criare



como mai honrada,
chirimbin, chirimbaina,
como mai honrada.

Que tefio dous peitos,
que tefio dous peitos
coma dos manzanas,
chirimbin, chirimbaina,
coma dos manzanas.

Que deitan de leite,

que deitan de leite
coma fontes de auga,
chirimbin, chirimbaina,
coma fontes de auga.

Mini chama a atencidn do auditorio sobre as seguintes estrofas da copla:

Levaio ao hospicio,
levaio ao hospicio.

Non me da a gana,
chirimbin, chirimbaina,
non me dai a gana.

Que io hei de criare,
que io hei de criare
como mai honrada,
chirimbin, chirimbaina,
como mai honrada.

para explicar que en tempos —que eles viviron como mestres rurais— parellas
perfectamente honradas casaban despois de ter dous ou tres fillos porque
economicamente non podian asumir o gasto da voda; asi pois, avisanos de
que mai honrada era aquela non abandonaba os fillos.

Outro dos temas desta literatura oral é o dos berces de adulteras, que
exemplifican coa seguinte copla:

Quen é ese que peta & ventana?
Estache o pai do que chora na cama.
E run run!

Quen é ese que anda no puxigo?
Meu maridifio deitado comigo.
E run run!

E esta noite non queridifio,
Que che esta na cama o pai do menifio.
E run run! Menifio é.
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Demo do patache! Iba para Ribadeu,
doulle vento en proa i & casa volveu.
E run run!

E esta noite non, que che esta na cama
0 pai do concon,
E run run! Menifio €.

Se non o entendiches, enténdelo agora,
que che esta comigo o pai do que chora.
E run run!

E esta noite non queridifio,
Que che esta na cama o pai do menifio.
E run run! Menifio é.

E se queres algo, saleme ao camifio,
Que eu de mafia cedo hei de ir ao muifio.
E run run!

E esta noite non, que che esta na cama
0 pai do concon.

E run run! Nenifio é.

E run run! Nenifio 8.

Finalmente Mero recrea unha escena que da conta do contexto real no que xurdian coplas e
regueifas. Para isto falanos de Ricardo Lagares, un informante do concello de Frades que morreu
hai uns sete ou o0ito anos, e mais do Sefior Cesareo, vecifios de Santalla de Moar e que xuntos e
moi oufanos andaban de cantores pola comarca —Mesia, Frades, Ordes... Pero un dia regueifaron
coas Vellas da parroquia de Galegos (tamén no concello de Frades) que se prepararon e utilizaron
a técnica habitual na cultura tradicional que se poderia chamar da vella tola, aquela que non esta
ao que se fai. Acordase de forma téacita que non se poden repetir musicas nin letras, e cando
cantaba Ricardo Lagares e comezaba a coller carreira, aparecia a vella tola, que lle cambiaba o
ton, perdialle a musica, e 0 Lagares non acordaba de onde estaba, e non podia volver a ela. Asi,

por exemplo, se 0 Ricardo cantaba:

a vella retrucaba, por exemplo, con aquela cancién que se sae de todos os tons:

E ti que o tes,

sei eu que cho vin,
por un buratifio
que tes no mandil.

E baila, Manuelifio,
Manuel baila.

E baila, Manuelifio baila,
con Adelaida, con Adelaida.

Ricardo Lagares tifia 0 don do eufemismo, de non ofender directamente, e escoitalo era un
recreo para o oido, pero aquel dia as vellas pegaronlles un repaso moi competente. Mini e Mero

rematan a sUa intervencion retomando o seu canto:
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E ti que o tes,

sei eu que cho vin,
por un buratifio
que tes no mandil.
Que tes no mandil,
que tes no mandil,
e ti que o tes,

sei eu que cho vin.

Heiche de contar un conto
na cabezalla do carro,

e se o cabezallo rompe
agarrasteme ao carballo.

E ti que o tes,

sei eu que cho vin,
por un buratifio
que tes no mandil.
Que tes no mandil,
que tes no mandil,
e ti que o tes,

sei eu que cho vin.

O carallo foi & cona,
pensando de merendare.
Meteu a cabeza dentro,
comezou a gomitare.

E ti que o tes,

n'o podes negar,
que cho vin no rio
cando ibas lavar.
Cando ibas lavar,
cando ibas lavar,
e ti que o tes,

n'o podes negar.

E ti tes 0 mexar torto,
conocincho no andare,
durme unha noite comigo
que cho hei endereitare.

E ti que o tes,

sei eu que cho vin,
por un buratifio
que tes no mandil.
Que tes no mandil,
que tes no mandil,
e ti que o tes,

sei eu que cho vin.
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Din que Antona non ten fondo,
mais a Antona fondo ten-he.

Se o trangallo vai pequeno
Antona que culpa ten.

E ti que o tes,

n'o podes negar,
que cho vin no rio
cando ibas lavar.
Cando ibas lavar,
cando ibas lavar,
e ti que o tes,

n'o podes negar.
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Na cona da vella non manda ninguén
Patrons sociosexuais na poesia galega de tradicion oral

Olga Novo

E fixo ben e fixo ben
na cona da vella
non manda ninguén
Copla popular

Fermosa coma unha vella
Claudio Rodriguez Fer

El amor sexual es como una florescencia de la vida. Son sus précticas tan diversas, tan diferentes
sus grados de desarrollo como inmenso es el campo de la afectividad general. Imposible reducir el
amor a una definicion concreta; imposible determinarlo por condiciones particulares fijas. Nada
mas variable. Preséntase siempre el amor sexual impregnado del sabor peculiar de cada asociacion
humana, sujeto a reglas, formulismos y rituales que varian con el organismo social. Y, como el
amor de los sexos, los demas sentimientos y afectos cambian de aspecto y de expresion seguin cir-
cunstancias de lugar y de tiempo. [...] El amor, verdaderamente el amor como lo formula el pen-
samiento moderno, no es de nuestros tiempos, no ha nacido todavia [...]

Ricardo Mella

Cando fun convidada a esta xornada de estudo arredor da tematica sexual e obscena na
literatura galega de tradicidn oral, & mifia mente vifieron case a un tempo algins recordos
infantis e de stpeto oinme a min mesma & idade de catro anos cantar co meu tio Ramon «a saia
da Carolina/ ten un lagarto pintado/ cando a Carolina baila/ o lagarto dalle 6 rabo», e sen entender
eu ainda o dobre senso do lagarto e 0 seu rabo sempre sofiei con ter unha saia marabillosa coma
a da Carolina. Tamén me vifieron & mente as picaras palabras e xestos que se intercambiaban
na matanza a mifia tia Elia e o seu home, renovando o rito ancestral do riso e o desafio sexual,
e co tempo eu mesma xoguei a preguntar o dia dos chourizos que home daba “a medida” ese
ano.
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Medrei naturalmente rodeada do coro comunal de mulleres que intercambiaban saberes e
confidencias, e asi foi como souben non s6 dos cantos rexoubeiros sendn tamén dos velenos
contidos nas palabras marmuradoras, ditas coa lingua pequena ou cantadas a pleno pulmén ao
son dos pandeiros, co obxecto de ensinar, criticar, sancionar e ridiculizar determinados actos ou
determinadas persoas.

Nese xineceo da cocifia de aldea souben da historia dunha tal Benigna, curma da mifia
avoa, unha fermosa rapaza loira, de exotica beleza e gustadora das festas e dos praceres da vida.
A Benigna, que lucia un vestido marelo os dias de festa, cantabanlle:

Del color del canario
tienes el culo

aunque no te lo he visto
me lo figuro.

A pobre Benigna, de casa humildisima, foi pretendida por un mozo de casa rica, dunha
aldea vecifia, e ela, atraida fisicamente polo rapaz e engaiolada seguramente por unha promesa
de felicidade sen fame, facia 0 amor con el a cardn da lareira, mentres o seu pai —incitado pola
fillaa marchar da cocifia— baixaba & corte darlle a cea aos bois por enésima vez, e saia pola porta
da cocifia rosmando: «Ben te entendo, ben te entendo...» O sefior Remigio, que ante os ollos
esculcadores da aldea pasaba por parvo, e a Benigna, que pasaba por puta. Un dia a pobre
Benigna, prefiada daquel sefiorito que nunca admitiu ter relacions con ela, foi a Monforte na
burra. Cando volveu, tras quince quilometros ao lombo do animal, foise deitar & palleira e ali
morreu, desangrada, dun aborto mal practicado. Meu pai ainda lembraba, con ollos
espaventados, cincuenta anos despois, 0s beizos denegridos da nosa fermosa Marilyn de
Vilarmao.

E se no xineceo da cocifia de aldea souben da triste historia da Benigna, no cemiterio
comprendin de nena o terrible poder patriarcal que conduce & infelicidade, pero tamén a
inmensa forza dos amorifios primeiros que, coma a raiz do toxo verde, son moi malos de olvidar.
A mifa tia Lola namordarase aos catorce anos dun mozo da aldea vecifia de Castroncelos, e en
segredo mantiveron o seu noivado durante anos pola oposicion do pai dela, 0 meu avd, que
dubidaba da honradez do rapaz. Aos vinte e un anos ela quedou prefiada e, sabedora como era
da firme negativa do pai e da deshonra que constituia para a familia o seu estado, ocultou os nove
meses a vida do seu ventre con vendas e faixas e disimulos de saias anchas e sabatelos. E mandou
en segredo a sUa irma mais nova & botica da Pobra mercar un soliman dos ratos, e del comeu, e
mesmo enguliu cabezas de mistos por ver de morrer. Pero ainda asi, a vida abriuse paso.

Chegado o dia, deu a luz ela soa, no ultimo cuarto da casa, unha menifia sen nome e sen
pai. A mifia avoa e unha vecifia estaban na cocifia cando sentiron, con extraordinario estupor,
grelear a criatura. Seica a mifia tia tapaba a cabeza coa vergonza cando escoitaba falar o seu pai,
que lle dicia & sta muller que no canto de lle levar & filla parida un caldifio de pita, mellor fora
levarlle caldo de cinsa. A menifia morreu aos tres dias e ela estivo oito anos sen volver a unha
festa nin a unha feira, deshonrada e pechada na casa pois sabia que ninguén quereria «unha
pereira que xa fora abalada».

Algun tempo despois chegou de Cuba un vecifio que retornaba da emigracion e que sempre
ollara para ela con paixon disimulada. Casou con ela e a mifia tia sempre destacou a bondade
daquel seu marido que endexamais lle botara en cara a sta “falta”. Cos anos, morto xa 0 marido
e morto tamén aquel seu primeiro amor, regresaba ela nos verans & aldea e pediame a min, que
era unha nena de apenas dez anos, que a acompafiara ao cemiterio. Tardei en entender por que
preferia a compafia dunha nena para ir pofier unhas flores ao camposanto. Naquelas visitas, a
mifia tia choraba ante a tumba do seu home, e despois, protexida pola soa compafia inocente
dunha nena, choraba libremente tamén ante a tumba do seu primeiro amor, sesenta anos
despois.
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A raiz do toxo verde

¢ moi mala de arrincar.
Os amorifios primeiros
son moi malos de olvidar.

Normatividades sociosexuais

Comprender o tecido sociosexual dunha comunidade é esencial para
a interpretacién dese coro comunal que canta a vida na sla inmensa
plurivocidade. E asi, como expon tan lucidamente o anarquista vigués
Ricardo Mella na cita coa que iniciamos esta exposicion, cando estudamos
0 erotismo, 0 amor, a pornografia, a obscenidade ou cantas formulacions ou
figuras de estilo da sexualidade queiramos —pois moitas son e moi diversas —,
estamos no fondo referindonos & representacion social do concepto e polo
tanto as stas formulaciéns culturais. Sendo pois un feito cultural, varia
dunhas sociedades a outras, dunhas a outras clases e tamén, por suposto,
dunhas épocas a outras, e é polo tanto transmisor dunha vision do mundo
emanada dunha sociedade concreta. Estamos ante o que Foucault chamou
dispositivo de sexualidade, a través do cal os poderes estenden as sUas practicas
de control e conformacion do suxeito e, por suposto, a base patriarcal da
dominacion masculina (Puleo 1992: 4), pois esa vision pretendidamente
neutral da sexualidade foi, como é sabido, tradicionalmente conformada
por unha vision androcéntrica da mesma.

Amor, sexualidade, pornografia ou obscenidade remitennos a forma e
manifestacion dos nosos desexos e praceres, dos impulsos dos nosos sentidos
pero tamén & regulacion e control dos mesmos*: como sentimos, como
amamaos, quen decide o que é bo amor e mal amor. O que esta ben e o que
non. Que se silencia, que se oculta, que se prohibe ou a que se incita. E
como recrea a linguaxe a ideoloxia dominante ao respecto.

Eu pretendo hoxe simplemente tirar dalgins fios do nobelo desta
intrahistoria na propia historia literaria galega. Porque a literatura pode ser
un reflexo especular da vida pero a0 mesmo tempo tamén a recrea e pode
facer permanecer no tempo verdadeiros fosiles ideoldxicos que non nos fan
mais libres.

En lifias xerais podemos adscribir os patrons xenéricos e sociosexuais
da nosa literatura de tradicién oral ao mais amplo e complexo cédigo
erotico occidental que establece a norma central da parella casada como
célula social e garante fértil da continuidade da comunidade. Asi, sinala
Mandianes Castro en Loureses:

1 Podemos dicir, en lifias xerais, que mentres que o amor fai referencia ao universo afectivo nun sentido
amplo, o erotismo alude & representacion do impulso sexual, do cal constituiria polo tanto unha
figura de estilo. Pola sta banda, o sexo remite &s unidns fisicas, e finalmente a obscenidade e a
pornografia serian formas discursivas sobre o sexo, asociadas aos tabus sexuais —codificados polo
sistema no caso da obscenidade— e & descricion e narracion do corpo e das artes das prostitutas, no
caso da pornografia, ainda que o termo vai moito mais alé desta funcion inicial da que informa a
etimoloxia.
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... @ comunidade ten medo de non poder continuar cara 6 futuro [...] a comunidade ten
medo dos célibes porque non fan nada pola continuidade da comunidade. Enton os puntos
que preocupan e dan medo & comunidade son a esterilidade das mulleres, a
homosexualidade, o celibato e a morte, que non é mais que a desintegracion dos elementos
que compofien a persoa. (Mandianes Castro 1984: 139)

No establecemento das normatividades sexuais entrecrtizanse factores de clase, idade, sexo
e orixe, de xeito que se prima o casamento entre iguais, isto €, entre mozos e mozas da mesma
clase de idade, da mesma procedencia social e da mesma orixe, cunha clara tendencia &
endogamia. Duas coplas da nosa tradicion oral?> son ben representativas a respecto desta
clasificacion que establece a norma:

Non quero muller casada,
non quero muller viava,
quero muller solteirifia

e sen aquela ningunha.

Os solteiros valen ouro
0s casados valen prata
0s villvos calderilla

e 0s vellos folla de lata.

Se analizamos como esta construido o discurso de cada unha destas coplas veremos tamén
como na linguaxe asenta a ideoloxia dominante e como se transmite e perpetda. O ton asertivo
da primeira cantiga transmite unha apreciacion persoal que devén norma, e polo mesmo feito
de integrarse na norma social non se explicitan as razons da eleccién e da preferencia da muller
solteira fronte a tddalas demais. O contexto social define aqui esta elipse, esta desaparicion do
sentido Gltimo, construindo a cantiga sobre un presuposto cultural: a preferencia da muller
virxe. Dominique Maingueneau advirte a este respecto que en toda presuposicion hai unha
reorientacion cara a verdade dos enunciados, tratandose neste caso o enunciador dun axente
verificador que valida os enunciados (Maingueneau 1991: 128 e ss). Mais tamén desde un punto
de vista estrutural, a cantiga ofrece un interese particular: a composicion estrutdrase en base a
un duplo paralelismo, mediante o que se reagrupa a expresion do que non se desexa, «Non quero
[...]/ non quero [...]». Esta estrutura de coupling ou emparellamento (Pozuelo 1994:199), moi
comun no discurso poético, incide nunha forte trabazén ou cohesion interna, pero ademais,
cando o discurso agocha ou explicita algun tipo de consideracion ideoloxica, adoita establecerse
unha oposicion, que pode ficar subxacente ou emerxer & superficie, como € 0 caso que Nnos
ocupa. Se nos dous primeiros versos o emisor establece a sta percepcidn negativa dunha relacién
cunha muller casada ou cunha villva, nos dous Ultimos establece claramente o outro termo da
oposicion: «quero muller solteirifia/ e sin aquela ningunha». A oposicion entre o tratamento da
viliva ou da casada fronte & preferente, a solteira, vén marcada polo uso do diminutivo afectivo
—ifla, que incide na xuventude da muller pero tamén na perspectiva garimosa con que 0
enunciador a introduce no discurso. A implicacion ou consecuencia social da mensaxe do Gltimo
verso «e sin aquela ningunha» é a dunha radical segregacion, unha intencion clasificatoria que
marxina as mulleres que xa tiveron algiin vencello sexual —casadas ou vitvas— facendo prevalecer

2 O corpus de coplas analizadas procede da obra de Domingo Blanco, en dous volumes, Poesia popular en Galicia 1745-1885
(1992).
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na consideracion social positiva e fixando como Unico modelo normativo
as solteiras, isto é, as virxes. Este modo declarativo presenta pois unha
declaracién de intenciéns que partindo do individuo se elevan a norma
social. Estamos ante un discurso coral, no que o enunciador ecoa o sentir
popular.

No caso da segunda cantiga, unha voz tamén clasificatoria incide de
novo no factor normativo, paralelo, como vemos, & consideracion
masculina expresada na anterior cantiga. O factor clasificatorio exprésase
nunha composicion de senso vertical, na que a gradacion descendente
marca 0 maior ou menor interese da parella a escoller: solteiros, casados,
vilvos e vellos. Os catro estratos de idade e condicion social nos que asenta
a clasificacion reflicten unha rixida estruturacion na que se mesturan
diversos criterios (estado civil, idade e plenitude/decrepitude fisica, atadura
sentimental presente ou pasada) que constituiran a lei da normatividade
do grupo.

Asi pois, podemos dicir que a través destas duas cantigas, que proceden
de emisores de sexo diferente, con expectativas diferentes, constrden un
discurso ideoldxico dos estereotipos de unién amorosa e, polo tanto, poden
considerarse textos normativos, de control das sexualidades e sancién
colectiva do que se considera marxinal.

O mellor xa cho levei

A virxindade como piar e valor sagrado do patriarcado é un elemento
estrutural do relato androcéntrico que impregna os discursos relativos a
normatividade sociosexual desde tempos recuados e, por suposto, é un
elemento central do pensamento relixioso emanado das Sagradas Escrituras.
Neste senso, sinala Anna Maria Fernandez Poncela:

La virginidad de la doncella y la fidelidad de la esposa son elementos
clave. Porque de la doncella o la esposa, a la puta, a veces hay sdlo
un paso, debido fundamentalmente a la volatibilidad, maldad e
incoherencia intrinseca del ser femenino, segun la mentalidad
popular [...] De ahi que se aconseje la vigilancia y represion de la
sexualidad, y en general la vida social de las mujeres, por aquello de
que “mas vale prevenir que curar”. (Fernandez Poncela 2002:89)

Os estudos de antropoloxia galega e a mais recente historiografia
centrada nos estudos de xénero parecen sinalar a importancia concedida &
fidelidade e & chamada honradez sexual da muller nun contexto
socioecondmico no que a herdanza ten un papel central e no que, polo
tanto, parece imprescindible asegurar unha descendencia lexitima; asi o
parece corroborar o refraneiro, que cifra a seguranza e tranquilidade do
home na “honestidade” —sexual, por antonomasia— da muller: «Quen boa
muller ten, seguro vai e seguro vén» (Ferro Ruibal 1995: 413). Na
conformacion dos roles xenéricos, baseada na desigualdade, a garda da
virxindade das mulleres como valor de cambio contraponse & liberdade de
accion dos homes, sobre o que non recae o peso da honra familiar, como se
explicita nalguns refrans: «O home, que faga un cento; a muller, que non a
toque o vento» (Ferro Ruibal 1995: 322).
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A literatura de tradicion oral presenta a mitudo voces masculinas advertindo da sua
preferencia polas mulleres virxes, e o refraneiro € ben explicito a este respecto: «Bebe do rio, por
avolto que vaia; come carneiro, por caro que che saia; casa con doncela, por anos que ela faga»; «Mais
quero moza feita que moza desfeita» (Ferro Ruibal 1995: 407). Este ultimo refran explicita a
través dunha estratexia discursiva moi simple (o uso dun prefixo de negacion sobre 0 mesmo
adxectivo) a oposicion que o contexto social establece entre a moza feita —unha muller adulta e
preparada para devir esposa— e a muller desfeita —virxindade perdida—. A oposicion asenta
ademais nunha viraxe lGdica da linguaxe saturada de sentido: moza feita alude simplemente &
xuventude plena da muller, mentres que o seu adxectivo anténimo convértese nun adxectivo
axioloxico, subxectivo, que se carga de connotacions negativas: a muller que perdeu a virxindade
é unha moza tamén perdida para 0 mundo. A sancién social é ben clara a este respecto, estamos
ante a condena da muller gozada, como pode verse nun gran numero das nosas cantigas:

Non quero nada ca lebre
doutro galgo xa corrida;
s6lo, eu solo hei de correr
lebre que haxa de ser mifia.

Cereixifia maroubela,
déixaste levar 6 vento;

a culpa tivena eu

non a recoller en tempo.

Neste contexto son frecuentes na literatura oral as advertencias da fraxilidade da honra,
como podemos ver no refraneiro: «A muller e o vidro sempre estan en perigo» (Ferro Ruibal 1995:
413). A estratexia discursiva que identifica a muller cun material fraxil reforza a idea do extremo
perigo ou facilidade de ruptura, de perda. Mais por outra banda o refran constriese tamén sobre
unha elipse, pois ese perigo ao que sempre parecen estar expostas mulleres e vidro fica indefinido,
e € asi porque o propio contexto sociocultural permite focalizar a atencion precisamente sobre
o feito que se silencia, 0 innomeable, que é a perda da virxindade. Silénciase porque o tabd
sociosexual non permite facilmente a sta verbalizacion: estamos no terreo das alusions e
sobreentendidos que fan da linguaxe todo un artefacto simbolico transmisor da cultura.

A referencia & virxindade nunca é directa, senon aludida a través de perifrases e metonimias
que agochan unha realidade innomeada, tabu, un algo, o, que aboia na sta significacion aludida
de maneira indeterminada ou se determina e substantiva sendo o mellor: «<o mellor xa cho levei»,
etc.

En ocasions a alusion & perda da virxindade agocha unha escura referencia a unha relacion
non consentida, a un abuso sexual. Unha conduta masculina agresiva frecuente, e as fontes
respecto a estes feitos poden ser moi variables, pois se socialmente son feitos asumidos dentro
da normatividade comportamental masculina, poden interpretarse incluso como signos de
virilidade ou simplemente como unha caracteristica xenérica®. As cantigas nas que o discurso se
construe en base a un léxico violento e impositivo son exemplos claros:

Hei de vir e hei de ir,

fala non cha hei de dar;
heite de facer moer

como 0s barqueiros no mar.

3 O refraneiro é explicito neste sentido, aludindo claramente ao forzamento da muller —neste caso da propia esposa—: «Non rogues
cama & muller, que non hai mester» (Ferro Ruibal 1995: 412).
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Esta noit hei d' ir ald,
terasm’ o postigo aberto;

ai, si cho atopo cerrado

vai haber na aldea o demo.

Esta noite hei d’ ir al3,
teras as pernas lavadas;
ou hei de durmir contigo
ou morrer a pufialadas.

A propia comunidade advirte & mulleres, no canto coral de paremias
e coplas, da necesidade de gardarense e ficar vixiantes ante a posibilidade
dun encontro que poida conducir a un abuso, como pode verse na cantiga
seguinte na que a voz do pobo advirte 4 mozas dos perigos da noite, un
lapso temporal connotado sexualmente:

Por de noite nunca saias,
minifa, do teu lugar,
por de noite nunca saias
anque faga bo luar.

E é que, en termos xerais, podemos seguir as consideracions de Marifio
Ferro cando di que «a moza gozada perde o atractivo para outros homes e
dificulta as posibilidades de casamento; a promesa de matrimonio axuda as
mozas a manteren relacions prematrimoniais» (Marifio Ferro 2000: 314-315).

Pois ben, un nimero considerable de cantigas fan referencia & perda do
mellor desde un punto de vista masculino. O léxico empregado é revelador
da insistencia comUn do home para conseguir a desfloracién da muller e das
diversas estratexias de seducién, de modo que nun elevado ndmero de casos
as expresions xiran arredor da esfera do roubo ou da extraccion pola forza
dun ben prezado, recorrendo por veces a un Iéxico da violencia: roubar,
quitar, levar, pasar, renderse, dar. Nestes casos nos que o emisor é masculino,
o0s temas poden xirar arredor do lamento pola entrega da virxindade a outro
home, o cal en efecto resta valor & muller como opcién matrimonial, ou
unha referencia & negativa a casar trala desfloracion, & sipeta perda do carifio,
ou mesmo & dubida sobre da virxindade da moza. Fican totalmente fora do
ideoloxema moral do emisor masculino: a aceptacion, a vivencia positiva do
encontro sexual primeiro por medio do cal a muller perde a virxindade, ou
a relativizacién ou suavizacion das consecuencias de condena social que tal
feito lles ocasiona as mulleres*. Nalguns textos referidos a esta situacion o
emisor masculino amosa a stia severidade e mesmo a crueldade insolidaria
coa vitima:

4 Son pois, pouco frecuentes as cantigas nas que o emisor masculino acepta a responsabilidade da
paternidade tras unha relacion sexual prematrimonial: «Eu entrar entrei no prado/ eu coller collin na
herba;/ eu que fixen o derramo,/ tamén cargarei coa perda». O refraneiro ofrece a este respecto algunha
mostra excepcional de condena do abandono masculino trala obtencion da relacion sexual: «O que
fai dona & doncela e non casa con ela, trae sempre a vida en pena» (Ferro Ruibal 1995: 597).
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Adiés, mifia menifia,

o mellor xa cho levei;

si non ques casar conmigo
inda cho estimarei.

Dixenche que si, que si,
a pasar o regueirifio,
agora que x‘o pasei
perdinche todo o carifio.

Si mo diches, no‘mo deras,
qu‘eu pedir, non cho pedin,
que llo diche a quen quixeche
e quéresmo cobrar a min.

Non € pois de estrafiar que paralelamente xurdan moitas composiciéns nas cales se reflicte

a reserva das mulleres, 0 medo e a negativa a manter relacions sexuais, malia que o desexo &s veces
se impofia e triunfe a vida e o goce libre do corpo sobre a ameaza da exclusion social, como
manifesta a voz feminina da seguinte cantiga:

Estate quedo
non sexas enredo,
anque esto digo
enreda comigo.

E mesmo existen voces poderosas que claman os seus dereitos autoafirmandose® fronte aos

micropoderes da estrutura social:

Voume por aqui embaixo,
e voume por aqui arriba,
fiando na mifia roca,

gobernando a mifia vida.

5
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Alglns elementos do manexo do discurso transmiten claramente a intencionalidade autoafirmadora da voz feminina: non
estamos ante un discurso da dubida ou da optacion sendn ante unha asercion co verbo en primeira persoa, reforzado no seu uso
reflexivo (voume) e repetido no segundo verso conformando unha estrutura anaférica de insistencia. Os complementos do
verbo, tamén paralelisticos, «por aqui embaixo» e «por aqui arriba» introducen un movemento itinerante pero seguro e decidido,
un camifio trazado pola personalidade independente da muller que o realiza e que se reafirma nas sdias propias palabras —véxase
0 emprego innecesario da conxuncion copulativa e no inicio do segundo verso, que tende a remarcar a reiteracion da accion. O
efecto de autoafirmacion discursiva impleméntase coa alusion aos Utiles de traballo (a roca) e & propia accion de traballar,
transmitida cun tempo imperfectivo, accion en curso, vida en progresion, afirmacion en proceso (fiando; gobernando). A muller
que expresa a stia independencia neste cantar dota a siia voz dun poder discursivo irreverente marcado pola posesion (mifia roca;
amifa vida), que adoita marcar o discurso masculino pero non o feminino. Estamos ante unha imaxe da muller forte, que non
atende os ditados do discurso alleo sendn que crea o seu propio sen aludir ao exercicio do poder ou opresion; tratase dunha mostra
de acceso da marxinada ao discurso, dunha conquista da palabra, da expresion e, polo tanto, da independencia, pois
independencia de voz implica autoxestion da vida.



Asi pois, os discursos sobre a preservacion da honra e a perda da
virxindade amosan unha complexa estrutura de mosaico que reflicte
claramente a cara da moeda moral e tamén o seu reverso, 0 Xogo, 0 perigo,
a ameaza ou a vinganza, pero tamén a ironia ou a coraxe fronte ao mundo.

Tendo pois en conta que a honra da muller é o seu mais prezado ben,
a tradicion oral insiste enormemente na garda da mesma, pois «A honra da
muller moito coidadifio quer» (Ferro Ruibal 1995: 413). A insistencia na
vixilancia e control das mulleres advirte da necesidade da presenza da nai
preto da filla que mocea ou que se amosa festeira: «<A moza & beira do mozo
requere a nai preto dela»; «A mozo galan, ter a filla da man»; «A moza
trouleira, sia nai & beira» (Ferro Ruibal 1995: 414). A exteriorizacion da
ledicia na moza, a expansion vital, denuncia claramente para a comunidade
a manifestacion do desexo dunha iniciacion sexual; é pois un sintoma que
compre controlar e vixiar: «<A moza risofia ben deixa ver que quere ser dona»
(Ferro Ruibal 1995: 415).

Mais en xeral a advertencia no control das mulleres non se reduce
unicamente & mozas virxes, abrangue tamén as casadas, pois nelas reside
tamén a honra da familia e a concepcion licita dos fillos herdeiros da casa.
Deste modo, o refraneiro sinala o encerramento doméstico da muller como
forma de control; non esquezamos que a casa, 0 espazo privado, é sentido
tamén como dmbito propio das mulleres, e en especial a cocifia, en moitos
casos presentada como metonimia do fogar enteiro: «A muller na stia casa,
nada lle pasa»; «Ben estd a porta pechada e a dona dentro da casa»; «A muller
e asardifia, na cocifia» (Ferro Ruibal 1995: 415). E asi como os animais que
compre gardar polo perigo a seren comestos no ataque nocturno do lobo ou
do raposo, a muller —animalizada tamén ao ser identificada co pequeno
gando®- debe regresar ao fogar antes da caida da noite: «A muller e a galifia,
na casa con dia»; «A muller e a ovella, con dia na cortella» (Ferro Ruibal 1995:
415). De novo estamos na esfera do sobreentendido, ante un perigo non
dito, ante unha informacidn elidida que toda a comunidade comparte. A
animalizacidn das mulleres nestes casos convérteas nun rabafio a gardar. O
uso deste verbo é moi frecuente nestes casos: «A muller que mais sabe, mais
precisa que a garden»; «A que quere ser mala, pouco aproveita gardala;
«Gardar ben unha muller, non pode ser»; «Mozas tolas e por casar ¢ mal gando
de gardar» (Ferro Ruibal 1995: 415).

Os exemplos que acabamos de ver inciden ademais noutras ideas
vertebradoras desta vision androcéntrica: en primeiro lugar, a concepcion
negativa do saber na muller, considerado perigoso; e en segundo lugar, a
idea da imposibilidade de controlar totalmente unha muller presentandoa
asi como un ser incontrolable, voluble’, lixeiro, irracional a fin de contas, e
“mala” en esencia: «A que quere ser mala, pouco aproveita gardala» (Ferro

6 A animalizacion das mulleres como estratexia discursiva é moi frecuente na tradicion oral,
sublifiando a infravaloracion do sexo feminino: irracional, salvaxe ou brutal. Normalmente estas
identificacions tenden a asociar caracteristicas negativas, producindo a través da comparacion ou
identificacion un transvase dos elementos animais & mulleres.

7 Numerosas sentenzas inciden no presuposto androcéntrico da volubilidade das mulleres, asociado
& suposta febleza do seu caracter fronte & imaxe falocéntrica da estabilidade masculina: «A muller e
a moeda non gusta de estar queda»; «Cartas e mulleres van a quen queren»; <Entre o si e non das mulleres
non cabe a punta dun alfinete»; «Muller, vento e ventura logo se mudan» (Ferro Ruibal 1995: 410).
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Ruibal 1995: 415). O emprego do subxectivema negativo asociado a muller, mala, compre
interpretalo aqui no sentido estritamente sexual: € mala a que toma a iniciativa, a que é libre, a
que actta de maneira independente, é infiel ou goza do pracer de maneira ilicita aos ollos da
comunidade.

De xeito paralelo, o refraneiro advirte que «Muller que de si non torna, é porta sen tarabelo»
(Ferro Ruibal 1995: 415), polo cal a voz an6nima que ecoa o saber ancestral sinala como
solucidn idénea a ocultacion total, a segregacion do espazo publico da muller: «A muller non dala
a ver» (Ferro Ruibal 1995: 415). A sospeita sobre as mulleres neste ambito € tal que a condena
ideoldxica vérquese en ocasions sobre un aspecto e o seu contrario, non dando lugar a unha
posible saida digna nos comportamentos femininos; asi, o refraneiro condena a muller que se
expon & ollada publica, ao tempo que lanza a sospeita tamén sobre aquelas que se cobren, tapan,
ou acttan con discrecion, pretendendo que un exceso de pudor responde a unha intencion
igualmente oculta e polo tanto ilicita: «Muller tapada esconderse quere» (Ferro Ruibal 1995: 415),
tal e como pode verse na copla:

A muller que é caladifia
e non di mal de ninguén
canto mais baixifio mira
cantos mais amores ten.

Neste senso, as mozas casadeiras deben saber conservar a sla honra mais tamén vixiar e
controlar o seu comportamento no seo da sociedade. Asi, por exemplo, a muller que se deixa
ver moito na rua, a muller que entra no espazo publico, é excluida do colectivo de mulleres
apto para o casamento, isto é, que poden gozar do estatuto da muller decente, do canon da
noiva, esposa e nai, da muller completa como ser social. A seguinte cantiga é ben explicita a este
respecto:

Pedra que roda na calle
non serve para cimento;
a muller que é coquetona
non sirve para casamento.

Atopamonos nesta cantiga coa usual estratexia discursiva da presentacion exemplarizante
nos dous primeiros versos, amosando unha verdade que calquera pode constatar, e convertida
polo tanto nunha “verdade universal”, que asegura 0 mesmo estatuto para 0s dous versos
seguintes dada a construcion da composicion: os dous Gltimos versos responden exactamente &
l6xica irrefutable dos precedentes. Esta estratexia discursiva, posta en marcha por unha terceira
persoa que remarca 0 senso de obxectividade da afirmacion, ten un caracter absolutamente
normativo.

Como viamos na cantiga anteriormente exposta, 0 acceso ao espazo publico élle negado &
muller que se quere decente, entendendo pois que a conduta normativa relaciénase coa reclusién
no espazo doméstico, como demostra o sequinte refran: «A muller e a galifia, por andar, pérdese
axifia» (Ferro Ruibal 1995: 405). Moi significativamente, neses casos os verbos de movemento
adquiren un significado negativo, mostras dun subxectivema sancionador. Fixémonos ademais
en que este tipo de refrans estan construidos nun presente intemporal que converte a afirmacion
nunha reflexion de validez tamén intemporal, como tamén acontece no seguinte: «Muller que
corre, sequida quere ser» (Ferro Ruibal 1995: 406). Neste caso, ademais, o feito da mobilidade
introduce unha sospeita de conduta pouco decente, de busca do encontro amoroso. E é que «A
boa muller de tarde en tarde na ria déixase ver» (Ferro Ruibal 1995: 412). Pois a rda expon a
muller ao perigo dos encontros: «Muller composta na rda posta a todo o malo esta disposta» (Ferro
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Ruibal 1995: 412). Os espazos de transito ao exterior, 0s que comunican a
casa coa rda, adquiren igualmente matices negativos neste contexto: «A
muller tola e a camisa rota logo saen & porta» (Ferro Ruibal 1995: 415), «A
mal amafada primeiro abre a porta que cobre a cama» (Ferro Ruibal 1995:
566). Nesta orde de cousas, o refraneiro amdsase especialmente critico coas
mozas fenestreiras, que se asoman &s ventas e polo tanto, ao mundo. E como
sabido é que «A muller & ventana, perde mais que gafia» (Ferro Ruibal 1995:
409), os proxenitores renegan da filla fenestreira por constituir un perigo
para a honra da familia: «Sufrirei filla golosa e albendeira, mais non
fenestreira» (Ferro Ruibal 1995: 415). Nétese que a eleccion do verbo neste
refran lévanos xa a unha significacion negativa: o pai ou nai conciben a
crianza da filla como un sufrimento, algo que non se goza senén que se
padece e soporta. Por outra banda, o refraneiro emprega en numerosas
ocasions, como estratexia discursiva, o consello ao receptor mediante o uso
do imperativo, e asi 0 podemos ver na advertencia que se lle fai ao home
contra a muller fenestreira: «Muller ventaneira, fuxe dela & carreiral» (Ferro
Ruibal 1995: 415); estratexia que se combina a miado, como xa foi
sinalado, con esa voz impersoal que agocha o discurso simbélico da
comunidade sancionadora: «Moza riseira, trouleira e ventaneira, para quen
a queira» (Ferro Ruibal 1995: 415). Neste ultimo refrdn vemos que a
conduta indecorosa da muller asocia a visibilidade social na saida & fiestra
coa manifestacion da ledicia vital e mais concretamente coa busca dun
encontro sexual; asomarse (& fiestra) é, neste contexto, amosarse®, como
pode inferirse da seguinte cantiga:

Tirate desa ventana,
non seas tan ventaneira;
unha cuba de bon vifio
non necesita bandeira.

A condena da fenestreira preséntaa en ultimo termo como unha
prostituta: «A muller ventaneira busca quen barata a queira» (Ferro Ruibal
1995: 414); unha muller, en fin, que arrastra 0s homes ao pecado por medio
da sUia suposta insinuacion:

Nena que estas na ventana
retirate para dentro,

non fagas peca-los homes
en o sesto mandamento.

Compre pois indicar que o prototipo da muller perfecta é o dunha
muller discreta que prefire o retiro na casa —dedicada aos labores
domésticos— & expansion ldica en festas ou diversions sexan as que sexan,
pois cofecido é que «As romarias e &s vodas van as loucas todas» (Ferro Ruibal
1995: 414).

8 Lembremos como o cofiecido cadro de Murillo “Gallegas en la ventana” (ca. 1670) amosa unha
escena na que o personaxe da moza —caracterizada de xeito moi sensual a través da vestimenta de
Xeneroso escote— se mostra na fiestra no exercicio da prostitucién, acompafada por unha muller
maior, a siia ama, que esconde o seu riso malicioso.
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Pois ben, pobres mulleres marcadas socialmente pola perda da honra, ou que non
corresponden pola sua conduta ao modelo do casto anxo do fogar e quedan fora da centralidade
das preferencias para a norma central social que é a do casamento. A elas pois, caldo de cinsa.
Mais non so a elas.

O caldo de cinsa

Se 0 patrdn sociosexual establece a idoneidade dos casamentos entre iguais, quen contravén
a norma fica na marxe. Mulleres marcadas pola sta mancha social da perda da honra, mais
tamén aquelas persoas cuxa union é desigual —casamento dun vello cunha moza ou, de moita
menor recorrencia, dunha vella cun mozo—, e marxinalidade pola transgresion da norma
(adulterios, homosexualidade, celibato, infertilidade ou interese pola sexualidade na vellez): para
todos eles, caldo de cinsa. Vou centrarme agora neste Gltimo caso, no da sexualidade na vellez.

Unha vella de cen anos
e un vello de cento dous
xuntaron as barriguifias
e deron gracias a Dios.

Imaxes da decrepitude fisica e da carencia de funcionalidade social, nas marxes sexuais e
sociais sittanse as figuras do vello e da vella. O refraneiro galego é explicito a respecto desta
ausencia de funcionalidade que converte os ancidns nunha carga da que é mellor desfacerse:
«Besta vella, botala 6s toxos» (Ferro Ruibal 1995: 580); asi, en xeral o folclore amosa unha actitude
desprezativa cara a ancianidade: «Auga e vento, que caia na casa do vello» (Ferro Ruibal 1995:
580).

Pola contra, a senectude como valor positivo cobre 0s espazos tradicionais da experiencia,
dunha certa dignificacion en razén do saber acumulado®, mais non no estrito dominio da praxe,
do traballo cotian, carentes da forza fisica da xuventude e do atractivo da beleza candnica do
corpo mozo. Estes dous eixos: forza e beleza, aparelladas no canon da idade ideal, produtiva e
reprodutora, arredan os estereotipos dos vellos e vellas do centro social positivo®. Segundo nos
ensina a antropoloxia, a imaxe condenatoria sociosimbdlica da vellez procede das fondas raizames
da tradicion cristid asentada en Occidente como base da nosa cultura. A vellez asciase & carne
perecedoira e 4 morte:

Hai que estar cheo de prexuizos para non ver que o significado simbdlico que a
tradicion lle atribe & vellez baséase nestas palabras de San Pablo: “Fostes ensinados
conforme & verdade de XesUs a despoxarvos, en canto a vosa vida interior, do home vello
que se corrompe seguindo a seduccion da concupiscencia, a renova-lo espirito da vosa
mente, e a revestirvos do Home Novo” (...); respecto &s persoas, vello é xa 0 que esta preto
da morte. Neste sentido, o corpo, respecto @ alma inmortal, é vello como sinala San
Bernardo: “Na Unica persoa de Cristo coexisten o eterno, 0 antigo e 0 novo; o eterno, ou
sexa, a divindade; o antigo, € dicir, o corpo; 0 novo, a alma”. Nos homes carnais o corpo
esta mais corrompido e é, polo tanto, mais vello: “O home carnal non comprende as cousas
do espirito. A carne é vellez, a gracia novidade.” (Marifio Ferro 2000: 57)

9 Son abondosas as sentenzas que fan referencia & experiencia vital como valor positivo, un saber do que son depositarios os
ancians da comunidade: «Anos, difieiros e dias compofien vilas e vidas», «<Mais sabe o demo por vello que por demo; «Paxaro vello
non cae na gaiola» (Ferro Ruibal 1995: 578).

10 Neste senso é importante notar que un dos modos de representacion da carnalidade no Antroido é a figura do Vello ou da Vella,
personificacions da irrisoria decrepitude carnal e da corrupcion pecaminosa.
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Neste mesmo senso, o estudoso da moral sexual Eduard Fuchs fornece
multiples exemplos na sua obra clasica Historia ilustrada de la moral sexual,
tanto na arte coma na literatura occidental desde o periodo renacentista,
deste arraigado prexuizo contra a vellez sexualizada. Fuchs explica o
fendmeno como reaccién paralela & grande importancia concedida & idade
da plenitude corporal, constantemente exaltada:

Con todo esto se compagina [...] que la madurez fuese tan valo-
rada en esta época. Hombres y mujeres en la plenitud de la vida. El
hombre en el momento culminante de la fuerza fisica y de su poten-
cia sexual, la mujer no como la virgen que apenas empieza a flore-
cer, 0 como la jovencita en capullo, sino en la edad en que sus formas
han alcanzado pleno desarrollo y su ser entero le concede plenos de-
rechos a sus sentidos y le ofrece la mas apasionada satisfaccion.

]

A esto responde también que la vejez se considerase en el Renaci-
miento la desgracia mas grande. El cuerpo fisico, constituyente prin-
cipal del sentido de la vida, no puede en esta edad satisfacer su
objetivo esencial. La mujer vieja, con sus formas marchitas, no des-
pierta ya la pasion del hombre; el hombre viejo, a su vez, no puede
ya satisfacer los deseos de mujer alguna. Por tanto, nada provoca mas
horror que el hombre viejo y la mujer vieja, en quienes se piensa a
menudo en son de burla y mofa brutal. (Fuchs 1996: 116)

A literatura de tradicion oral adoita reflectir, en diversos graos, esta
consideracion negativa da vellez no seo da nosa sociedade rural tradicional
—tal e como acontece tamén noutras latitudes— ben insistindo na
imposibilidade sexual, ben no deterioro fisico, alcanzando un grao extremo
de critica sarcastica ou ironia, mais ou menos cruel, no tocante as unions
desiguais por razon de idade: unha moza casada cun vello ou unha vella
con marido mozo.

Paralelamente & actitude de rexeitamento, ridiculizaciéon e marxinacion
social das parellas desiguais, outras cantigas, como reforzo desta idea e
presentando o reverso do modelo positivo, parecen insistir na necesidade da
harmonia da parella de vellos: a unién que permanece toda unha vida.

Nestes casos, soen empregarse procedementos inversos aos
acostumados neste tipo de composicidns. Asi, se nas cantigas de critica as
unions desiguais entre moza e vello son a ironia e o sarcasmo as bases de
modalidade discursiva, cando a composicion restablece o equilibrio entre 0s
dous membros da parella (neste caso un vello e unha vella) o discurso
térnase cara a unha visién amable na que se presenta unha relacion afectiva
desprovista do condicionamento sexual. Tratase aqui da parella como
compafia dunha vida, como agarimo da fin da existencia. A parella de
ancians representa 0 modelo canoénico do envellecemento comdn que ten
como base afectiva a tenrura e unha comprension baseada na convivencia
e nun compromiso alongado no tempo, pero sobre a que non xiran xa os
aspectos da sexualidade, podendo dicirse que desde o prisma tradicional se
trataria dunha idade, dunha etapa da vida, asexuada:
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O vello perdeu a vella
entr' a muruga do lifio,
e agora o vello chora
polo seu agarimifio.

Desde esta cosmovision a conduta non normativa que da paso a sexualidade na idade
madura converte 0 ancian nun “vello verde” —caracterizado pola impotencia, 0 voyeurismo e a
estupidez—, e a ancid nunha “tola”; ambos pois marxinados e excluidos do centro emanador de
toda normatividade comportamental e moral, expostos & critica e maledicencia privada e
publica, como as siias compafias amorosas, acusadas e sinaladas, por extension, de venda de
favores sexuais, casamentos por interese, comportamento prostibulario, escandalo social, etc.

Un dos temas centrais escarnecedores dos homes de avanzada idade é a impotencia sexual,
tratada con ironia, sarcasmo e, en ocasions incluso, con piedade autorreferencial, como pode
observarse na seguinte cantiga:

Algun dia, algo, algo,
agora, mal pecadifio,

Xa non me queren as nenas
porque vou acabadifio.

Se no caso das composicions autorreferenciais o ancidn entoa un lamento pola sta
condicién marxinal no sensual, no sentimental e, polo tanto, no social, nas cantigas nas que o
punto de vista transborda cara & muller, cara & esposa moza, o elemento central da impotencia
sexual vese complementado por consideracions de caracter socioloxico de gran calado: «Eu
caseime cun vellifio/ por decir que tifia home»:

Eu heime de casar

por no' me quedar solteira
anque pr‘ o subir & casa
faga falta unha escaleira.

A composicion transloce, trala sarcastica alusioén sexual, as motivacidns que levan ao
casamento s mulleres, mesmo ao casamento desigual, nesta ocasion por razon de diferenza de
idade. A acusada polaridade que o sistema sexo-xénero establece para situar na centralidade
social o masculino, fai xirar arredor deste nGcleo todalas posibilidades de estabilidade e entrada
na conduta normativa para unha muller, como vimos, mesmo se esta norma s se acada
mediante un matrimonio pouco candnico en base a outros criterios de normatividade (idade,
condicion social, etc).

A principal causa da oposicién social a este tipo de unién desigual na nosa sociedade
tradicional é sen dubida o risco de infidelidade, sospeita sobre a que se construira algin dos
monumentos culturais da literatura galega contemporanea: Os vellos non deben de namorarse, de
Castelao. Estamos pois, ante a literaturizacion da imposibilidade amorosa en razén da diferenza
de idade (Blanco 2006: 29-30), que parece tamén transmitir o refran «\ello con amores, inverno
con flores». O refraneiro advirte igualmente do perigo que supén para 0 ancian o casamento
cunha muller nova que, sexualmente activa, debe ser satisfeita carnalmente; o0 excesivo
esgotamento fisico do vello é unha idea implicita nas cantigas e refrans relativas ao tema:
«Catarro, casamento, cagarreira e caida son catro ces que quitan 6 vello a vida» (Ferro Ruibal 1995:
577). O refraneiro insiste no perigo da entrega a unha nova paixdn na vellez, pois «O corazon
engana os vellos» e conduceos a unha morte segura: «Vello que fai voda, cava sen querer a sta
covar; «Vello que se namora chama pola derradeira hora». E é que numerosas sentenzas fan
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referencia & lascivia do ancian mediante a identificacion co lume da palleira,
que logo arde e se extingue: «Cando se acende o palleiro arde mais axifia o
vello»; «O vello e a palleira, cando se acenden, son mala fogueira» (Ferro Ruibal
1995: 578). A avidez de actividade sexual no vello escarnécese por
considerarse antinatural, de modo que a actividade sexual que constituia
un signo de virilidade na sta xuventude trdcase, coa idade, en luxuria e
incontinencia irrisorias: «Canto mais vello, mais pelexo»; «De vello, gaiteiro»;
«De vello, hai quen se troca pelexo» (Ferro Ruibal 1995: 580).

En todo caso, o saber popular emanado da anénima voz do refraneiro
sentencia claramente a antinormatividade da sexualidade masculina na
vellez: «Cando 0 home mexa nas botas, xa non esta para mozas» (Ferro Ruibal
1995: 577), «\ello xa é Pedro para cabreiro» (Ferro Ruibal 1995: 578).

Por outra banda, semella que existe unha distribucion xenérica da
intencionalidade respecto ao casamento con ancians e ancias. Se temos en
conta un amplo corpus de cantigas populares e refrans, veremos que no
caso das mulleres a eleccion do home maior soe corresponder ao
cumprimento da norma social, isto é, devir unha muller casada, ou procura
dunha posicién social e econdmica, buscada por ela mesma ou respondendo
a unha incitacion familiar.

Mais no caso no que a eleccidn se produce no senso inverso, é dicir, un
mOozo que casa cunha vella, vemos que a recorrencia e a frecuencia do tema
na literatura tradicional € moito menor, e neste caso pode corresponder &
intencion de busca dunha axuda doméstica: «Eu caseime cunha vella/ por
gobernar mifia vida». Por outra banda, sendo moito maior o indice de
frecuencia do tema da vella escarnecida, presenta ademais caracteristicas
especiais pois a vision que a sociedade tradicional verque sobre elas parece
cinguir os criterios de imposibilidade sexual aos de marxinalidade social,
polo que a vella sofre respecto ao vello unha dobre critica, unha dobre
marxinalidade que a converte nunha das figuras mais repudiadas e
cruelmente escarnecidas do noso cancioneiro.

Na cona da vella non manda ninguén

A vella responde & figura anticanénica do patron de beleza feminino,
carente de atractivo fisico. Se no caso da critica aos vellos se observa certa
insistencia na impotencia sexual, no caso das mulleres focalizarase o discurso
sarcastico nunha descricion corporal tendente a resaltar a decrepitude fisica,
a fealdade que se considera inherente ao corpo ancian, e mesmo en moitos
casos asociado & sucidade ou & supersticion. Non € casual que a figura da
meiga responda precisamente a este prototipo fisico e a este grupo de
idade!*. Asi, Gonzélez Reboredo sinala:

A suciedade é simbolo de impureza. O Mal, ¢ polo tanto 0 Demo e
as bruxas, son suxos. Tamén farrapentos, porque o vestido representa
o0 estado moral. Tamén a vellez, basedndose en textos de San Pablo,
como Ef 4, 21 e Cor 5, 17, é simbolo de pecado e, por extension, a
condicion propia dos bruxos [...] Efectivamente, mediante as

11 Pode consultarse a este respecto o estudo de Marifio Ferro Satan, sus siervas las brujas y la Religion
del Mal (1984).
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acusacions de bruxeria combatese 6s que non cumpren os ideais da sociedade. Entre as
moitas funcions da bruxeria esta a de servir de medio de control social. (Gonzalez
Reboredo 1990:77-78)

A sUa antinormatividade esténdese desde a decrepitude fisica ata as consideracions relativas
tamén ao terreo da norma sexual, pois adoitan ser mulleres acusadas de conduta licenciosa ou
luxuriosa no pasado, cunha mancha, un signo sociosexual que provén do pasado e que pode
atopar continuidade na frecuente acusacién do trato sexual co diafio ou implicadas na resolucién
de problemas relacionados co sexo’2. E moi frecuente tamén a alusion ao caracter sumamente
agre destas mulleres, sublifidndose en moitos casos a envexa contra as nais e 0s nenos, que tende
a remarcar a carencia do estado de graza, da centralidade social que sup6n a maternidade (Blanco
1995), carencia que as expulsa da norma e que as converte en seres maléficos e perigosos,
encarnacions da Lilith abortiva e mortifera (Bornay 1995), da que as nais deben defenderse elas
e aos seus fillost® e, polo tanto, a comunidade enteira.

Xunto & marxinalidade que constitUe o grupo de idade (a vellez) ou unha conduta sexual
non-normativa, unha das caracteristicas que adoita representar as ancias de forma moi negativa
é a pobreza, de modo que a extraccidn social e a falta de medios contriblen a un maior
illamento, condena e marxinacion. A exclusion pois, en numerosos casos, non se realiza
unicamente pola ética de desprezo a senectude sendn polo conxunto de vellez e pobreza“.

Reproducimos a continuacion unha cita da obra de Lison Tolosana, Brujeria, estructura
social y simbolismo en Galicia (1979), que consideramos de maximo interese polos datos directos
que inclte o autor relativos ao tratamento popular cara as meigas, que evidencian a condena
unéanime da comunidade:

... todos las colocan invariablemente en el Gltimo tramo de una escala de valores: son
«malas personas», «avaras», «hipdcritas», «entrometidas», «chismeiras», «de lengua li-
xeirax; «orgullosas, malas, tienen rencores», «se enfadany, «rifien con los demas», «se in-
miscuyen en todo, discuten con frecuencia», «tienen mala fama», 0 «<mala nota»; la que
bota o ollo «<non che é boa persona», «nunca boa é», «hace mal a todos» [...] Y refirién-
dose a hembras concretas, bien conacidas, las califican asi: «tiene fama de esto desde que
era joven [pendenciera]; se entromete mucho en la vida de los demas..., mala como un
dolor». «Era de caracter fuerte, hablaba muy mal si se enfadabax; «bruta, brusca y pobre»;
«vieja, pobre, mal vestida y parecida». «Son de edad, enfadanse moito, dan una dispara-
tada por menos de nada, se meten en las vidas de los demas». «Son viejas murmuradoras
que andan con cuentos, armando lios, 0 mentirosas». [negrifia nosa] (Lison Tolosana
1979:293-294).

12 Asi, entre as acusacions feitas &s bruxas atépanse tamén as de «ligar/desligar amor de varén ou femia», ou curacion de «impotencia
sexual». (Lison Tolosana 1979:15).

13 Naenquisa do Ateneo de Madrid, sinalase na resposta de Ourense relativa & figura da meiga o seguinte: «Poden facer mal de ollo
as solteiras e vellas, meigas envexosas, mesmo antes de nace-la criatura. Para evitalo as nais levan penduradas do corpifio cornos de
vacaloura (Lucanus cervus), figas, medallas, cruces». [negrifia nosa] (Gonzalez Reboredo 1990:44).

14 Na mesma enquisa de comezos do século XX, a cuestion relativa & existencia de bruxeria déixanos datos esclarecedores a respecto
da consideracion das mulleres ancias como meigas. En Noia, por exemplo, a resposta incide no conxunto vellez-pobreza-
intrusismo: «...diremos que se atrible o poder de facer mal de ollo, xeralmente, a mulleres ancis, farrapentas e sucias, & vez que
falangueiras e amigas de metérense na vida allea» (Gonzélez Reboredo 1990:44). No mesmo testemufio de Noia déase conta de
terribles sucesos que exemplifican & perfeccion as estratexias de exclusion social aplicadas &s ancias acusadas de bruxeria, ao
tempo que expresa claramente o prototipo da “meiga”, en base ao seu grupo de idade e conduta sexual: «E engadiremos que ata
tal punto é firme a crenza no mal de ollo, nalgtn raro caso, que produciu terribles consecuencias & malfadada autora da desfeita. En
efecto, temos noticia fidedigna de que, en dlas aldeas distintas e con ddas mulleres diferentes, cometéronse, por esta supersticion, actos
vituperables que cualificamos de salvaxes, consistentes en sacalas das stias casas (soen ser mulleres soas e solteironas de non boa fama)
& forza e despois de alcumalas, chamandolles repetidamente bruxas e de obrigalas violentamente a que desfixeran o mal que se lles
atribuia, foron barbaramente apaleadas en castigo & maldade feita 6 neno ou nena enfermos, segundo os autores da malleira pola mala
querencia da agredida e solitaria meiga». [negrifia nosa] (Gonzélez Reboredo 1990:44).

42



Pois ben, no cancioneiro popular galego a critica sexofébica e miséxina
contra a vella céntrase na alusion escarnecedora a aqueles elementos que
conforman a metonimia sexual: vulva ou peitos. A decrepitude fisica
maniféstase pois na descricién hiperbolica dos peitos caidos, ou da alusion
a vulva deformada mediante un léxico vulgar que implementa o caracter
burlesco da secuencia:

Unha vella moito vella,

mais vella que un San Anton,
botaba a teta 6 lombo,

e arrastraballe o pezon.

Unha vella dixo a outra
polo burato da porta:
valgate Xdnca-la vella
case te-la crica torta.

Unha vella no tempo dos mouros
fixo da cona unha plaza de touros.

Adoita ser frecuente na caracterizacion burlesca da ancia o feito de
recorrer a elementos escatoldxicos, como a defecacion, ano, excrementos,
etc. Os tropos empregados na maioria dos casos establecen identificacions
do corpo da vella con obxectos inutiles ou froitas en proceso de
descomposicion, ademais de insistir na carencia de consistencia carnal
—como se podia ver no caso da alusion aos peitos, e como tamén se observa
nas alusions ao ano:

Aquela vella d'enriba do valo
trémball‘o cu como un figo pasado;
e aquel'outra d'enriba do muro
trémball‘o cu com‘un figo maduro.

Evidentemente, esta presenza abundante de elementos escatoldxicos
incide na representacion da vellez da muller non s6 desde a critica groseira
sendn tamén, ou & par, desde o rexeitamento da madurez corporal que quere
inducir aqui, a un tempo ao riso e ao noxo. A recreacion da fealdade
extrema, da case monstrosidade corporal, vai parella & representacién
hiperbdlica de actos corporais considerados tradicionalmente como tabus e
que cobran especial relevo na arte grotesca. A posta en discursividade dos
ourifios da vella, de flatulencias, etc, despostea de calquera caracter
respectable. Carente de todo atractivo fisico, non é xa unha muller, é unha
vella que fai andar muifios cos seus ourifios, & que se lle tapa o ano con
cravos, & que se escarnece desde toédolos puntos de vista:
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Unha vella cos seus mexos

seis muifios fixo andar;
valgach* o0 demo, o raio da vella
que ganas tifia de mexar.

Unha vella de cento e un ano
ten un clavo no cu chantado;
carpinteirifio, vind* a boa hora,
que xa o clavo saleu para fora.

A carencia de atractivo fisico ou de calidades consideradas positivas, fan da muller ancia un
ser inatil, sen unha funcion social concreta, que levan ao marido a expresar esta situacién por
medio dun discurso humoristico e finalmente a desexar mesmo a sta pronta morte's:

Unha vella con quen durmo
non ten tripas nin bandullo,
nin ten faldra na camisa;
non me podo ter coa risa.

A mifia muller é vella,

é vella e non quer morrer:
cantos santos hai no ceu
a leven 6 seu poder.

Este feito da carencia de funcidn social leva a un retrato da ancid, feito polo esposo mais
novo, retrato que se pretende humoristico e que presenta a muller vella no seu maximo deterioro
fisico, para logo pasar a un discurso de reificacién da ancia, converténdoa nun aparello calquera
que lle devolva unha funcién especifica e unha utilidade concreta. O grao de cousificacion €,
pois, extremo, baseando o senso humoristico destas cantigas nunha degradacion total das
mulleres anciés, convertidas en utensilios de labor agricola (cancelos) ou vendo mesmo a stia pel
convertida en coiro animal co que se fan pandeiros para 0 Antroido. Estas referencias ao Carnaval
remarcan, se cabe ainda mais, a funcion burlesca e grotesco-carnavalizadora da propia cantiga’®.

A mifia muller é vella,
de vella non pode andar;
heina de pér de cancela
no portelo do lugar.

15 O refraneiro fai referencia mesmo ao abandono da ancia, considerada in(til para a sociedade: «A vella que non pode andar, que
a leven a un areal e ali que a deixen quedar» (Ferro Ruibal 1995: 57).

16 No folclore europeo soe ser frecuente o tema da vellez como né de numerosas representacions de tipo carnavalesco (Fuchs 1996:
119-120), centro, pois, do escarnio e a burla que a festividade do Antroido introduce como liberacién da conduta social, a
través do riso.
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A mifia muller é vella:
heille de sacar o coiro,

para facer un pandeiro
para correr 0 Antroido.

Paralelamente & presentacion sarcastica referente ao fisico, o
cancioneiro popular amosa tamén unha forte critica no tocante a condutas
non normativas, como expresion da ledicia ou do vitalismo, consideradas
comportamentalmente como propias da xuventude, tal a entrega ou gusto
polo baile, a musica e a festa en xeral, e sobre todo a busca e o gusto dos
praceres sensuais: «<A muller e a gaivota canto mais vella mais louca» (Ferro
Ruibal 1995: 415), «\ezouse a vella 6 mel e séubolle ben» (Ferro Ruibal 1995:
576), «A vella que de amores se devece, o0 diafio que a leve» (Ferro Ruibal 1995:
578). Por outra banda, o refraneiro condena explicitamente a conduta
antinormativa das anciés a través dunhas estratexias discursivas moi
semellantes &s do escarnio dos vellos neste mesmo senso; asi por exemplo
recorrese & alusion ao gaiteiro/a —simbolo da ledicia e da festa— que non
deberia asociarse & vellez. A simple identificacion dos vellos cos gaiteiros
presenta pois un contrasentido, amosa o paradoxo sobre o que asenta tal
conduta antinatural: «De vella, gueiteira», «Se a vella é gaiteira jque fara a
moza solteiral» (Ferro Ruibal 1995: 580), alusioéns que retoma ou ecoan no
cancioneiro popular:

Maria a da venda nova,
dempois de vella é gaiteira:
mandou facer unha saia
rota pola dianteira.

Hai, non obstante, algunha ocasion na que o cancioneiro pode referirse
as ancias como mulleres experimentadas, por suposto no aspecto sexual, 0
cal parece darlles certo dereito de exteriorizacion do humor ou do xogo
verbal en situacions de festexo ou encontro colectivo:

Cantade, nenas, cantade,
e deixade reir as vellas,
qu‘o tempo da mocedad
tamén o pasaron elas.

Outro tipo de comportamento non normativo é o derivado do
rexeitamento do matrimonio por parte da vella, pois ainda que non se
considera correcto o casamento en idades avanzadas, que se produza a
posibilidade para unha muller maior pode verse como unha derradeira
oportunidade para acceder & normatividade social. O feito de ela negarse
interprétase como unha conduta soberbia, impropia dun ser que non parece
ter dereito a capacidade decisoria ou a manifestar o seu propio desexo ou
criterio:

Aquela vella do demo,
vella como 0 meu bonete,
trataronll o casamento:
ainda regafiou o dente.
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A partir da analise dos emisores neste tipo de cantigas, semella que a nivel de actantes
sociais existe uniformidade, é dicir, un discurso homoxéneo con poucas fendas no tratamento
e consideracion cara as mulleres vellas. As alusions e criticas que se fan ao seu redor provefien
dun emisor en terceira persoa que adoita representar a colectividade, pero tamén de voces
particulares, a do marido mais novo e tamén a doutras mulleres, incluidas as vellas, que por un
efecto de loita interna abondo frecuente, presentan unha visién tremendamente descarnada e
ferinte da semellante. O didlogo entre as duas vellas soe presentarse baixo a férmula: «<Unha
vella dixo a outra», cuxo verbo dicendi introduce o conto atroz por voz das propias ancias,
incrementando co discurso directo a efectividade da mensaxe, COmo xa vimos.

Nalgunhas ocasions, é o marido mais novo o obxecto de burla por ter escollido compafieira
ancid e situarse por esta razon el mesmo & marxe das condutas normativas que establecen o
casamento entre iguais, como vimos. Alldese nestes casos a algunha imposibilidade fisica da
muller, derivada da sta idade avanzada, e que repercute na vida ou nas accions do esposo, que
fica finalmente ridiculizado pola aceptacion como comparieira dun ser marxinado socialmente:

¢Como che vai, Xulian,

coa tua muller sin dentes?
Ou II* has de comer as codias,
ou II' has de levar molentes.

Mijail Bajtin ensinounos na sda ldcida analise da cultura popular da Idade Media e o
Renacemento que o riso popular e as stias manifestacions do grotesco tefien fondas raices na
cosmovision transgresora da Idade Media. De xeito que a imaxe deforme, hiperbdlica e
escatoloxica do corpo ten que ver coa celebracion dun mundo “ao revés”, cunha
“carnavalizacion” que invertia temporalmente e de xeito ludico os valores establecidos e que
acollia as mais diversas formas comicas. A parodia medieval, neste senso, establece a concepcion
grotesca do corpo (Bajtin: 31) e un emprego transgresor da linguaxe mediante o uso de inxurias,
blasfemias, preferencia polos termos denotativos, imprecaciéons, etc.

Nas nosas coplas populares 0 maior grao de realizacion do grotesco dase precisamente nas
composicions dedicadas s vellas, de xeito que podemos tomar como mostra paradigmatica a
copla «Unha vella no tempo dos mouros/ fixo da cona unha praza de touros», na hiperbélica apertura
dos orificios impudicos para o poder e o propio pobo —que tamén é poder cando «aldea pequena,
inferno grande»—.

Asi, ainda que podemos dicir que o emprego da linguaxe directa pode resultar transgresor,
este mesmo uso pon de manifesto en grao sumo a normatividade sociosexual sexista que en
nada contradi os patrons da moralidade imperante, tal e como pode verse xa —salvando as
distancias xenérico-temporais— nas nosas cantigas de escarnho e maldizer (Novo 2012: 101). Pois
no caracter humoristico deste tipo de cantigas a funcion irrisoria implica precisamente unha
intencion moralizante seguindo 0s patréns sociosexuais imperantes, e o sarcasmo devén deste
xeito unha clara manifestacion dos poderes policéntricos que penetran na esfera intima e
atenazan o sofio (im)posible da vida libre.

Compre, pois, pofier de relevo este caracter transgresor dalgunhas das nosas producions
populares mais obscenas; e dicimos transgresor, que non subversivo, porque a transgresion so
opera unha inversion ltdica e irrisoria dos valores sociais, pero permanecendo dentro do sistema
e sen atacalo nos seus fundamentos como faria unha producién subversiva que esfarelase o
corazon podre do pensamento que cre liberador o riso do sarcasmo contra a muller ancia, e non
sabe ver nela unha Venus Vella.

Rosalia de Castro amosounos en Cantares gallegos unha vella sabia conselleira, dotada da
beleza da experiencia e da intelixencia, que guiaba a menifia cantora. E Carmen Blanco
amosounos a sua libre Vella do Arco coas pernas abertas ensindndoo todo. Como Chano Pifieiro
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nos deixou para sempre encarnada en Mamasuncion a absoluta beleza da
deusa campesifia.

Desde a vision desa Venus Vella quixen eu ir & nosa poesia de tradicion
oral para ver as pedras fundacionais escritas dos nosos sentires e desfacer, con
absoluto amor, as absolutas falacias que condenan a quen non segue 0
camifio ditado polos poderes. Porque sen dubida fixo ben a Vella non
deixando que na sla cona mandara ninguén.

Epilogo

Estas mifias palabras de hoxe estan dedicadas & memoria da mifia tia
Lola, que gardou no seu corazdn sempre 0s seus amores e padeceu a critica
e 0 ostracismo social. A Benigna de Remigio, vitima do mal amor, do
escandalo sexual, a deshonra e a pobreza. As mifias tias Isolina e Elia, que
sempre gustaron do sal e da pementa. Ao meu tio Ramadn, que me ensinou
a amar a saia da Carolina. A mifia mai, muller natural que me fixo amar a
vida plena sen tabus. As vellas fermosas que me acolleron nas stias casas nas
tardes de chuvia mentres meus pais fan coas vacas a0 monte. E ao meu pai,
gran narrador oral que, como o conxunto da sociedade galega, esta a perder
amemoria viva da nosa tradicién oral mais que ainda lembra para min, aos
oitenta e seis anos, as feiras de Pedrafita de 1952...

ANQUISES

Arrastras 0s pés papa

lévote cos ollos ao carrelo

porque tentas fuxir da vellez coma dunha guerra ancestral
eu subote &s mifias vértebras

combadas polo peso

arrastras 0s pés pero eu podo contigo

e lévote ao carrelo

ata o final da vida.

Arrastras a linguaxe e non che vén

a memoria un verbo

que anifiaba na parte esquerda do cerebro e eu

completo a tla frase coa palabra arar querer sachar tractor ou balboreta
arrastras

a mente cara o pasado

e 50 lembras aquela feira de 1952

cando se lles caeron os cascos aos bois volvendo de Pedrafita
e lles sangraban os pés no rio

a stia cornamenta ainda se abre nalgunha das tGas neuronas
e volves ser un tratante de gando corenta anos despois.

Eu non sei ata cando lembraras inda o meu nome
e saberas ainda que son a tua filla.
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Descofiezo como se enrodelan as terminacions nerviosas
e se crispan e as veces atopan unha luz silabica

que lles indica o camifio.

Como € que de stpeto non sabes talvez

que habia que po6r un pé diante do outro

para poder sofiar

e que se arrodeas unha muller cos brazos iso é amor

e todo o demais

desaparece.

Porque asi de sinxelo € o universo.

Como o pequeno lexema ao que te agarras algunha tarde
coma se fora 0 mango dunha gadana.

Ti

que fuches un orador no medio do agro ante un publico estupefacto
de corvos grilos toupas ovellas e libelifias

Ti

que tifias a intuicion do poema na punta da lingua

e explotabache no ceo do padal coma un figo maduro
carnoso exacto e brutal.

Que sabias que na nosa lingua o trigo déitase

ante unha orde do vento

que a rama das patacas arde

que existen cousas tan finas

coma a lingua dunha pita...

e s0 lembras aquela feira de 1952
cando se lles caeron os cascos aos bois volvendo de Pedrafita.

Papa

como sera

cando se che despalatalicen as consoantes

e vexas chover desde dentro sen entender a auga

e remexas a lingua ata atopar a forma mais adecuada
e sorris porque sabes

que ainda non caiches definitivamente

na curva melddica do silencio.

Lembras

con toda exactitude

gue mamaches ata 0s cinco anos nos peitos da mai Benigna
que parira dazaseis fillos no dltimo cuarto da casa

agarrada & branceira rezandolle a algin santifio

rompendo todalas augas coma quen escacha un océano...

Eu penso que a podes ver ata cos ollos abertos

espalancados ao alén

cando ficas absorto e ninguén alcanza a saber

en que dimension da marabilla esta pousado o teu cerebro

coma as patifias pequenas dun paporroibo riba da galla dunha pereira.
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Igual ves a neve por dentro

a estrutura molecular do amor

as particulas dun bico cando se esta formando na carne dos beizos e o ar
igual ves

a enerxia

e non atopas no abecedario

ferramentas para o inefable

e por iso calas ou lle chamas culler & lAmpada

e te trabas no medio da oracion simple

e comezas a falar fermosamente pofiendo por diante a subordinada.

Porque a fin

papa

te dirixes a min sen orde nas tuas ordes

e desfas a sintaxe igual que debullabas fabas

e todo cobra o senso profundo daquilo que non ten l6xica
nin esta sometido a nada.

Igual ves a neve por dentro

igual entendes a sombra

e es quen de calcular o radio dunha paixon
ainda que o resultado non poida comunicarse
mais que a través da pel.

Igual ves como vén cantar o poema no caracol do oido
e lle ves esvarar do peteiro ese po dourado

e caerme no timpano

cando empezo a chorar coa emocion da escritura.

Igual ves como se me encolle a alma
cando se che encolle a tda.

Igual ves como vén cantar o poema no caracol do oido

e lle ves esvarar do peteiro ese po dourado

e caerme no timpano

cando empezo a chorar coa emocion da escrita

e ti s6 lembras aquela feira de 1952

cando se lles caeron os cascos aos bois volvendo de Pedrafita.
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WIS -
c\: \ 4

E déalle que dalle! O erotismo como satira fronte a represion
social
(mesa redonda)

Modera: Antonio Reigosa
Participan: Rubén Aramburu e Olga Novo

Unha vez presentada a mesa e 0 tema a tratar, convidase &s persoas asistentes a opinar,
preguntar e, en definitiva, intervir cando consideren oportuno, co obxectivo de que estas actas
poidan recoller o mais fielmente posible o sentir xeral de todos e todas as participantes.

Intervencion desde o publico (Carlos Callon)

Logo de felicitar os relatores polo que considera unhas brillantes intervencions, formula
unha pregunta sobre a homosexualidade na tradicion oral galega, pois cofiece moi poucas
manifestacions populares sobre o tema.

Intervencion de Rubén Aramburu

Lembra que na sUa intervencion xa apuntou algo, dicindo precisamente que hai escaseza de
referencias ao tema da homosexualidade. Coa excepcion dalgunhas coplas que cofiece, tamén
se declara sorprendido dese silencio arredor do tema. Un asunto calado, oculto, quizais coa
intencion de non facer dano a vecifios, amigos...

Intervencion de Olga Novo

Di que estudou e analizou, desde o punto de vista da critica do discurso, como estan
entretecidas as especificidades sexuais no discurso nas coplas e no refraneiro. O interese pola
analise nace precisamente da sorpresa pola ausencia do tema. Estudou unhas 5.000 coplas e
constata un silencio case absoluto, pois son moi poucas as que o citan expresamente. Opina
que 0 que evidencia esa ausencia é que € o tabl dos tabls. Quizais a esixencia da norma, que
pide unha parella home-muller para dar fillos; en cambio —asegura— hai moitas referidas aos
celibatos, aos solteirons, precisamente incidindo no feito de que non son produtivos para a
comunidade e, por tanto, no caso da homosexualidade estariase ante a mesma cuestion. Constata
ese baleiro, ese silencio. No seu traballo dedica un capitulo a esas ocultacions, o que o pobo cala,
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0 que o pobo non di, o que non revela: o tabl dos tabus. Comentou que outra vez que vifiera
falar aqui a Lugo de literatura popular sobre este tema, comentara que existen algunhas coplas
que se refiren a acoller na casa, da muller que acolle na casa o rapaz como unha maneira de
mocear, que parece estar testemufiado nalgunhas zonas, incluso no ano 1947.

Nestas coplas hai algunha referencia, pero non moitas. Cita o artigo do que fala Rosalia de
Castro referido & hospitalidade sexual, onde tampouco aparece.

Moderador
Pide que comente o texto de Rosalia ao que fai referencia, pois é probable que a maioria dos
asistentes non cofiezan un texto tan interesante.

Intervencion de Olga Novo

Olga Novo di que o texto non sé é interesante polo tema do que estamos tratando nesta
Xornada senén tamén para a historia literaria galega. Rosalia de Castro escribiu, entre outros,
unha serie de artigos que se publicaron no xornal espafiol La Iberia, artigos cun obxectivo moi
claro que non era outro que a dignificacion do pobo galego. Nun deses artigos fala, coa intencion
de loar a extrema xenerosidade dos galegos, dun costume que consistia en que nalgunhas
poboaciéns da costa galega sobrevivia unha préactica ancestral que consistia en ofrecer
hospitalidade sexual. Cando chegaban nun barco marifieiros de fra, acollianse eses marifieiros
cunha hospitalidade total. Débaselles aloxamento, dabaselles de comer e beber e tamén se lles
permitia durmir coa filla maior, por exemplo; cunha muller adulta que houbese na casa sen
necesidade de ningln tipo de responsabilidade ulterior. Unha vez que o marifieiro marchaba,
non tifia ningunha responsabilidade. Este feito da hospitalidade sexual, que foi moi criticado por
algunhas feministas, parece que existiu nas comunidades marifieiras de todo 0 mundo. Esté
estudado, e era unha practica moi estendida, na India, Perd, en Grenlandia..., por todas partes.
O feito é que Rosalia escribiu o artigo coa intencion de pofier a practica como exemplo da
xenerosidade dos galegos pero a consecuencia foi que provocou un escandalo atroz. E como
consecuencia —sabese polas cartas que intercambian Rosalia e Murguia naquelas datas—, polas
criticas que ela recibiu por escribir o artigo decide deixar de escribir en galego. Ergue unha
bandeira e é tratada con desprezo por esta cuestion. Pois o de acoller na casa foi tamén unha
practica comun a toda Europa. Nalguns casos, por exemplo en Francia no século XVIII,
chegaron a prohibirse por lei, pero en Galicia, igual en lugares illados, permaneceron como un
fosil cultural.

A pesar disto, lembra que foi moi critica co comportamento machista da sociedade rural
galega, entende que esta sociedade tradicional vivia estas practicas dunha maneira moito mais
natural da que hoxe podemos imaxinar. O que para nds pode ser cualificado de obsceno, en
determinadas épocas non se consideraba asi. E cita a Mijail Batjin cando, a prop6sito do discurso
oficial da Igrexa e dos outros entes oficiais, no século XVII se impén unha moral burguesa que
non comprende o grotesco. Un grotesco que estaba integrado na sociedade da Idade Media, e
incluso no Renacemento, formando parte do que Otero Pedrayo chamaba o devalar da vida.
Unha sociedade que non ten compartimentos estancos senén un todo integrado.

Intervencion de Rubén Aramburu

Sobre o acollemento ao que se referia Olga Novo, costume en moitos casos desaparecido, di
que hai comunidades actuais, como a xitana, que ainda mantefien este costume. O tema da
acollida sen pasar polo rito do matrimonio ainda se mantén cando, por exemplo, acollen 0 mozo
con 16 ou 17 anos para vivir na casa ata que chegue o tempo do casamento; ainda que tamén
é certo —recofiece— que provoca alguns conflitos.

E tamén lembra, non sabe ben se foi polos Ancares ou noutro lugar, que lle ensinaron a
cama de mocear; unha cama nunha habitacion que tifia unha taboa que se baixaba, e pofiiase o
mozo dun lado e a moza do outro, e podian pasar ali a noite; falando, claro.
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Intervencién de Olga Novo
Nisto de mocear, 0s bretons eran moito mais practicos, porque as stas
camas eran armarios embutidos. Corrian a porta e, ala, ai “non pasa nada”.

Intervencidn desde o publico

Unha pregunta, ou suxestién, dunha muller desde o publico: despois
de valorar moi positivamente as achegas de Olga Novo sobre o folclore
obsceno relacionado coas vellas, e de constatar en traballos de investigacions
propios que as coplas referidas a mulleres vellas son mais explicitas, a
pregunta vai encamifiada ao proceso de producién desas coplas, pois
entende que en moitos casos —na maioria— eran outras mulleres as que
cantaban esas coplas. Mulleres novas e solteiras, pois unha vez que casaban
deixaban de cantar, deixaban de ir a ruadas e foliadas, onde a finalidade
Gltima era a sexualidade. Desde a perspectiva da performance, da
construcion do eu, ata onde se pode considerar —suxire— que hai nesas
coplas criticas un reforzamento da construcion do eu, da sexualidade,
incluso de clase, porque as que as cantan son mulleres activas, lexitimadas
para seren activas, e critican outras mulleres que tamén queren ser activas.

Intervencién de Olga Novo

Comeza referindo unha anécdota sobre unha das stias alumnas cando lle
conta que comeza a sair cun mozo, e que ese mozo antes saia con outra
rapaza que a ela lle “cae moi mal”. Cando lle pregunta & alumna o motivo
polo que lle cae mal a anterior moza, esta respondelle que non a cofiece,
pero que lle cae mal.

Uns dias despois fai uso desa situacion na aula para explicar que as
mulleres reproducen comportamentos encamifiados a responderen ao
estereotipo que se lles pide, de maneira que as apreciacions comentadas pola
interveniente encaixan perfectamente nesa idea, de modo que esas rapazas,
lexitimadas por idade para o goce pleno do seu corpo, tamén o estan desde
0 punto de vista do discurso, e o discurso é poder, quen fala ten o poder.
Asi, por tanto, a rapaza nova, que é a que fala nesas coplas, o que fai é
evidenciar as carencias da muller vella no tocante & sexualidade.

Intervencién desde o publico

A mesma interveniente indica que esas mulleres novas estan cantando
nun contexto no que hai homes. Por tanto, a mensaxe que transmiten coas
coplas ten dobre obxectivo.

Intervencién de Olga Novo

Maniféstase totalmente de acordo co expresado pola persoa que
intervén. Na critica hai oposicién latente sempre. E se analizamos a
estrutura das coplas veremos que moitas delas estan construidas en base a
unha oposicion: as veces son 0s dous primeiros versos 0s que expresan unha
verdade irrefutable, e os dous seguintes manifestan unha oposicion; outras
Veces € ao reves.

Moderador
Comenta que os cambios na vestimenta dos curas arruinaron bastantes
chistes que tifian precisamente nas sotanas a desculpa para referirse ao sexo.
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E lembra o chiste do crego que se excitaba moito cando se Ile aproximaban rapazas, e que dicia:
«Se a sotana fose de bronce, vaia campanadal»

Lembra tamén que, sendo moi evidente 0 machismo que se transmite a través das coplas,
tamén é certo que hai arquetipos de muller salvaxe ou castradora, vingativos cos homes, como
puidera ser o caso de Pepa a Loba, ou o das mulleres castradoras, como a de Cuntis ou a de Noia,
e que dalgunha maneira poden representar unha posicion de rebeldia fronte & submision
acostumada.

Intervencion de Rubén Aramburu

A proposito do tema, lembra a copla que di: «Fuxide homes de Noia/ que ai vos vén a
capadora/..»., que puidera responder a un feito real consistente en facer xustiza polas infidelidades
do home. Convértese case nunha heroina.

Moderador

Catro mozas de Labrada
no campo de san Antonio
montadas nun carromato
caparon un maragato.

Intervencion de Olga Novo

Puntualiza que non caparon un home calquera, que era un maragato, por tanto estrafio,
foraneo, e como tal hai que arredalo pois a sociedade tradicional prefire 0 home da comunidade
e rexeita a exogamia.

Intervencion desde o publico (Fernan Lopez)

Lembra como hai tempo nunha conversa que mantifia con vecifios dunha parroquia de
Cospeito fixose referencia ao vecifio do lado, un sefior maior e solteiro. E a sefiora que lle falaba
deste home dixolle que tifia sexo coa burra. A pregunta ten que ver con eses comportamentos,
coa zoofilia.

Intervencion de Rubén Aramburu

Lembra que falou de coplas, que son moitas, as que se fai referencia a eses comportamentos
e pon de exemplo o romance cofiecido como “Manuel do Campo”, onde se conta o casamento
dun home cunha burra.

Intervencion de Olga Novo

Intervén para corroborar o dito por Rubén Aramburu, e engade que precisamente en
“Manuel do Campo” o bestialismo consiste en ridiculizar o personaxe. Ao final, é un crime
pasional, porque & burra gustalle mais un burro. O home, no momento dos celos, dille que
cofiece ese galopin —referindose ao burro— e que non cre que sexa mais burro ca el. Tratase de
usar o bestialismo para a extrema ridiculizacién do personaxe. Este tema xa aparece nas cantigas
medievais e na lexislacién medieval, como é o caso das Partidas de Afonso X. A pena por
bestialismo consistia en matar o animal «por no remembrar el fecho», ou sexa, para evitar ver a
ovella en cuestion e, por tanto, evitar tamén lembrar o feito.

Olga Novo recupera o tema da homosexualidade e conta un sucedido que lle narrara unha
compafieira de traballo, e que dicia que cando ela era nena na sta aldea habia un vecifio que lle
chamaban o Maria. Ao parecer o tal Maria cargaba diferente ao resto dos homes, ou sexa, que
cando carrexaba un saco cheo do que fora, en vez de pofielo ao lombo coma os homes cargabao
na cabeza coma as mulleres. O curioso é que esta muller, sendo ainda nena, advertise a diferenza
de como cargaba os sacos. Tamén lle dixo que o tal Maria era moi querido a pesar de estar
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marcado pola linguaxe chaméandolle Maria. Reflexionando sobre este caso
Olga Novo opina que as veces hai que matizar cando falamos da integracion
social das persoas con diferenzas.

Intervencidn desde o publico (Isidro Novo)

Comenta as diferenzas que se establecian, sendo el mozo, coa maneira
de fumar e de coller o cigarro: tifias que fumar coa man dereita porque se
o facias coa esquerda, eras considerado marica.

Intervencién de Olga Novo

Comenta que na sta parroquia habia un home que facia de sancristan
e tamén se encargaba de facer a comida para as vodas. Fiaba, tecia e, en fin,
facia todos os traballos considerados tradicionalmente femininos. Era moi
aceptado, chamabano cando facia falta para facer algiin deses traballos, para
as vodas... Ainda que era certo que estaba sinalado, reflexiona sobre ata que
punto a aceptacion destas persoas, en maior en menor grao, se producia
dunha maneira mais natural ca hoxe. O mesmo pasa co tema das nais
solteiras.

Intervencién desde o publico (Francisco Almuifia)

Francisco, mUsico e cego, comenta que a xente nova non ten claves para
interpretar ou entender o que se di nas coplas populares. Que entende
ademais que asi sexa, pois a mocidade de agora tamén tefien que construir
a stia propia memoria, ainda que tamén a memoria do pasado debe estar
presente. E pregunta que claves ou elementos poden ser Utiles para seguir
construindo esta memoria, para encaixar ese pasado e o presente, para que
lle poida interesar & mocidade.

Intervencion de Rubén Aramburu

Constata que ese mundo do que falan as coplas tradicionais vai
desaparecendo e por tanto non ve doada esa comunicacion. A xente nova
vive cos mesmos valores nunha aldea e nunha cidade, non hai diferenzas.
Os centros de diversion son 0os mesmos. A musica que escoitan e a forma
de vestir son iguais. Se cadra a escola poderia facer algo pero tamén é certo
que hai poderes —apunta— aos que non lles interesa fomentar, apoiar as
formas culturais tradicionais. Sen embargo —pregintase— por que se da ese
éxito na musica, pois hai moita mocidade interesada en recuperar as bandas,
as gaitas... e, en cambio, non se fixeron outros exercicios de recuperacion.

Intervencién de Olga Novo

A propésito do comentado por Rubén Aramburu sobre a musica, advirte
dos perigos da folclorizacién: o engado polo fésil. Comenta a proliferacién
de feiras de artesania que son a0 mesmo tempo feira medieval e feira do
século X1X. E todo 0 mundo leva esa vestimenta que che serve tanto para
unha como para outra. Entende que isto proba ese proceso de fosilizacion
que, ao seu parecer, padecemos.

Intervencion de Rubén Aramburu
Toma a palabra para matizar e dicir que el se referia as experiencias de
grupos que actdan en lugares pequenos, en aldeas... Non se refire a
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programas de éxito televisivos precisamente. Que neste encontros moitos rapaces tomaron
interese pola musica popular dando, nalgins casos, grandes intérpretes de gaita ou doutro
instrumento.

Intervencion desde o publico

Recupera o asunto da homosexualidade e, logo de apuntar que cando se falou do tema se
centraron exclusivamente na homosexualidade entre homes, fai memoria de cando nas romarias
as mulleres bailaban entre elas e, en cambio, 0os homes non o facian con outros homes. Parécelle
gue a homosexualidade feminina nunca se considerou, pero que existia.

Intervencion de Olga Novo

Comeza dicindo que ela cando falou de homosexualidade sempre se referiu a homes e
mulleres. E apunta que a homosexualidade entre mulleres esta moi presente na lirica medieval.
A cofiecida «<Maria Mateu, Maria Mateu/ tan desexosa es de cona coma eu».

Tamén lembra esa oposicion que se daba na lirica medieval entre os homes fodimallos e 0s
homes crus, pero recofiece que na lirica popular non hai apenas referencia nin & homosexualidade
feminina nin & masculina.

Intervencion desde o publico

O mesmo interveniente desde o publico apunta que tamén lembra aquelas orquestras
compostas s6 por homes, que se recollian e atendian nas casas dos vecifios con todos 0s
beneplacitos e praceres. E que non hai tanto tempo diso.

Intervencion desde o publico

Outra persoa apunta que o folclore actual non pode ser 0 mesmo que o tradicional porque
0 contexto é moi diferente. Discrepa con Rubén Aramburu sobre que debera ser a escola a que
atendese e se preocupase de manter esa tradicion, pois entende que é un tema de competencia
da casa, da familia. Que a tradicion circula de pais e fillos, e destes aos seus. Entende, como Olga
Novo, que o problema é a folclorizacidn, que se s6 se fai nun &mbito musealizado, morre. Pon
de exemplo 0 mundo da gaita e dos gaiteiros, no que hai unha xeracién nova que renovou formas
e que conseguiu certa vitalidade. Sen embargo, nos textos, na lirica, seguimos falando de cando
famos & malla e ningtin de nds fomos nunca a unha malla, e menos co mallo. En canto aos roles
de xénero di que agora non vemos normal que todas vivamos e durmamos no mesmo cuarto.
Por iso, ainda que a Igrexa falase da virxindade para chegar ao matrimonio, a realidade era outra.
E pon de exemplo o testemufio da sta avoa, que foi nai de 10 fillos, e que lle dixo que ningunha
ou moi poucas mulleres chegaban virxes ao matrimonio. Os mesmos cregos, de Trento para
atrés, tifian fillos; incluso os tifian os papas. A moral é cambiante.

Intervencion de Olga Novo

Aproveita a circunstancia de estar na compafia dun crego para facerlle unha consulta. Pidelle
que comente o tdpico de que a moralidade na cultura galega semella mais libre e que ese
pensamento ten que ver cunha dificil ou superficial implantacion do cristianismo no noso
territorio. A pregunta é se esta de acordo con ese parecer.

Intervencion de Rubén Aramburu

Di estar de acordo e comenta que non é necesario ir ata Prisciliano para corroboralo. Lembra
un profesor que tivo, que non era galego, que dicia: «Os galegos sodes moi relixiosos, pero moi pouco
cristians».

E iso seguimolo vivindo ainda hoxe. Comenta a romaria de santa Marta, e di que a xente non
ten nin idea de quen foi esta santa. Hai outra parroquia que celebran a san Pedro Fiz, e que
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buscou a ver quen era ese santo e non atopou. E que, claro, non atopou
porque non é un gue son dous, e que os fregueses os xuntaron nun. Dalles
igual quen é o santo, 0 que importa é se & milagreiro, se cura... En definitiva,
que hai un substrato precristian, que se mantivo a pesar da igrexa catolica.
Seguen facendo os mesmo ritos (botar aceite nos oidos, beber auga daquela
fonte...); se lles pofien un santo, unha capela, é igual, eles van e xa esta. E
o clero contribuiu a iso, sobre todo, porque eran e son fontes econdémicas
moi importantes.

Intervencién desde o publico

Fai unha reflexion sobre que ainda que na sociedade tradicional se vivise
a moralidade dunha maneira relaxada e ainda que a norma diga outra cousa
e a copla popular non o reflicta, considera que, por exemplo, o tempo do
franquismo coas sias normas represivas e a implantacion da moral nacional
popular, puido influir nesas composicions. Para finalmente preguntar de
cando son as cantigas coas que se traballa e se hai algunha diferenza entre
as dun e outro momento.

Intervencion de Rubén Aramburu

Comenta que prohibiciéns houbo moitas, incluso moito antes do
franquismo, mesmo desde o século XIII. Prohibiciéns contra os cantos,
sinalando aqueles que non se podian cantar, ainda que a moitas destas
prohibicions non se lles fixo caso. No franquismo houbo prohibicions e
control social pero a gran ruptura foi na modernidade, cando chegan outras
formas de divertirse, de relacionarse, a irrupcion da television, das
discotecas... isto mudou os lugares onde se producian todas estas cousas.

Intervencidn desde o publico (Tofio Nufiez)

Di que sempre se lle pide & escola todo, tamén cando se fala do
tradicional. Considera que a escola non fai nada en contra da sociedade,
que a escola é un reflexo da sociedade. A escola algo pode achegar pero non
pode atendelo todo. O folclorismo € inevitable. Os membros de moitos de
grupos que se chaman tradicionais, de baile, do que sexa, falan castelan.
Estamos en conflito, nunha época de transicion, e de repente veu esta
globalizacion que pasara ou non, non se sabe. Pero todo non pode ir parar
a escola.

Intervencidn de Rubén Aramburu
Matiza que se referia ao &mbito educacional. Os avos non lles cantan aos
netos, perdeuse a funcionalidade do folclore. Non se considera Gtil.

E tras un interesante debate entre os asistentes sobre a desaparicion da
funcién e o decaemento do interese social polos temas da cultura popular,
considerase maioritariamente que vai depender da xente se vai ter
continuidade ou non e, sobre todo, vai depender moito de se os contidos
se actualizan ou non.

Co agradecemento a Olga Novo e Rubén Aramburu e &s persoas
asistentes, ponse fin & sesion da mana.

57






A poética do noxo.
Excrementos e outras repugnancias da vellez na literatura oral
galega’

José Luis Garrosa Gude

Resulta tan extenso e tan heteroxéneo o inventario de motivos escatoloxicos na literatura de
tradicion oral que non seria nin moito menos doado acometer unha investigacion exhaustiva
medianamente rigorosa. A amplitude dese hipotético traballo rebordaria tamén os limites
razoables dun artigo como o que nos propofiemos desenvolver, polo que decidimos restrinxilo
aos temas vinculados coa vellez.

En concreto, entre a variada panoplia de doenzas e de achagques mais ou menos molestos que
0 imaxinario popular atrible aos ancians, os diversos tipos de incontinencias excrementicias
ocupan un lugar destacado. Como se irda comprobando ao longo do presente estudo, estas
referencias burlescas & senectude —con algunha notable excepcidn que sinalaremos mais adiante—
posten tamén un indubidable e acentuadisimo cariz misoxino, unha caracteristica que se
converte asi nun dos aspectos mais relevantes deste catalogo de inmundicias.

Iniciamos 0 noso percorrido polas funcions corporais consideradas mais sucias coas
ventosidades, cuxa aparicion repentina —e moitas veces inoportuna— adoita incitar & risa e que,
malia 0 seu caracter gasoso, case inmaterial, son facilmente perceptibles tanto polo oido coma
polo olfacto. Na literatura popular galega abondan as vellas que provocan todo tipo de catastrofes
hiperbélicas coa forza descomunal dos seus peidos:

Iba unha vella

pula cabada vella arriba
cun cesto de polos

e tirou un soplo

e vuaronlle todos.

*  Agradezo a Oscar Abenojar, a Ana Acufia Trabazo, a Eva Belén Carro Carbajal e a José Manuel Pedrosa as stias indicacions para
mellorar este traballo.

1 Francisco VVazquez Saco, Cadernos de fraseoloxia galega 5. Refraneiro galego e outros materiais de tradicion oral, eds. Josefa Beloso
GO6mez, Patricia Bujan Otero, Xesus Ferro Ruibal e Maria Carmen Paz Roca (Santiago de Compostela: Xunta de Galicia, 2003),
ndm. 362 da seccion «Cantigas», paxs. 991-1034.
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Este topico da vella peideira tamén se recolleu no corpus infantil, como testemufia este

fragmento de cancion procedente dun xogo de roda:

—¢QU' hai n-aquel tellado
—Un gato desfolado

—QU hai n-aquela artesa
—Unha vella tesa

—Qu’ hai n-aquela escaleira
—~Unha vella peideira
—QUu’ hai n-aquela buratifia
—Unha campanilla

—E ¢como fai?

—Tilin, tilin, tilin.2

Ainda que probablemente as coplas mais comuns sobre este motivo que foron documentadas

en Galicia son as que responden a estas estruturas:

Unha vella n-un corral
d’un p... matéu un polo;
si non-a quitan d'ali
mata galifias e todo.®

Unha vella mui ben vella,
toda de cabeza branca,

co aire da sta faldra

fixo levantar a manta.*

Unha vella toda vella,
toda da cabeza branca,
tirou un peido na cama
e fixo levantar a manta.

Unha vella da marifia

cun peido matou un burro,
ivalianos, demos, & vella,
que tifia un cu ben seguro!

~
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Unha vella nun curral
cun peido matou un xato
lobos te coman a vella
qué grande té-lo burato.

Unha vella nun corral

tira un peido i mata un xato
conchatera de la viella

qué grande teniadl foraco.

Unha vella na Maia

cun peido matou un burro
vaite co demo da vella

qué fuerza tiene en el culo.

Unha vella da Marifia
cun peido matou a un burro
ai qué demonio de vella
qué forza tifia nel culo.

Unha vieja nun curral

ech6 un pedo mat6 un burro
el demonio de la vieja

qué fuerza tenia nel culo.

Una vieja nun curral
eché un pedo nun buraco
fueron los mozos a oler
pensando qu'era tabaco.

Unha vella tirou un peido
no pico dunha figueira
todos os figos bailaban
0 son da vella peideira.
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Unha vella foi peidare
adentro dunha pineira
unha vella foi peidare
abaixo d’unha figheira
todolos highos bailaban
al son daquela peideira
Ond’has d'ir...

Unha vella moi ben vella
mais vella que o salamanque
botou un peido na cama
fixo recacha-la manta
lalalala...t

Este mesmo esquema repitese no cancioneiro popular asturiano:

Una vieya n'un corral

tiré un pedo, mat6 un xato,
valga al demonio la vieya,
iqué grande tien el furacu!

E tamén se recolleron paralelos destas cancioncifias satiricas en puntos tan afastados de
Galicia como o continente americano. E o caso destes exemplos chegados desde terras mexicanas:

Una vieja se cagaba

detras de la nopalera,
y las tunitas bailaban
al son de la pedorrera.

Una vigja se echd un pedo

y del pedo tir6 un burro;

iah, qué recabrona viejal,
iqué fuerza tenia en el culo! 8

No repertorio de contos galegos tamén contamos con relatos nos que as ventosidades, de
novo expelidas por ancias, desempefian un papel nuclear, como comprobamos en "As papas",
un etnotexto ourensan que engarza varios motivos escatoléxicos:

6 Dorothé Schubarth e Anton Santamarina, Cancioneiro popular galego, 6 vols. en 10 tomos (A Corufia: Fundacion «Pedro Barrié
de la Maza, Conde de Fenosa», 1984-1992), vol. VI, Coplas diversas, cantos enumerativos e estréficos, tomo Il Letras, nims.
1335a, 1335h, 1336a, 1336b, 1336¢, 1337, 1338a, 1338b e 1339. Nos textos deste cancioneiro unicamente engadimos o
punto ao final de cada composicion e eliminamos calquera signo musical.

7 Jesus Sudrez Lopez e Fernando Ornosa Fernandez, estudo preliminar de José Manuel Pedrosa, Cancionero secreto de Asturias
(Gijon: Muséu del Pueblu d'Asturies, 2005), nim. 592.

8 Margit Frenk e outros, Cancionero folklérico de México, 5 vols. (México: El Colegio de México, 1975-1985), vol. IV, nims. 9725
e 9726.
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Unha vez vifian dous estudiantes de Santiago e tuveron que pasar
pola terra do millo e facer noite nun pueblo de ali. Naide Ile queria
dar pousada porque desconfiaban de eles; pero en fin un matrimofio
mui vellifio tuvo lastima de eles e dixéronlle que lle darian onde
dormir; pero de ceia non tifian mais ca papas millas. Os estudiantes
quedaron ali de pousada, pero cuando lles botaron as papas
emprecipiaron a darlle voltas e mais voltas e deixaronas tal coma llas
botaran. Deitaronse; 0 matrimofio nunha cama que habia nun
canton da casa, i os estudiantes noutra cama que habia noutro
canton. | ala pola media noite, coma quedaran sin cea, déulle fame
e dixolle un ao outro:

—Chacho, agora non lle pufia peros as papas.

—Tampouco eu! —repuxo o outro.

—Se soupera que acertaba do pote de elas, iba ala e ddbame
unha boa fartura de elas.

—Pois anda; vai e traime unhas poucas tamén pra min.

—Eu de boa gana iba, pero cuesta escuridd non vou a dar do
pote, nin dispoixas da cama pra me volver a deitar.

—~Pois mira; eu traio eiqui un novelo de lifiol que me encargéu
meu pai, e cueso tU podes ir tirando da punta do fio i eu véuno
desenvolvendo aseguin che faga falta pra chegar ao pote; e dispoixas,
pra volver & cama, non teis mais ca virte guiando por el outra vez.

—Boa acurrencia, ho! Pois trai, que vou por elas.

E foi indo hasta o pote, i ali, coma non tifia culler, coméu as
papas a pufiados, i asi que se fartou colléu outro pufiado de elas pra
o compafieiro e foise guiando polo fio pra volver & cama. Pero no
entretanto que el comia as papas, 0 comparieiro, que era da pelica do
demo, foi mui despacifio hasta a cama do matrimofio i atulle o fio
0n pé da vella; de maneira que cuando o outro chegéu a cama dos
vellos, na creenza de que era a do compafieiro, dixolle:

—Toma, come esas, e se non che chegan vouche por mais.

A vella, estaba destapada, co traseiro cara arriba e respiraba por
entre as nalgas sin parar, i 0 estudiante pensaba que era 0 comparieiro
que lle asoplaba as papas i entonces dixolle:

—Non lle asoples que estan frias; toma.

A vella seguia cos seus respiros, e coma 0 estudiante pensaba que
era o compafieiro que estaba facendo burla de el, foi e zapatedulle as
papas no siteo que el pensaba que era a cara do outro; e dispoixas
quixose meter na cama, pero ao facelo atopéu dous corpos e déuse
conta da allada que lle fixera o compafieiro e cueso escapou e
tropezando eiqui e caindo ali, deu da cama e deitouse.

De ali 6n pouco espertéu a vella e deuse conta de que tifia unha
empanada fora do forno e cueso chaméu polo home, decindolle:

—Xan! Xan! Acende unha luz, que eu parece que me fun.
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O vello riscéu un misto, miroulle o traseiro & vella e dixolle:
—Estas boa, muller! Asegtin as comiche asi as botache.®

E tan comun este estereotipo comico que en "O que garda sempre ten" achamos mesmo un
obsceno sentimento de nostalxia polo olor dos propios gases:

Unha vez unha vella gardou un peido dentro dun canelo e, cando tal, destapaba o
canelo cheiraba e dicia:
—Ai!, 0 que garda sempre ten.°

E unha boa proba de que a asociacion entre vellez e flatulencia tamén resulta valida noutras
tradicions mais exoticas observamola en "Los ancianos, el ogro y el pedo”, un conto da rexion
alxerina da Gran Cabilia:

Habia una vez una pareja de ancianos que vivia sola en una casa.

Un dia, de repente, el ogro llegd y llamé a la puerta, pero nadie respondid; los ancianos
se habian escondido detras del armario. Y ;qué hicieron? Pues se quedaron un rato alli, en
silencio.

El ogro entrd y, por mucho que buscd y rebuscd, no encontré a nadie en la casa...

Pero, justo en el momento mas inoportuno, el anciano se tiré un pedo. Se suponia que
ellos tenian que quedarse callados, sin hacer ningin ruido para que el ogro no los
descubriera. Pero la anciana no pudo contener la rabiay le grit6 a su marido:

—iViejo! ;Has sido ti quien ha hecho eso?

Y él le respondio:

—iNo, has sido td!

Y al momento los dos ancianos empezaron a pelearse. Ella decia que habia sido él, y
él, que habia sido ella.

Asi que el ogro los oy6 discutir y se los comid a los dos. Se los tragd a los dos de golpe.t*

Se nos referimos as augas menores, descubrimos vellas artifices de incribles proezas
minxitorias como a que describen estes versos:

Unha vella cos seus mexos

seis muifos fixo andar;
valgach'o demo, o raio da vella
que ganas tifia de mexar.'2

9 Laureano Prieto, Contos vianeses (Vigo: Galaxia, 1958) nim. 37. "Comer papas a noite" (ATU 1775 The Hungry Clergyman),
en Camifio Noia Campos, Catalogo tipoloxico do conto galego de tradicién oral: clasificacion, antoloxia e bibliografia (Vigo, Servizo
de Publicacions da Universidade de Vigo, 2010). As siglas ATU corresponden ao catalogo de Hans-Jorg Uther, The Types of
International Folktales: A Classification and Bibliography, 3 vols. (Helsinki: Suomalainen Tiedeakatemia-Academia Scientiarum
Fennica, 2004).

10 Susana Casal Pérez e Xosé Lopez Gonzalez (eds.), debuxos de Xosé Luis de Dios, Contos e lendas do Mifio (Vigo: A Nosa Terra,
2008), nim. 179.

11 Oscar Abendjar, Ouahiba Immoune e Fatima-Zohra Menas, La princesa cautiva y el pajaro del viento: mitos y cuentos del norte
de Argelia (Madrid: Verbum, 2015), nim. 44. Unha excelente version alxerina correspondente ao tipo ATU 1176 e ao tipo 1177*
de Hasan M. EI-Shamy, Types of the Folktale in the Arab World: A Demographically Oriented Tale-Type Index (Bloomington:
Indiana University Press, 2004).

12 Blanco, A poesia popular en Galicia, vol. I, nim. 724. Unha cancién moi parecida en Pérez Ballesteros, Cancionero popular
gallego, vol. 11, pax. 295, nim. 5.
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E unha cancion que, ao noso xuizo, reviste unha enorme importancia,
Xa que contén un motivo que xa estudaramos —ainda que inserto en textos
de natureza épica— nun traballo anterior: referimonos aos rios de sangue
vertido nas batallas, un caudal tan abundante que bastaria para accionar a
magquinaria dun ou de varios muifios*®.

Malia a contundencia da copla da vella mexona, na literatura popular
adoitan ser 0s protagonistas varéns os que presentan problemas para ourifiar
no momento e no lugar axeitados:

—Tefio un demo d'un vello
(sosaind),

que de noite

se mexa n-a cama

(n'a cama).

—NMexache n-a cama

(n"a cama)

(jsanto Anton!)

Ai, que demo de vello
(sosaind)

Acola na cima daquel souto

hai un vello mexando por outro;
eu, como nunca tal vin,

erguin a perna

e mexei por min.

No alto daquil petouto
un vello mexou por outro;
eu tanto me rin,

tanto me rin,

que levantei a perna

e mexei por min.*®

Eu caseime con un vello

toda a noite mexicou

podo dar ghracias 6 demo
cando por min non caghou.'®

13 José Luis Garrosa Gude, “Rios de sangre y remolinos de la guerra: fuerza y permanencia de las
formulas y de los motivos épicos”, en Revista de Poética Medieval 25 (2011), paxs. 153-174.

14 Pérez Ballesteros, Cancionero popular gallego, vol. 111, pax. 112, ndm. 9.
15 Rielo Carballo, Cancioneiro da Terra Cha, nims. 628 e 630.
16 Schubarth e Santamarina, Cancioneiro popular galego, vol. VI, tomo I, nim. 1749.
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Eu caseime con un vello
contra gusto i-a meu pesar;
logo na primeira noite
mexou na manta de estrar.’

Esta acusada presenza no cancioneiro de homes que xa non saben —ou xa non poden—
controlar as stias necesidades, con frecuencia nocturnas, esta intimamente relacionada coa perda
de vigor sexual. Atopdmonos, xa que logo, ante unha referencia simbdlica & impotencia, & falta
de virilidade; como tamén reflicte a fraseoloxia mais enxebre con expresions como mexar nas
tamancas ou outras equivalentes®, que consideran como un sintoma de decrepitude —e por
tanto de decadencia da sexualidade— o exceso de decadencia da sexualidade o exceso e a falta de
oportunidade das micciéns masculinas.

Se falamos de excrementos mais sélidos, xorden varios protagonistas —ancians de ambos 0s
$exos— que ensucian a cama, defecan obxectos inverosimiles ou amosan certa compracencia ao
descargar o ventre a0 mesmo tempo que a sta parella:

Unha véllasec...

& xuntd unha cortaduria,
e dixoll'd cortador
pésem'esa media libra.*

Eu caseime cunha vella,
seico demo m'atentou:
ala pola media noite
na cama sesfurricou.

Non o sinto pola roupa,
qu'a roupa vaise lavar;
sintoo pola costume,

que lle non ha de pasar.?°

Una vieja y un vigjo
‘staban cagando

le dice la vieja al viejo
tu caga el blando.

17 José Augusto Ventin Duran, Cadernos de Fraseoloxia Galega. Anexo 1. Fraseoloxia de Moscoso e outros materiais de tradicion oral,
ed. XesuUs Ferro Ruibal, Raquel Rial Santos, Emma M.2 Salgueiro Veiga, Ana Vidal Castafieira, e cunha nota biografica de José
Augusto Ventin Pereira (Santiago de Compostela: Centro Ramon Pifieiro para a Investigacion Humanidades, Real Academia
Galega, 2007), nim. 280 da seccion «Cantigas populares de Moscoso», pax. 294.

18 Maria Dolores Barbeito Lorenzo, "Frases feitas do Concello das Neves" en Cadernos de Fraseoloxia Galega 7 (2005), paxs. 293-
301, pax. 298. En Vazquez Saco, Refraneiro galego, nim. 17250, reproducese o refran «Cando un home mexa nas botas, xa non
esta pra mozas», copiado do Diccionario enciclopédico gallego-castellano (1958-1961) de Eladio Rodriguez Gonzalez.

19 Pérez Ballesteros, Cancionero popular gallego, vol. 11, pax. 219, nam. 19.

20 Domingo Blanco, A poesia popular en Galicia, vol. I, niums. 679 e 680.
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Unha vella caghou clavos
outra caghou ferraduras
valghan os demos a vella
que caghou cousas tan duras.

Unha vella cagha clavos
outra cagha ferraduras
quedoull’o ¢ rabeando

por caghar cousas tan duras.?

Pero a escatoloxia non se circunscribe &s excrecions humanas mais
miserables, ainda que os exemplos precedentes poderian dar a entender o
contrario. Tamén pode abranguer, nun sentido mais amplo, realidades que
provocan a nausea e a risa como son as comidas noxentas, elaboradas por
vellas, a mitdo igualmente repugnantes:

Aquela vella do demo,
atentada do pecado,

botou as verzas no pote,
remexeunas cun forcado.??

A copla anterior conta cunha variante de considerable interese, pois
achaca a vella unha confusion nauseabunda & hora de preparar a comida:

Aquela vella do defio,
atentada d’o pecado,

botéu un rato n-o pote
pensando qu'era un pescado.z

Este motivo do erro da cocifieira repitese en contos como "As fabas do
xastre™:

Unha vez era unha vella, mui vellifia, que xa non tifia arte nin
humor pra facer de comer; pero que, coma se Ile rompera o xustillo
que tifia, viuse na necesida de chamar o xastre pra facer outro. Estuvo
pensando que cousa lle seria millor de acocifiar e puxo unhas fabas
a cocer; ahora que coma non lle facia lume seguido, encruaronse e
cuando llas puxo estaban tan duras coma cuando entraran no pote;
i 0 qui é pior, puxolle fabas ao mediodia, fabas de merenda e fabas
a noite. De maneira que ala pola media noite, empricipiaron as
fabas a traballar e descompuxéronlle a barriga ao xastre, que se viu
no afriuto de salir 6n souto que habia ao lado da casa a botalas fora,
cousa que fixo no alto de unha fraga.

21 Schubarth e Santamarina, Cancioneiro popular galego, vol. VI, tomo I1, nims 1321, 1333a e 1333h.
22 Blanco, A poesia popular en Galicia, vol. I, nim. 1599.
23 Pérez Ballesteros, Cancionero popular gallego, vol. 11, péx. 53, nim. 12.
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Aquela noite veu unha troneira mui grande, e tanto foi o que chovéu que as fabas
quedaron tan lavadifias coma se as pasaran por tres ou catro augas.

A mafa cedo levantouse a vellifia a buscar unhas acendedallas i ois trochifios pra
encender o lume e viu aquelas fabas tan ben lavadifias, e cueso colleuas e levouas pra
cocerlle ao xastre; plxoas no mandil e seglin achegbu a casa zampoéunas no pote segun
vifian. E, claro, cuando o mediodia llas puxo ao xastre, éste dixolle:

—Estas fabas non son da mesma clas das de onte. Aquelas mesmo parecian balotes i
as de hoxe estan blandifias coma a nata.

—Claro que non serdn —respondéu a vella—. Estas alcontréinas no alto de unha fraga
que hai no souto. Estaban tan ben lavadifias que non tuven mais ca collelas e botalas asi
ao pote. Xa na cara lle conecin que iban de ser millores de cocer cas mifias.?*

Outras veces 0s que se confunden son os propios comensais, ao consideraren desexable un
alimento que en realidade esta sendo empregado pola ancid para curar unha doenza mais ou
menos secreta. Asi aparece noutro conto vianés, 'O unto da vella™:

Unha vez foron uis cuantos cazadores a cazar nha serra e perdéronse e foron a dar 6n
lugar mui probifio, onde anduveron buscando pousada, sin hachala hasta que deron cunha
vellifia que vivia sola que se compadecéu de eles e que lle dixo que os deixaba durmir ali;
pero que non tifia nada que lle dar de cear.

—Boeno —dixeron os cazadores—; traemos nds caza bastante. Solo nos fai falta unha
pouca grasa pra gobernala.

—Si... grasifial Xa non me acordo a porbala.

—E 16, osté de que vive?

—De que vivo? De miseria. De un caldifio sin grasifia e do leite que me da unha
cabrifia que tefio, ca vou a muxir agora mesmo pra cear.

E foi a vella e colléu un pucheiro e marchéu ao curral a muxir a cabra; e mentres tanto
quedaron os cazadores decindo:

—Pero esta xentifia vivira como dice esta vellifia, sin porbar a grasa? —dixo un.

—T4 créelo? —dixo outro—. Vamos mirar por ahi, xa veras como lle imos de alcontrar
grasa guardada.

Anduveron escachouzando por toda a casa hasta que atoparon un cacho de unto nunha
arca.

—Non vos decia eu —dixo 0 que o atopéu—. Eiqui tendes a proba de que nos engafiou
a vella.

Colleron o cacho de unto e botaronllo a duas perdices que tifian a guisar, i asi que
estuveron guisadas, cearon e foron & cama. De ali 6n pouco oiron fungar a vella i andar
escachouzando na artesa, na arca e por toda a casa adiante. De pronto veu cara onde a
cama rancheira, na que se deitaran os cazadores, e dixolle, insultandos:

Desgraciados! Desagradecidos! Facer o que me fixestes despois de darvos pousada! Se
neste mundo non se pode ser boa. Galopiis...

Estonces, dixolle un cazador:

—Pero muller; osté porque berra tanto?

—Porque hei berrar, desagradecidos! Tifia este untifio guardado na arca como onha
reliquia e coméstemo.

—B0, por eso non se apure, que xa lle daremos cuartos pra mercar mais.

24 Prieto, Contos vianeses, nim. 49. "Comer boas fabas" (ATU 1309 Choosing the Clean Figs) en Camifio Noia Campos, Catalogo
tipoléxico do conto galego de tradicion oral.
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Mui ben! | esta noite como me arreglo? Era o untifio que tifia
pra untar as almorranas ao deitarme.?

E imposible non detectar claras analoxias dos contos anteriores con esta
historia procedente nada menos que de As mil e unha noites:

Me he enterado, ioh, rey!, de que un mercader que era avaro en
el comer y en el beber parti6 un dia hacia cierto pais. Mientras iba
por los mercados tropezé con una vieja que llevaba dos panes y le
pregunto si queria vendérselos. «Si», contestd la vieja, y él, tras ofre-
cerle un precio bajisimo, se los comprd, marchd a su domicilio y los
comid aquel dia. Al dia siguiente volvié al mismo lugar y encontrd
a la vieja con dos panes, que le compro; y asi siguio la cosa durante
veinte dias. Pero luego la vieja se ausentd. Preguntd por ella, pero
nadie le supo dar razon. Cierto dia, mientras andaba por una de las
calles de la ciudad, la vio, se pard, la saludé y le preguntd el motivo
de su ausencia y por qué habia dejado de venderle los dos panes. Al
oir sus palabras, la vieja no queria contestarle, pero la conjuré a que
le informara. «Oye la respuesta, mi sefior —dijo entonces la vieja—. Yo
estaba al servicio de un individuo que tenia dolor de rifiones. Tenia
un médico que tomaba harina, la mezclaba con manteca y la dejaba
durante toda la noche sobre el lugar dolorido. Por la mafiana yo
cogia la harina, hacia dos panes con ellay luego la vendia a ti 0 a
otros. EI hombre ha muerto, y yo he dejado de tener los dos panes».
«iNosotros somos de Dios y a EI hemos de regresar! —exclam el mer-
cader al oir aquellas palabras—. jNo hay fuerza ni poder sino en Dios,
el Altisimo, el Grandel»... Y no ces6 de vomitar hasta que enfermad y
se arrepintio, cuando su arrepentimiento de nada podia servirle.?®

En "O pucarifio fanado", en cambio, a graza reside no descubrimento
que realiza o sedento rei, quen a pesar de intentalo coidadosamente, non
puido evitar beber polo mesmo lado do xerro que a repulsiva vella que lle
trouxo a auga:

Un rei moi lanzal e ben coidado de roupas e de corpo andaba de
caza nun dia de sol outonizo, quente de facer cair os paxarifios do ceu
co calor, e sen unha migallifia de gris que temperase aquela bofa.

Co gallo da caza e co sol do pino do mediodia, camifiaba o bo do
grande sefior con unha sede de racha-la boca sen achar por aqueles
montes ermos, onde cazaba apartado dos compafieiros, unha probe
fontenla, un fieirifio de auga nin mesmo unha tristeira pucharquifia

25 Prieto, Contos vianeses, nim. 33. "Comer (beber) con noxo (ATU 1578A* The Drinking Cup) en
Noia Campos, Catalogo tipoldxico do conto galego.

26 Las mil y una noches, ed. Juan Vernet, 2 vols. (Barcelona: Planeta, 1997), vol. I1, paxs. 304-305, apud
José Manuel Pedrosa "Pan de adargama y vino de sorgo: Las mil y una noches (noche 580), el
Sendebar (cuento 4), Sorgo rojo de Mo Yan y una Vieja historia de Miguel Delibes", en Revista de
Poética Medieval 10 (2003), péxs. 101-110.
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onde se desedentar. Latexaballe a testa coa ardencia da frebe e viase cair de esgotamento
cando no medio de uns ramalléns mirrados, moito 6 lonxe, viu uns novelifios de fume a
sair de unha palloza. Canso e desganado pro movido pola anguriante arela de se ceibar
daquel abafante pesadelo de home desperto encamifiouse pré ridente miraxe que lle
acenaba co seu enxel acougo.

O chegar apareceulle unha vellota mal amafiada, de cara e de roupas porcas, cos labres
fendidos por un mal noxento, un verdadeiro farropo repelente de algo parecido con xente,
e que lle perguntou desabridamente que ia procurar ali.

O rei, domeado pola secura da gorxa, sobrepUxose & asqueirosa impreson que a vella
Ile causara e pediulle unha pouquenifia de auga pra se desedentar porque traguia a boca
seca coma unha acha.

Entrou ela na sua desmantelada palloza e tornou, toda trembelicando con un xerro de
barro negro e coberto de crostas, cheifio de unha iauga fresca e cristaifia que mesmo daba
Xenio vela.

Ollou o rei, cheio de noxo, pra aquela indecencia de xerro mais a sede non o deixou
facer moitos nifros: ia bota-lo xerro & boca pro a lorda que lle cubria a beira fixoo pasar;
atentouo de novo e entdn reparou que no bordo do xerro tifia un anaco fanado e colou o0s
labres secos a aquela ruina ceibadora da sua noxencia e bebeu con ansia deica deixar o
Xxerro valdeiro.

Respirou. Xa estaba aliviado, xa era outro home, parece que a vida lle retornara cando
a vella coa sorrisa arldtica de sua boca desdentada, espricou:

—Ben, meu rico sefior, vostede fixo coma min, eu ta-mén Ile bebo sempre por ese
bouquelifio; soilo me parece que por ahi me mata mais a sede.

O rei tivo engullos, mais como non o podia remediar, foise, e foi distrairse do noxo nos
seus pazos, onde Ile non fallaba ren, e onde lle non entristecian as horas de ledicia as
miserias i-as angurias dos seus gobernados.?”

Noutras cancions escatoloxicas alidese sen rodeos ao ciclo natural dos alimentos e, unha vez

mais, as vellas destacan por unha voracidade asombrosa que as leva a engulir saborosos alimentos.
Estes, deseguido, transformaranse axifia en refugallos repelentes que sairan & luz polo extremo
inferior do corpo:

Unha vella fixo o caldo
e botoulle calact

e comeuo pola boca

e cag[ouo] polo cu.?®

Unha vella comeu xuntos
cento e pico de tomates

e andivo toda a noite

co cU a disparates.

27 Ventin Durén, Fraseoloxia de Moscoso, paxs. 403-404. Outra variante de "Comer (beber) con noxo™ (ATU 1578A* The Drinking

Cup) en Noia Campos, Catalogo tipoldxico do conto galego.
28 Ventin Duran, Fraseoloxia de Moscoso, nim. 663 da seccion «Cantigas populares de Moscoso», paxs. 329-330.
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Unha vella, vella, comeu
cento e pico de sardifias
e toda a noite andivo

do cu sacando espifias.?®

A vecifia Asturias tamén cofiece esta clase de ancias comellonas e
incontinentes:

Una vieya se comid

kilo y medio de mondongo
y toda la noche anduvo
con la bacinilla al hombro.

Una vieya se comid

kilo y medio de sardines

y toda la noche anduvo
sacando del culo espines.*

A vellez na literatura popular, como amosamos nestas lifias, non é s6
unha etapa da vida, sen6n que constitie un compendio vastisimo de
incomodidades e de padecementos, entre os que tamén se contan 0s
parasitos, que buscan acubillo en diferentes recunchos da anatomia das
ancias:

Eu caseime cunha vella,

porque tifia o coiro duro;
as ladroas das lumbrigas
furaronllem’o bandullo.®

Aquela vella

con quen eu durmo
non ten tripas

nin bandullo;

érache 0 mal

que tifian as vellas:
toucifio fraco,
carrachos nas pernas.

29 Rielo Carballo, Cancioneiro da Terra Cha, nims. 335 e 408. Esta Gltima moi semellante a Schubarth
e Santamarina, Cancioneiro popular galego, vol. VI, tomo Il, nims 1334a e 1334b.

30 Suarez Lopez e Ornosa Fernandez, Cancionero secreto de Asturias, nims. 595 e 596.

31 Blanco, A poesia popular en Galicia, vol. I, nim. 2206.

32 Lorenzo Fernandez, Cantigueiro popular da Limia Baixa, nim. 276. Case idéntica & que aparece en
Blanco, A poesia popular en Galicia I1, nim. 2883.
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Al¢ arriba naquela montafia

hai unha vella rafia que rafia

sean ladillas ou sean peollos

hasta lle salen das cellas dos ollos.*

E non s6 mulleres, xa que en "Os tres vellos” tamén atopamos mostras de varons inzados
destas molestas pragas, que se revelan como un sinal palpable de falta de hixiene:

Eran tres vellos que vivian no medio do monte e un dia foron ao porto de Vigo mirar
0s barcos. Un dos vellos tifia piollos, 0 outro carrachos e o terceiro tifia mocos.

No porto habia moita xente e a un deles picaballe a cabeza cos piollos e para que a xente
non mirara para el dixo, rascando a cabeza:

—Miira cantos barcos hai na mar.

E outro, rascando na parede as costas:

—E mais si.

E dixo por ultimo o dos mocos pasando a man dun lado para outro limpando o nariz:

—Uns vefien e outros vanse.3*

En ";Por qué hay miseria en el mundo?", un conto tradicional murciano, resulta patente o
estreito vinculo que na tradicion popular relaciona os ancians cos diferentes tipos de parasitos
—en especial os piollos, aqui referidos coa expresiva denominacion de miseria— que anifian neles:

Habia una vieja, una mujer ya muy mayor, una anciana que no tenia na que haser
y estaba muy aburria, estaba en el sol siempre pero no tenia na que haser, y entoses le desia
al Sefior:

—iSefior, mandame algo que m’entretenga, porque yo me aburro y estoy desespera de
no hacer na!

Y entoses el Sefior le mandd pulgas y claro, tampoco se podia distraer con ellas porque
se ponia a cogerlas y como saltan tanto no las podia pescar, dise:

—iSefior, me has mandao pulgas y yo no las pueo coger, no me puedo entretener tam-
paco!

Entoses le mando chinches, pero los chinches también corren mucho y la mujer no
podia andar, pos tos se le escapaban. Otra vez I'echa la misma queja al Sefior, dise:

—iSefior, que tampoco puedo pillar los chinches!

Y entoses le mandd piojos y ya los piojos, como si los podia coger, con eso la mujer se
pudo entretener.®

Pero a némina de repugnancias atribuidas &s vellas non se esgota aqui, sendn que se amplia
con outros malos costumes que encadean absurdos e mais porcalladas:

Unha vella de cen anos

e outra de cento catro,
sentadifias na lareira,
cachanlle as pulgas 6 gato.*®

33 Schubarth e Santamarina, Cancioneiro popular galego, vol. VI, tomo I, nim. 1348.

34 Casal Pérez e Lopez Gonzalez, Contos e lendas do Mifio, nim. 155. Tipo ATU 1565 "Acordo para non rascarse” (Agreement Not
to Scratch). Non incluido no Catalogo tipoléxico do conto galego de tradicion oral de Camifio Noia Campos.

35 Anselmo J. Sanchez Ferra, El cuento folclérico en Cartagena (Murcia: Revista Murciana de Antropologia 17, 2010), nam. 91.

36 Rielo Carballo, Cancioneiro da Terra Ch&, nim. 489.
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Unha vella foi lavar
e non levaba xabon

meteu un dedo no cu
g tirou un cuarteron.

Unha vella munto vella
mais vella ca Belcebu
trai un rosario de chocas
presas 6 ollo do cu.

Unha vella de cento un ano
nunca a rapou e rapounaste ano
rapouna polos arredores

e fizo tres cobertores.®’

Os testemurios orais —en verso e en prosa— que fomos achegando aboan
a idea do corpo en declive, derrubado, que serve como escusa para a burla
facil que esaxera os aspectos mais detestables do mesmo, xa sé unha sombra
do que foi e carente de calquera trazo de beleza que poida incitar ao desexo:

Unha vella dixo a outra
polo burato da porta:
valgate Xunca-la vella
case te-la crica torta.

Casaronme cunha vella
en terra de maragatos:
resultou que a vella estaba
toda comesta dos ratos.

Eu caseime cunha vella
pra gobernar mifia vida;
pegou o caruncho nela,
caiu de pernas arriba.

Unha vella xa mo daba
por un monllo de centeo.
Non cho quero, vella, non,
qu'esta podre polo medio.®

37 Schubarth e Santamarina, Cancioneiro popular galego, vol. VI, tomo Il, nims. 1330, 1331 e 1340.
38 Blanco, A poesia popular en Galicia, vol. I, nim. 563 e vol. Il, nims. 2254, 3411 e 3742.
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A mifia muller é vella,
mais vella que Belceb(;
tifia seis libras de 1a

onda a regafia do c0.%

—jAil, Anton, Anton,
¢con quén dormes tu?
—Durmo cunha vella
que sabe a pan cru.*

Capitulo aparte nesta listaxe de defectos merece o topico dos peitos caidos, paradigma dos
estragos que ocasiona 0 paso do tempo na muller:

Unha vella moito vella,

mais vella que un San Antén,
botaba a teta 6 lombo,

e arrastraballe o pezon.*

Ainda que poderia parecer unha cancién xocosa mais, tampouco carece de resonancias
miticas posto que é un palido, ainda que interesantisimo, reflexo —de feito, o Unico que
cofiecemos en Galicia— dun motivo folclérico singular: o das mulleres capaces de «voltear os
peitos sobre os ombreiros», que se inclie en multiples lendas localizadas en diferentes e moi
distantes puntos do globo —desde Asturias, Cantabria e outros moitos puntos de Europa ata
Vietnam e Indonesia, pasando tamén, por exemplo, polo norte de Africa ou 0 Himalaia— e que
se atribUe a mulleres salvaxes e a outros seres sobrenaturais como fadas ou ogras*.

O noxo que suscita o corpo das ancias queda patente nas cancions que vimos e maniféstase
dun modo marcadamente explicito en "Un tratante”, un conto popular recollido no Bierzo:

Fai muitos anos, no pueblo de Ruitelan, veu un tratante de ganado. le habia unha
moza muy guapa na que se fijou o tratante. le tratou de facer trato con ela, logo; pretendiaa
e ofreceulle cinco mil reés —de esto fai muitos anos—.

Pero a moza dixolle que non, que non o queria. E despois cuntoullo & abuela. 1a abuela
dixolle:

—Si, fillifia, teis que decirlle que si. Pero dille que entre de noite por unha ventana
por onde naide o0 vexa.

E entonces ela dixollo, io tratante veu. E entrou &s dias da mafa por unha ventana.

E despois pasaron a noite e todo muy ben, e tal... Hasta que o tratante quedouse
dormido.

39 Xoaquin Lorenzo Fernandez, Cantigueiro popular da Limia Baixa, nim. 152.
40 Rielo Carballo, Cancioneiro da Terra Cha, nim. 251.
41 Domingo Blanco, A poesia popular en Galicia, vol. I, nim. 117.

42 Jesus Suarez Lopez, "La mujer salvaje que voltea sus pechos sobre los hombros: una leyenda asturiana y sus paralelos universales"
en Camifio Noia (ed.), Imaxes de muller. Representacion da feminidade en mitos, contos e lendas (Vigo: Universidade de Vigo,
2012), paxs. 83-98.
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la mafia despertou e viu a vella na cama, e, claro, empezou a
escupir.

la vella dixolle:

—Vaya, de noite tanto biquili, biquili, ie ahora tanto ctpele,
clpele.*

Estamos, pois, ante un vasto complexo de lugares comuns recorrentes co
que se procura incidir nos aspectos mais desagradables do transcurso dos
anos, con detalles que contriblen a incrementar o rexeitamento —quizais
motivado tamén pola certeza de que se experimentard unha derrama
similar— que produce nos mozos o contacto coa decrepitude.

Antes de pofiermos punto final a este traballo, debemos preguntarnos cal
é a causa pola que se orixinou unha proliferacion tal de visions grotescas
sobre a vellez, cunha especial incidencia nas mofas e invectivas dirixidas
contra as ancids. Non cremos que debamos recorrer aqui —ou non s6— a
unha interpretacion androcéntrica, e polo tanto misoxina, da literatura de
transmision oral. Consideramos mais ben que ante nds se desprega un
amplo e heteroxéneo abano de imprecacions contra a propia ancianidade,
é dicir, unha especie de exorcismo humoristico que intenta
arredar os males mediante o procedemento de minimizalos e de
convertelos nun cimulo de detalles ridiculos dunha fase
importuna e desprezable da vida.

Poden aducirse algunhas analoxias a este proceso de
asafiamento e degradacion; asi, no monumental tratado que o
insigne antropdlogo Julio Caro Baroja dedicou ao entroido,
sinalase e estudase a existencia de todo un ciclo ibérico de
festexos de escarnecemento que se refiren & queima ou
destrucion dunha vella que representa a Coresma*. Un deses
curiosisimos ritos mesmo mereceu a atencién dun xenio da
pintura como Goya, quen lle dedicou o expresivo e excepcional
debuxo "Parten la vieja", que aparece no seu Album de Madrid
ou Album B, datado entre 1796 e 1787.

Nestes intres ainda non estamos en condicions de
establecermos unha conclusién inequivoca nin de garantir que
aanterior hipotese desvele a orixe das chanzas escatoldxicas que
fomos estudando; pero si podemos afirmar, rotundamente e
sen temor a equivocarnos, que estas manifestacions folcloricas posten unha
extraordinaria relevancia e merecen unha analise atenta e detallada que bote
luz sobre un rico complexo literario mantido oculto e menosprezado en
moitos dos estudos filoldxicos clasicos por mor de prexuizos clasistas e de
rigorismos morais mais ou menos miopes.

43 Alicia Fonteboa, Literatura de tradicion oral en El Bierzo (Leén: Diputacion de Ledn, 1992), nim.
46. "A vella como substituta” (ATU 1441* Old Woman Substitute) en Noia Campos, Catalogo
tipoloxico do conto galego.

44 Julio Caro Baroja, EI Carnaval. Analisis historico-cultural (Madrid: Alianza Editorial, 2006), péaxs.
138-148.
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Os contos eroticos galegos

Xoan Ramiro Cuba Rodriguez
Xosé Miranda Ruiz

Introducion: os contos erdticos galegos de tradicion oral. O libro Contos colorados

Al6 polo cambio de século, debeu ser no ano 2000, estes dous relatores que lles falan na
compafia de Antonio Reigosa, 0 outro pé da trepia, encaramos un proxecto que nos bulia na
cabeza dende que, uns anos antes, puxeramos en marcha —tamén en tripla colaboracion— o
Dicionario dos seres miticos galegos e, sobre todo, a coleccion “Cabalo Buligan” de contos da
tradicion oral galega (Edicidns Xerais). Tratabase de preparar e editar un libro cunha escolma
ampla de contos er6ticos recollidos da nosa tradicién oral. O libro, co titulo Contos colorados.
Narracions eroticas da tradicion oral, viu a luz 0 ano 2001 nunha esmerada edicién, da man de
Edicions Xerais de Galicia e ilustrada, con todo o carifio e o oficio que posuia, polo malogrado
debuxante e caligrafo cubano Léazaro Enriquez, a quen lle chamabamos daquela “o0 noso
ilustrador de camara”, porque era o terceiro libro que nos ilustraba. Foi el quen acufiou, co fino
humor que o caracterizaba, unha definicion moi acaida para estes relatos: «Son cuentos
pornoingenuos.»

De onde vifia 0 noso interese polos contos eroticos tradicionais? Primeiro, porque nos Nosos
traballos de campo rexistraramos moitos e, segundo, porque como explicabamos na introducién
do libro «coidamos nés que a saqueta dos nosos contos erdticos de tradicion oral estaba amalloada e
fanada por varios prexuizos.» No caso dos recompiladores pioneiros dos nosos contos no século
XIX, que fixeron un traballo heroico noutros xéneros, observamos como non lle deron aprecio
aos de materia erdtica, motivados por preconceptos de orde ideol6xica ou moral, desprezo que
persiste nas recompilacions do primeiro terzo do século XX, posiblemente polas mesmas razons.

A todo isto das prevencions ideoldxicas e morais, unido a serodia recollida de materiais da
tradicion oral no noso &mbito linguistico, cumpria engadir outro prexuizo de orde estritamente
literaria. No momento da publicacién do noso libro estaban a aparecer os contos eréticos con
normalidade e naturalidade en publicacions de literatura oral procedentes de recolleitas coetaneas
(A Pontenova, A Capela, Palas, O Valadouro...) 0 que constituia unha novidade con respecto a
recolleitas anteriores, con honrosas excepcions. Pero os contos eroticos non adoitaban aparecet,
ou s0 aparecian de modo testemufial, nas escolmas e coleccions, mesmo nalgunhas que daquela
eran moi recentes.
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Por outra parte, nunca se abordara a tarefa de reunir nunha publicacion unha coleccion
significativa e importante de contos eroticos galegos. Pensabamos que tal feito ben puidera
deberse a consideracions que presupofien unha escasa ou nula calidade literaria nestes materiais
narrativos; ao que se poderia engadir, como outro motivo de exclusion, a dificultade que poden
presentar moitos destes contos & hora de adscribilos tipoloxicamente aos tipos das catalogacions
universais ou, mesmo, as dubidas que un bo nimero destas pezas podian suscitar en canto a
fiabilidade do seu encadramento na tradicion. Por outra parte naqueles anos constatabamos a
ausencia de obras de referencia noutros &mbitos culturais proximos ou arredados.

Cando publicamos os Contos colorados asumiamos o risco de superar eses prexuizos e esas
eivas para presentar unha coleccion de 290 contos er6ticos, unha coleccion ampla e non nesgada
que presentaba, por primeira vez en letra impresa, moitas desas narracions, unha mostra
representativa pero, xaora, non exhaustiva.

O libro titulouse Contos colorados, e escolleramos moi conscientemente ese adxectivo porque
no concello da Pontenova, onde fixeramos moito traballo de campo, chamanlles asi aos contos
gue noutras zonas denominan picaros, pillabans, pilleirentos, verdes, rubios e tamén
—mesturando de xeito pouco acaido sexo e escatoloxia— porcos, cochos ou porcallentos.

En canto ao método de traballo empregado para esta publicacién foi 0 mesmo que xa
formularamos na coleccidn “Cabalo Buligan”: consistia en reescribir cada conto-tipo a partir de
versions orais recollidas nos Gltimos anos do século XX —maiormente polo equipo Chaira— e do
estudo de todas as versidns cofiecidas ata enton en Galicia dese mesmo conto, para tratar de
acadar o que o profesor Fernandez Ocampo chama a variante total, un concepto que para nés
define con claridade a intencidn da nosa proposta. Para acadar esa variante total dos 290 contos
(de moitos deles s6 tiflamos unha versién), manexamos ao redor de 500 etnotextos. Deles, uns
250 procedian do arquivo sonoro e escrito do equipo Chaira. Aqui temos que facer un inciso
para manifestarlles 0 noso agradecemento a Ofelia Carnero e Mercedes Salvador, que
compartiron con Antonio Reigosa e comigo [Xoan R. Cuba] a aventura apaixonante da recolleita
e do estudo de materias da tradicion oral durante mais dunha década. Outras versions ineditas
foron tomadas do arquivo persoal de Xosé Miranda e as restantes, que sobordan as 200, proceden
de numerosas publicaciéns dende Saco y Arce ata hoxe.

Cada conto incorporaba a sta correspondente nota que facilitaba, sempre que nos fora
posible identificalo, 0 nimero de tipo que na clasificacion de Aarne/Thompson lle correspondia.
As notas servironnos tamén para pofier en relacion 0s nosos contos eréticos con outros da
literatura universal —culta e popular—, para establecer paralelismos e coincidencias con temas,
motivos e mesmo recursos literarios.

Unha manda de exemplos: de Esopo a Galeano, de Boccaccio a Hitchcock

E agora imos contar unha decena de contos, a partir da version publicada en Contos colorados
(estes textos van en cursiva, encabezados co titulo e co nimero que tefien no libro e tamén co
ndmero do Indice de Aarne/Thompson). Analizaremos brevemente cada exemplo, e
estableceremos comparanzas con outros relatos que poden resultar Utiles para cofiecer as fontes
universais —orais ou escritas— de cada peza e a sUa evolucion na tradicion oral.

Saltar a palla
(tipo 1443* Aarne/Thompson; Contos Colorados, num. 45)
O Gran rei Cormac, fillo de Airt, neto de Conn das Cen Batallas, rei de Irlanda, con capital

en Tara, tivo unha filla, Grainne, a mais fermosa de todas as mulleres. Estaba un dia Grainne
contemplando as xustas dos cabaleiros cando a luz dos seus ollos pousou en Diarmuid
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O'Duibhne, home de extraordinaria beleza, e xa nunca puido desexar outro.
Pero sucedeu que outro home belisimo, nada menos que Finn Mac
Cumbhaill, xefe dos fenianos (os Fianna) e tio de Diarmuid, pediu a man da
princesa. Diarmuid tifia na fronte un lunar que o facia irresistible: toda
muller que o via caia rendida aos seus pés. E Grainne viuno, con aquela sta
ollada. Para afastar a Finn deulle a beber unha copa con bebida para nove
veces nove homes. Finn bebeu e durmiu profundamente. Despois, Grainne
fixo beber a todos os homes e todos durmiron. Asi conseguiu quedar a soas
con Diarmuid, a quen enfeitizou cunha geis, unha fada que hai que cumprir
de xeito obrigado: tifia que sacala esa noite do pazo real e non afastarse dela
ata a morte. Un verdadeiro amour fou. Pero decatémonos de que Diarmuid
vai obrigado pola geis, non porque a stia vontade asi o decidira.

No fondo dun bosque, en Galway, durmiron, pero Diarmuid ficou féra
do leito e non tocou a Grainne. E asi varias semanas, mentres Finn e
Cormac os perseguian «sen trégolas». Se durmian nunha cova e tifian que
deitarse un a carén do outro, Diarmuid pofiia unha espada no medio, entre
os dous. Este motivo, o da espada como proba de castidade ou de pecado,
esta moi estendido e o lector lembrarao dos romances hispanicos, sen ir
moi lonxe. E un dia, camifiando os dous, Grainne pisou un charco e a auga
salpicoulle unha coxa. E ela dixo: «Es atrevida, salpicadura, chegaches moito
mais alto ca Diarmuid!»

E claro, el non puido soportar esa burla e por primeira vez levouna «a
espesura». E a aventura continda coa morte de Diarmuid, morto por un
xabaril. Mais non é ese 0 caso que nos ocupa porgue, uns mil anos despois,
a historia de Grainne e Diarmuid repitese. Mais daquela chamanse Tristan
e Iseu, e Finn mudou en Marcos, tio de Tristan. Nesa historia hai ddas Iseus,
a das brancas mans e a blonde, a loira. Cando Iseu, esposa de Tristan (pero
a que Tristan non ama), é salpicada por un cabalo e a auga lle da nas coxas,
ri pensando: «Esa auga foi mais atrevida ca Tristan.»

Vexamos agora o conto colorado “Saltar a palla” e como, literalmente,
o heroe torna antiheroe, o magnifico vira ridiculo:

Noutra ocasion, cando habia tantos pobres mendigando polas
portas, chegou unha muller, xa escurecido, petou na porta e dixo:

Ai, se me deran pousada.

Ai, sefiora, ben que Ilo sinto, non pode ser, non lle hai sitio.

Con tal que durma no abrigo chégame ben. De comer non lles
pido, pero concédame un pouco de abrigo para pasar a noite.

Pase logo, ande, miraremos a ver se lle amafiamos un sitio.

Puxéronse a amafarlle nun cuarto no que non habia cama.
Amafiabanlle botando unha pouca de palla no chan. E nesto petan
na porta. Foron abrir, e era outro mendigo.

Vifia a ver se me daban pousada.

Ai, non, sefior, so si que non, non lle temos sitio. Chegou diante
unha muller e xa non habia moito sitio, e agora xa nada. Non.

Pois non podo marchar de aqui, que é noite, e non tefio onde ir.
¢Para onde hei de ir agora? Eu darmolle en calquera sitio, eh, nun
canto calquera.

Dixo 0 amo da casa:

iEstou amafiado eu agora coa parella! A ver, se a muller non ten
inconveniente, eu por min non hai problema.
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Abonda desgraza ten xa con andar —dixo a mendiga—. Déixeo pasar, que quero ver
como é.

Entrou o0 mendigo e dixo:

Non se preocupe, muller, que eu en vostede non toco. Eu o que quero é durmir abrigado.

Puxéronos logo a durmir xuntos, e un durmiu para un lado e o outro para o outro.

A mafa seguinte habia que seguir camifio para outras aldeas. Deu en chover que
aquelo era un milagre. Ata media mafia non puideron sair, pero en canto escampou sairon
xuntos. Chegaron a un sitio no que vifia un rego de monte a monte, daballes a auga polo
medio da barriga. Dixo a muller:

iAl, agora si que é gorda!

¢E logo? —dixo el.

¢E logo, e logo? ;E agora para pasar? jNon sei como ha ser!

Eso ti —dixo el—. Eu, se cadra, paso. Salto e xa esta. Pero tu non, ;eh?

E contestoulle ela:

iQue has saltar, home, que has saltar, se ainda non saltaches a palla de noite!

iAproveita!
Hitchcock e as papas
(Contos Colorados, nim. 106)

Eran dous amigos e un casou e marchou para lonxe, vivir coa muller. Total, que
pasaron o0s anos e non volveran verse, Pero un dia o amigo solteiro tivo que ir para o lugar
onde vivia o outro e claro, o casado deulle casa e alegrouse moito de velo. A muller estabache
moi boa, ainda era nova e o solteiro non facia mais ca mirar para ela ¢ escuso, ainda que
ela ben que o notaba, que as mulleres para eso son 0 demo.

A primeira noite cearon e o solteiro quedou cunha fame doente, que aqueles eran xentes
de pouca comida, e o que lle deron das papas que fixeran non lle chegou para un dente.
Pero como eles comeran tan pouco coma el, e como xa perdera moita da confianza co seu
compadre, deixou estar a cousa. No momento de se deitaren, viu que s6 habia unha cama,
cousa que non foi problema ningan, porque nun extremo deitouse a muller, no medio o
home e do outro lado 0 amigo, que non facia mais ca pensar nas papas e oir como lle
ruxian as tripas baleiras.

A es0 da media noite vifieron chamar o dono da casa para que fose axudar a parir a
unha vaca dos vecifios, e claro, foi. Tan logo saiu pola porta a muller espiuse e, amosandolle
as tetas ao amigo, dixolle:

iAproveita! jVefia, home, aproveita!

E vai el e sen que llo digan ddas veces lanzouse & artesa e pUxose a lapar as papas.

Cando fixemos as notas deste conto, que leva o nimero 106 no noso libro, non atopamos

0 tipo no catalogo tipoldxico de Aarne e Thompson, polo que cremos que se cadra se trataba
dun conto propiamente galego. Mais, repasando a entrevista de Truffaut a Hitchcock (Truffaut
1998), atopamonos cun relato moi semellante. Reproducimos literalmente unha vella historia
licenciosa, como lle chama o Gordo:
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A pesar da mifia admiracién por John Buchan, hai moitas cousas na pelicula (The
39 steps) que non estan no libro; como tal, a escena da noite que Robert Donat pasa
co granxeiro e a sta muller inspirouma unha vella historia licenciosa moi antiga. Un
granxeiro boer da Africa do Sur, moi frugal, cunha enorme barba negra, ten unha
muller moza, insatisfeita e famenta de sexo. O dia do aniversario do home mata un



polo e fai con el unha bola. E unha noite de trebon e ela agarda
gue a empanada sexa unha sorpresa feliz para o marido. Pero el,
enfurecido, reprochalle que matase un polo sen 0 seu permiso.
Triste noite de aniversario.

Alguén peta na porta. E un guapo estranxeiro que anda
perdido. A granxeira mandao sentar e dalle de comer. O granxeiro
non deixa que coma moito e dille: «Coidado, iso ten que
alimentarnos toda a semana.» A muller devora o estranxeiro cos
ollos e preglntase: «Como poderia deitarme con el”» O home
quere deitar o estranxeiro na caseta do can. A muller oponse e
finalmente déitanse os tres na cama grande. O granxeiro dorme
no medio. A muller faria o que fose para librarse do marido.
Escoita un ruido, esperta e dille a0 home: «Creo que liscaron as
pitas.» O home érguese, sae, anda polo patio. A muller sacode o
estranxeiro e dille: «Bule, bule, vén, agora é o momento!» O
estranxeiro érguese rapidamente e... bétase 4 bola de polo.

A nota de Truffaut engade: «Esta historia foi filmada en 1951 por Carlo
Rim para Les Sept Péchés capitaux (Skecht “La Gourmandise”).»

Os tres virgos
(Contos Colorados, nim. 42)

Unha vez eran unha mai e unha filla, unha rapaza nova e ainda
ben guapa. Tifian unhas vacas e unhas cantas ovellas e a filla iaas
alindar. Todolos dias ¢ sair dicialle a mai:

Mira, 0 virgo non se pode perder porque non hai cartos que o
paguen. Tu, se perdes o virgo, igual non podes casar. Asi é que non o
podes perder.

E cando a rapaza saia a algunha festa, volvialle a mai:

Ben, pois vai, pero mira o que fas, que ti non es coma moitas que
andan por ai que non che tefien ningun virgo. Ti es dunha familia
honrada e tes tres. Eles andan peor cas xitanas, e ti tes tres virgos,
oiches. Porque eu tifiao, e 0 teu pai tamén, e o teu: tes tres.

Pero un dia foi por ali un rapaz por cabo dela cando estaba
alindando. Eu non sei o que falarian, e falaron deso, e dixo ela:

Ai, eu non che son coma outras que hai por ai, que eu téfioche tres
virgos. Quen case comigo ha ter sorte, porque un virgo cistache
moitos cartos.

Ai, ho, pois eu non che tefio mais ca un —dixolle el-, pero, s¢ 0
queres, tamén cho dou e asi serds ainda mais rica.

Ai, pois, se mo das, lévoo.

E deullo. Botoullo ali onda os outros. Foi ela despois contentisima
para a casa e a sia mai viuna moi mudada.

¢E logo, que traes de novo?

Ai, mifia amiga, e ti non me dicias tédolos dias que un virgo que
valia moitos cartos.

Al, desgraciada, o que ti fixeches. Ben segura que o perdiches.

iCal —respondeu a rapaza—. jAinda traio catro, muller!

¢Ti que me dis, mifia filla? jQue has traer, que has traer!
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Traio, traio, que traio o do outro mais os que levaba eu.

iAi, Deus, que parvifia! {Ti perdichelo, muller! iNon ves que te enganaron!

E contoulle 0 que pasara e & mai deulle unha torena. E cando despois volveu ver o
rapaz, dixolle:

Ai, ho, o outro dia a pouco me mata a mifia mai.

¢E logo por que?

Porque che levei o teu virgo.

Ai, nena, pois por eso que non che pegue, que eu volvocho coller.

Ela dixolle que si, e el colleu o que Ile dera.

Imos comparar este conto, nada menos, con outro da época helenistica, “La hija tonta”, que
estd na Vida de Esopo e que citamos na traducion casteld de Rodriguez Adrados (1993):

Una mujer tenia una hija tonta. La madre pedia a todos los dioses que su hija co-
brara juicio; y mientras oraba, la muchacha muchas veces la oy6. Un dia fueron al
campo. Ella se alejo de su madre y vio lejos de la granja que una burra era forzada por
un hombre y pregunt6 al hombre: «;Qué est&s haciendo? Y él: «Le estoy poniendo
juicio». Y la tonta, acordandose de la oracion de su madre, le dijo: «Ponme juicio a
mi también». El hombre, en su disfrute del sexo, se negaba diciendo «No hay cosa tan
desagradecida como una mujer». Y ella: «Sefior, no hagas caso, mi madre te quedara
agradecida y te dara el salario que quieras. Pues hace plegarias para que yo tenga jui-
cio». El hombre la desvirgd. La muchacha, muy contenta, corrié hacia la madre y le
dijo: «Tengo juicio, madre». Y ella: <Y cémo te hiciste con él, hija» Y la tonta conto:
«Un hombre me meti6 dentro una cosa larga, colorada y musculosa que se movia
hacia dentro y hacia fuera». Y oyendo la madre lo que le contaba su hija, le dijo: «Hija
mia, has perdido hasta el poco juicio que tenias».

Non pases a cruz
(tipo 1358* Aarne/Thompson; Contos Colorados, num. 98)

Un xastre foille tomar as medidas a un pequeno para facerlle un traxe. Entén a mai
do pequeno, parece que ia detras do xastre. E o xastre levaba unha tiza e xogaba con ela,
e facia unha cruz:

—iMaria, non pases a cruz, senoén déitote!

E ela pasaba, e el facia outra cruz.

—iNon pases a cruz, sendn déitote!

Fixolle sete ou oito cruces.

—iHeite deitar...!

O picaro estaba escoitando todo e & noite, cando viu o pai de traballar, saiulle 6 paso
e dixolle:

—ijAlto!

—;Qué pasou, neno?

—iNon pases a cruz!

—Que cruz, ho?

—ijAl, se pasas a cruz déitate o xastre, tamén deitou & mama pola mafa!

Este conto recolleuse na Pontenova. En El jardin de Venus, Samaniego, pon en verso esta

mesma narracion —que xa fora recreada, entre outros moitos, por Antoine Le Metel en Simplicité
d'un enfant:

82



La procuradoray el escribiente

De cierto procurador

se encontraba el escribiente
trasladando el borrador

de un pedimento algo urgente,
por orden de su sefior.

Iba con mucha atencién,
pero tiene el ama al lado,
y estaba en esta ocasion
tan templada que al citado
lo llené de confusion.

Ya le daba con el codo,

ya soltaba una risita,

mas con tanta gracia y modo,
que, aunque el pobrete se irrita,
tiene que sufrirlo todo.

De este juego resultd

que echaba muchos borrones,
y por ultimo exclamo:

—No dé usted mas empujones.
Y ella en risa prorrumpio.

Conociendo el escribiente
a dénde se dirigia

su intento nada prudente,
la pluma con picardia
coge, y la dice impaciente:

—Si usted de esta raya pasa,
que yo sefialo en el suelo

y sus limites traspasa,
aunque luego clame al cielo,
ya vera lo que la pasa.

Ella al punto la paso,

y el escribiente malvado
lo que ofrecia cumplid,

y tomandola en sus brazos
en la cama la tendio.

Lo que alli los dos harian
ya se deja conocer,

pues quietos no estarian
ni dejarian perder

la ocasion que conseguian.
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El procurador tenia

un chico de corta edad
que estuvo con picardia
mirando con seriedad
cuanto el escribiente hacia.

Vino su padre a comer

y fue inadvertidamente

en la raya el pie a ponet,

y el muchacho, cuerdamente,
sus pasos fue a detener.

—No pase usted adelante,
le dice, porque a mi mama
por un paso semejante
el escribiente a la cama
se la llevd muy galante.

El procurador estuvo
suspenso por algun rato,

y, aunque algo remiso anduvo,
por evitar un mal trato,

de pasarla se contuvo.

Vexo 0 mundo enteiro
(tipo 1355 B Aarne/Thompson; Contos Colorados, nim. 190)

No século XV1 atribuiase a Velasquillo, bufén do rei Filipe I, un suceso que cita Lope de
Vega en Amar sin saber a quién:

DoN JuAN
Yo he visto
todo el mundo en ese rostro.

LIMON

Asi dijo Velasquillo

y estaba por preguntarte

por un rocin que he perdido.

E evidente que o publico da época comprendia esta referencia que para nés seria inexplicable.
Que ten que ver o cabalo? Vexamos:

O cura da parroquia tifia unha criada, xa moza, para atender os labores da casa e un
criado para os traballos de fora.

Todolos dias lle dicia 0 mesmo 6 criado cando sacaba a burra pacer.

—Muira que non durma a burra féra de casa, que se dorme ela tamén has durmir ti.

O caso foi que un dia o rapaz foi buscar a burra 6 prado e a burra non aparecia por
ningures. Buscouna por riba e por baixo, pero, nada, nin rastro da burra. E, xaora, non
se atreveu a volver para a casa sen ela. Pero segundo se foi botando a noite enriba, colleu
medo, foise achegando & casa e por unha venta meteuse no cuarto da criada e deitouse
debaixo da siia cama.

84



Logo se deitou a criada e atrds, na mesma cama, 0 cura.
Comezaron a xogar e a rebrincar, e dicia a moza:

—iAi, sefior cura, tefia quieto! jAi, sefior cura, tefia quieto que me
fai ver o ceo! jAl, sefior cura, nunca tal vin! jAi, sefior cura, hoxe que
me fai, que vexo 0 mundo enteiro!

E o rapaz, que o escoitaba todo desde debaixo da cama, non se
puido resistir e dixo:

—iAl, nena, pois mira ben, a ver se ves a burra!

Hai publicadas ao redor dunha ducia de versions deste conto, rexistradas
por toda a nosa xeografia.

O cura chiquito

(tipo 1735 A Aarne/Thompson; Contos Colorados, num. 209)

Era un matrimonio moi pobre que tifia varios fillos. O abade da
parroquia tifia unha vaca rabena, e chamabanlle de alcume o cura
Chiquito, porque era moi pequenifio e falaba castelan. Un dia que
o cura fora a un enterro, os pais dos cativos ordenaron de lle roubar
a vaca para darlles de comer ¢s fillos. E despois de roubala, matarona
e salgarona na casa, que tifia a cocifia alta e un cuarto baixo.

Os pais avisaron 0s nenos, moi ben avisados, de que non dixesen
nada; pero xa se sabe que 6s rapaces abonda con que se lles diga que
calen, para que mais axifia conten as cousas. Un dos nenos maiores
traballaba de cando en vez alindando as vacas dun vecifio; e estando
un dia no pasteiro, puxose a cantar:

—A vaca rabena
do cura Chiquito,
tena meu pai

no cuarto baixifo,
con ela nos fai

moi bo pucheirifio.

E a cada pouco, volvia cantar aquela cantiga. Entén o cura pasou
por ali e sentiu cantar o cativo, achegouse a el, e preguntoulle pola
vaca rabena.

—E logo a vaca?

E o cativo contoullo todo:

—NMatérona o papa e maila mama, e téfiena salgada no cuarto
baixifio.

E dixolle o crego:

—NMafia é domingo e has de ir & misa. Cando eu estea
predicando e che diga "Canta, neno, canta”, ti érgueste e cantas o
que estabas cantando agora. Se o fas ben, heiche dar cinco pesos e
mais heiche facer un traxe novo como o queiras escoller.

E o cativo pasou toda a tarde cantando a cantiga e 6 chegar &
casa, contoulle s pais 0 que lle pasara. Dixéronlle os pais:

—iAl, neno, eso non o podes cantar na misa, que ainda nos han
levar presos! ;E despois quen vos acaba de criar a ti e mailos teus
irmans?
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—E como hei facer logo?

O pai e a mai adoutrinaron moi ben o neno:

—E doado, canto te chame o cura dislle que si, pero cando te mande cantar en vez de
cantar a cantiga que el quere, has cantar outra que che imos ensinar.

E o domingo, colleu 0 neno para a igrexa e o cura, en canto o viu, chamouno para
dentro.

—Vén aco, nenifio, vén acd. ;Como has cantar cando eu che diga?

E 0 neno cantou:

—A vaca rabena
do cura Chiquito,
tena meu pai

no cuarto baixifo,
con ela nos fai

moi bo pucheirifio.

E dixolle o cura:

—Moi ben, nenifio, agora vaite; e cando eu che diga, xa sabes.

—Ai, non, sefior, eu non Ile canto na misa sen que me dea os cartos primeiro —dixolle
0 Nneno.

E o cura:

—Xa che hei de dar os cartos e mailo traxe, todo xunto, despois da misa.

—Non, non, o traxe xa mo dard, pero eu sen ter os cartos no peto, non me atrevo a
cantar e non lle canto.

—Anda, ho, canta, que despois xa che dou todo —teimaba o cura.

Pero non houbo maneira de convencelo, e o cura tivolle que dar os cinco pesos. O cativo
colleu os cartos, foi xogar cos outros nenos, e cando tocaron para entrar, entrou. O cura
puxose a dicir a misa, e cando chegou 0 momento de predicar, comezou:

—Es admirable como acttia Dios. Es inGtil que intentemos evadirnos de su presencia.
Dios todo lo ve, aunque sea en la mas profunda oscuridad de la noche. Y Dios, queridos
feligreses, se vale de los medios mas increibles para poner de manifiesto hechos que todos ig-
noramos. Ahora mismo, siento una voz interior que me dice que Dios se va a valer de un
nifio inocente para trasmitirnos algunas verdades. Lo que este nifio va a cantar es tanta
verdad como el evangelio que hoy escuchamos. Lo podéis creer, lo que él va a cantar me paso
a mi mismo. jCanta, nifio, canta!

E 0 neno, adiantouse e cantou:

—iO cura Chiquito,
durmiu coa mamai,
desgraciado del
se 0 sabe meu pail
E o cura ergueu os brazos 6 ceo e dixo:
—iOrate, frates,
con picaros nunca trates!

Ademais de numerosas version galegas, atopamos outras asturianas (Llano 1925), britanicas
(Briggs 1996), etc. Este conto é frecuente en Europa e Estados Unidos de América.
O grilo e o saltén

(tipo 282 D* Aarne/Thompson; Contos Colorados, num. 282)

E agora presentaremos un conto que se contaba no meu barrio (Lamas de Prado, Lugo)
cando eu [Xosé Miranda] era neno, e que tamén recolleu o equipo Chaira na Pontenova:
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fan un grilo e un salton para unha romaria e anoiteceulles no
camifio. Entraron na primeira casa que atoparon e, buscando o
mellor acomodo, entraron nunha habitacion. Axifia chegou unha
muller para deitarse e dixolle o grilo 6 salton:

—MIira, ti métete polo de cagar e eu polo de mexar. E, ata mafa.

O outro dia pola mafia sairon cada un do seu apousento e dixo
o grilo:

—Que tal che foi, salton?

—jUiii! jMetia medo! {Non se paraba! jUn cheiro! jDurmin
quente, eso si, pero habia ali unha cheirume que non se paraba! ;E
a ti que tal che foi?

—A min, a verdade, ata alé pola media noite foime bastante
ben. Pero quixo entrar un da cabeza pelada, sen sombreiro, e vefia,
carreira adiante, carreira atras, a ver se me enganchaba. E cando
viu que non me daba pillado, foi, e cuspiume nos ollos.

—iAi, ho, sentino eu; houbo ser un que deixou as maletas a mifia
portal

Sabemaos de versions recollidas en flamengo (“A ra e o grilo”), fabulas
francesas (Grécourt, Amsterdam, 1775), contos en verso (Auberval,
Bruxelas, 1818), etc. Tamén o podemos comparar co conto de Giambatista
Basile no Pentamerdn (século XVI1), co titulo “O escaravello, a toupa e 0
grilo”. E ainda co recollido por Afanasiev en 1870, en Voronehz, co titulo
“O piollo e a pulga™

Un piollo atopa una pulga:

—Onde vas?

—Vou pasar a noite no cu dunha muller.

—~Pois eu voume meter na cona dunha muller.

Separanse. Ao dia seguinte volvense atopar.

—Ben, como durmiches? —pregunta o piollo.

—Non me fales, pasei un medo! Onde estaba eu veu un calvo
e puxose a perseguirme, eu saltaba, saltaba de acé para ala, pero
el ia sempre detras de min, despois cuspiume enriba e liscou.

—UPois ben, comadre, onde estaba eu vifieron dous petar, eu
agocheime, e eles petaron e petaron e despois marcharon.

No catalogo de Camifio Noia (Noia 2010) definese este conto tipo: “O
piollo e a pulga pasan a noite na vaxina e no recto dunha muller” e aparece
unha nova versién recollida no occidente asturiano, no ambito linguistico
galego.

A cantiga de berce
(tipo 1419 H Aarne/Thompson; Contos Colorados, nim. 18)

Esta é a historia dunha muller que tifia un fillo de pouco tempo
e un amigo. E aproveitando que o home saira da viaxe, déralle cita
na casa.
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Mais torceuse o previsto. O home regresou no mesmo dia e a muller non tifia maneira
de avisar 6 seu amigo. O esposo ceou e deitouse. E & hora que acordaran petou 0 amigo na
porta da casa. Enton, a muller, para avisalo, deulle 6 neno un moquete ¢ fixolle chorar, e
para aloumifalo cantaba:

—¢Quen é ese tolo que anda no poxigo,

se 0 meu maridifio o tefio comigo?

Ron, ron, esta noite, non;

Ron, ron, esta noite non.

Pero 0 amigo non entendia a cantiga e parecéndolle que a muller non Ile abria porque
non o sentira chamar, intentou entrar por unha fiestra que habia 6 outro lado da casa.
Cando choupeteleaba na lama, xa a muller, que o sentia, cantaballe:

—;Quen é ese tolo que trepa na lama,

se 0 meu maridifio o tefio cama?

Ron, ron, esta noite, non;

Ron, ron, esta noite non.

E ainda o0 amigo nada entendia do que lle cantaba e como non puido ser pola venta,
subiuse 6 tellado para entrar pola cheminea. Mentres, a muller cantaba:

—¢Quen é ese tolo que anda no tellado,

se 0 meu maridifio o tefio 6 meu lado?

Ron, ron, esta noite, non;

Ron, ron, esta noite non.

E 4 terceira entendeu o tolo; 0 neno durmiu, 0 amigo marchou, a muller calou e o conto
acabou.

Esta mafia tivemos a oportunidade de escoitar, nas voces de Mini e Mero [vid. paxs. 23-24],

unha cantiga de berce que recolle o esencial deste conto. En Contos colorados pofilamos en
relacion esta peza con outras versions da cantiga da adultera, recollidas por distintos
investigadores, e advertiamos de que adoita cantarse como un canto de berce:
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Eh, eh, ron, ron,

gsta noite non;

gato que esta no tellado

i 0 meu marido 6 lado,

gato que esta na troneira

i 0 meu marido & beira.
(Ramon 1968)

Al, ron, ron,

hoxe non

mafian ou pasado

hei de ir 6 muifio,

se me queres algo

saleme 6 camifio.

Al, ron, ron,

hoxe non.

¢;Quen é ese demonio

que anda no tellado?

0 pai do meu neno

na cama deitado.
(Arquivo Sonoro de Galicia 1998)



Home de fora

que trepa na lama

0 pai do menifio

estaba na cama.

Home de fora

de malo entender

coll’o camifio

pra mafa volver

€ rou rou esta noite non

ven mafa que xa che tocara.
(Santamarina 1983)

Deste conto cofieciamos daquela tres versions galegas nas que nos
baseamos para a nosa reelaboracion (Castro Caldelas 1927, Palas de Rei
1995 e Arquivo Sonoro de Galicia 1998) e tamén tifiamos clara, como
deixamos escrito na correspondente nota, a sla semellanza cun conto do
Decamerdn (conto primeiro da Xornada VI1).

Sobre este conto hai un magnifico traballo do profesor José Manuel
Pedrosa (Pedrosa 2005), que analiza polo mildo a peza dende moitas
perspectivas e establece interesantes relacions desta con outras procedentes
da literatura oral e escrita de diversas xeografias, entre elas ddas galegas
(Noia 2002 e Palas de Rei 1995), unha norteamericana e mesmo unha
vietnamita. Pedrosa afirmase na procedencia oral do conto do Decamerdn,
testemufiada polo propio Boccaccio cando se refire a unha vella vecifia que
lle contou o que lles sucedeu en materia de cornos a dous Gianni,
Lotteringhi e outro mais.

Como nos indica Pedrosa, o longo titulo do conto anticipa a esencia
argumental do relato: “Gianni Lotteringhi oe de noite chamar & sa porta,
esperta a sta muller e esta faille crer que é unha pantasma, vana conxurar
cunha oracion e cesan os golpes”.

O relato —seguimos a Pedrosa— presenta o seu protagonista Lotteringhi,
un comerciante florentino, como moi amigo de rezar pregarias e ensalmos
que lle ensinaban os frades que frecuentaba. A siia dona, Tessa, belisima e
intelixente, tifia un amante co que se citaba deixando como sinal unha
caveira de burro na parra da sta casa de campo. En funcién de se a caveira
miraba ou non para Florencia, o querido sabia se habia via libre para o
encontro amoroso dos amantes, sempre precedido dun gorentoso banquete
no horto. Unha noite, ou a muller esquecera deixar o sinal como era debido
ou ben algiin malicioso o cambiara intencionadamente. Sucedeu que 0
amante se presentou cando Lotteringhi estaba durmindo coa stia muller.

Tessa faille crer a Gianni que na casa hai unha pantasma e que compre
esconxurala tres veces para facela desaparecer. A adiltera aproveita o
conxuro para pofier o amante ao tanto da situacion advertindoo de que,
ainda que esa noite non pode convidalo &s delicias do leito, podera gozar da
saborosa cea que, como é costume, lle ten preparada no horto. Velai o
conxuro:

Fantasima, fantasima
che di notte vai
a coda ritta ci venisti,

89



a coda ritta te n'andrai;

va nell’orto

a pié del pesco grosso,

troverai unto bisunto

e cento cacharelli della gallina mia;
pon bocca al fiasco

e vatti via,

e non far male

né a me né a Gianni mio.

Ou sexa:

Pantasma, pantasma

que de noite Vvés e vas

co rabo teso vifieches,

co rabo teso marcharas;
vaite para o horto

cabo do pexegueiro groso,
atoparas ali unto tisnado
e cen cagadas da mifia galifia;
ponlle a boca ao frasco

e vaite por ai

e non nos fagas mal

nin ao meu Xan

nin a min.

Despois de recitar tres veces 0 conxuro, «una santa e buona orazione», a adiltera mandalle a
Gianni cuspir: «Sputta, Gianni; e Gianni sputo.» Todo funciona ben, a pantasma esvaécese cando,
rematado co conxuro, 0 amante, de nome Federigo, vai cabo do pexegueiro cear opiparamente
0s capdns, 0s 0vos e 0 Vifio que a arteira amante lle preparara.

Como nos di Pedrosa, este conto acadou extraordinario arraigo e unha difusion oral e escrita
moito mais ampla da que lle atribue o catalogo de Aarne/Thompson —que sé identifica a versién
do Decameron e ddas mais, unha finesa e outra norteamericana— formando parte do repertorio
folclérico-narrativo de moitas épocas, xeografias e linguas ainda ben arredadas. O propio Pedrosa
nos ilustra no traballo citado, ao que remitimos a quen queira afondar, con versions escritas que
se poden atopar en Timoneda, Cervantes, Calderon, Juan de Luna, etc., e outras orais, entre as
que destaca unha de Baelles (Huesca), na area aragonesa de lingua catala, moi semellante & do
Decamerdn e considerada por Pedrosa unha auténtica reliquia.

Por outra parte, Pedrosa afonda na relacion desta cantiga de berce co vello conto dos “chirlos
merlos” (Aarne/Thompson 1360 C), documentado dende o século XVI e presente no
Vocabulario de refranes de Correa (1627), que relata o caso dunha muller que «finxiose mala i
que no podia sanar sino con los chirlos mirlos de la mar i persuadié al marido que fuese por ellos, para
tener ella tiempo de admitir al cura, i al mexor cenar i beber. El marido dio sobre ellos justo cuando
la adultera entonaba la cancioncilla: mi marido fue a la mar/ chirlos mirlos fue a buscar/ para mi
que no tengo mal/ eche y bebamos.» Detense Pedrosa, ademais, no célebre relatorio que Federico
Garcia Lorca lles dedicou &s cantigas de berce espafiolas —incluindo esta da adultera, analizada
a partir de variantes asturianas e castelas— no que di o poeta granadino: «Es la cancion de cuna
de la mujer adltera que, cantando a su nifio, se entiende con el amante. Tiene un doble sentido de
misterio y e ironia, que sorprende siempre que se escucha.» Entre as afirmacions do profesor Pedrosa
sobre esta cantiga/conto quedamaos, para concluir, con esta: «...se hallan muy difundidos ademas,
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en la tradicion espafiola, versos en forma de cancion lirica, despojados del marco
cuentistico narrativo y desnudas de prosa, que suelen utilizarse —pese a lo esca-
broso del argumento— como cancion de cuna.»

Con posterioridade & publicacion de Contos colorados, Camifio Noia
(Noia 2002) deu a cofiecer unha nova version deste conto —a aludida por
Pedrosa— que volveu publicar como exemplo do correspondente tipo
Aarne/Thompson no seu catalogo (Noia 2010).

O cura que pariu
(tipo 1739 Aarne/Thompson; Contos Colorados, num. 245)

Un cura tifia un criado e unha criada, e o criado e maila criada
eran amigos. O crego puxose enfermo e veulle o médico, e ordenou de
lle facer unhas analises de ourifios. A criada, que non sabia nada,
atopou a redoma cos ourifios do cura, viu aquelo e tirou con todo.

O criado, cando o soubo, dixolle:

—iOh, que condenada, fixéchela boa! Tiraches os ourifios do cura
e eran para facerlle unhas analises.

E dixo ela:

— Pois cala a boca, méxolle eu e xa esta:

E vaise ela e mexou no cacharro, e plxoo outra vez no mesmo
sitio onde o atopara. E mandaron analizar os ourifios e resultou que
a criada estaba encinta, e veu o criado cos resultados e dixolle 6 crego:

—iPois vosté esta prefiado!

E o cura:

—iNon pode ser de maneira ningunha!

—As analises dan, e non hai dibida, vosté estd prefiado —insistia
0 criado.

—Pero ;como pode ser que eu estea prefiado? —berraba o cura
incrédulo.

—A\, eso eu non llo sei, pero vosté prefiado esta.

O pobre cura entroulle unha preocupacion grandisima, e
lembrouse dunha muller da parroquia que malparira inda non facia
moito, e mandoulle ¢ criado irlle preguntar como fixera para
malparir. E al6 foi e dixolle a muller:

—Mira, deume 0 home unha malleira e malparin.

Veuse o criado cabo do cura:

—Pegoulle 0 home, e entdn malpariu.

—@Pois vefia logo, zimbame ti a min ben zumbado, a ver se hai
sorte.

E o criado deulle 6 cura unha boa somanta, deulle golpes ata que
cansou. E o cura foise deitar todo esmalloado, pero non malpariu.
Cando se recuperou da mallega, mandou 6 criado a outro lugar onde
disque tamén malparira outra muller. Ela contoulle 6 criado que lle
puxeran 6 lombo un lote grandisimo de lefia e, cando vifia con el,
esvarara, caera e malparira. ;

E vanse o criado e mailo cura para 0 monte, ¢ o criado fixolle un , A
feixe de lefia enorme, puxollo 6 cura 6 lombo e vindo con el para a A
casa, caeu unha chea de veces no camifio; pero non malpariu.
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E ainda parece que o criado lle fixo 6 crego algunha barrabasada mais. Pero o cura,
xa ora, non daba malparido.

Outro dia o criado colleu unha lebre, gardouna nun morral, e chamou polo cura co
adaxo de ir dar unha volta polo monte. Levaban andado xa un bo treito, cando 6 cura lle
vifieron ganas de baixar os calzdns, e plxose ¢ labor. Nese traballifio estaba, cando o criado
foi por detras e soltoulle a lebre polo medio das pernas. A lebre deu en correr e o criado en
berrar:

—iMire, mire, sefior cura, ai vai, ai vai a criatura!

E dicia o cura:

—iDéixaa ir, déixaa correr que xa non a quero! jAi, Deus, cantos traballifios me deu!

Este conto foi reescrito a partir dunha version rexistrada en 1996 polo equipo Chaira en
Vilaboa, A Pontenova. Con posterioridade, so se rexistrou en Galicia outra version, recollida en
Filgueira-Crecente (Pontevedra) e publicada por Camifio Noia (Noia 2002 e Noia 2010).

O motivo do engano na diagnose do embarazo dun varén esta presente no Romulo Anglico.
Derivado completo (Adrados 1993) e tamén no Decamerdn (Xornada XI, conto 3). Cofiecemos
versions orais bretoas, asturianas e doutras zonas da peninsula Ibérica. Hernandez Hernandez,
no seu Catalogo tipolégico del cuento folclérico en Murcia, da noticia de 8 versions orais murcianas;
nalgunhas delas o cura pensa que pariu unha lebre pero noutras o produto do “parto” é unha
ra ou un escaravello, ao decatarse o crego de que o coledptero leva sotana coma el.

Unha magnifica recreacion deste tipo de conto popular, titulada “Historia del hombre que
queria parir”, pode lerse no escritor uruguaio Eduardo Galeano, en Las palabras andantes. Neste
caso 0 protagonista, que non €é crego, pensa que da a luz un mono. Vexamos uns paragrafos do
conto de Galeano, un dos autores universais contemporaneos que con mais acerto recreou na
sUa obra literaria argumentos e motivos da tradicion oral:

Don Serafico no se quejaba de la vida, que mucho goce y fortuna le habia ofrecido;
pero él no habia parido nunca, y lo indignaban los privilegios ajenos. No estaba dis-
puesto a irse del mundo sin haber vivido la experiencia del alumbramiento:

—\oy a parir un nifio —jur6— 0 aunque Mas no sea una nifa.

(...)

El doctor Bonfin lo escuch6 sin mover una ceja. Don Seréfico explico que habia
decidido engendrar desde su propio vientre, sin mujer, al principe que coronaria su
estirpe; y prometié todo lo que tenia a cambio de la formula del embarazo masculino.
El doctor Bonfin advirtio:

—FParir duele.

Le meti6 un embudo en la boca de adelante y con un tapon le cerr6 la boca de
atras. Acosto al paciente y le vacié por el embudo una olla repleta de aceite de ricino.

Entonces, don Serafico pidio la receta contra el tormento de las pesadillas que lo
acosaban. El doctor Bonfin se limitd a preguntarle si dormia con los brazos sobre las
cobijas o con los brazos tapados, y si dormia con los pufios cerrados o con las manos
abiertas.

Don Seréafico no consiguio6 pegar los parpados nunca mas en la vida; pero aquella
tarde sali6 del consultorio en avanzado estado de gravidez.

A prudente distancia del enemigo, el mono se acosté a dormir una siesta en la
copa de una guasima.

Sesteando estaba, cuando escuch6 quejidos humanos. Se asomo: bajo los ramales
habia un hombre redondo en cuclillas. Con su enorme barriga apoyada en el suelo,
don Seréfico gemia, sudando fuego, sudando hielo. EI mono se deslizé a tierra 'y se
sento, silencioso, a contemplar el espectéaculo.
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Cuando saltd el tapén y aquel globo estall, un trueno de
truenos hizo temblar el mundo; y el mono pego un salto.

Don Seréfico, desinflado, derribado, alcanzé a verlo. Y ba-
flado en lagrimas gimoted:

—Es feito, pero no importa.

Non son teu pai, son tda mai
(tipo 1739* B [novo tipo Cardigos]; Contos Colorados, nim. 246)

Unha vez era un cura que tifia moitisima barriga, e foi 6 médico.
Dixolle 0 médico que tifia un quiste moi grande e que se tifia que
operar. Puxéronlle o dia e, cando o deitaron na mesa de operacions,
0 cura dixolle 6 médico:

—Despois da operacion quero que me amosen 0 que tifia dentro.

—Si, padre, non se preocupe.

E nesto, chegou 6 mesmo hospital unha muller solteira que ia dar
a luz, e non tifia medios con que sacar adiante a criatura. Enton os
médicos pensaron:

—DPois é mellor que operemos ¢ cura e, como el non sabe o que ten
dentro, dicimoslle que tifia 0 neno.

Cando o crego espertou da operacion, o médico presentoulle un
neno:

—iEsto é o que tifia vostede, padre! jUn neno!

O cura quedou moi sorprendido; pero lembrou que habia pouco
tempo tivera bromas cun frade, e o outro déralle por cova, e pensou:

—Mira 0 demo como traballa.

Entdn, dixolle 6 médico:

—iAi, por Deus, que ninguén saiba nada, que esto é unha
vergofia moi grande! Miren a ver se hai por ai unha sefiora que o crie,
que eu heille pagar o que faga falta e os estudios do neno.

E 0 médico tréuxolle & mai do cativo. E a mai tratou co cura as

condicions da crianza. O neno foi medrando coa mai, e sabia que w1y T B
tddolos meses 0 seu pai mandaballe os cartos que facian falta para os il LS %-
seus estudios, enton un dia dixolle & mai: -
—Eu queria cofiecer a meu pai. o %k
—Pois o teu pai éche o crego de tal parroquia, escribelle a ver o . 1’; TP
que che di. 0 Ny

E escribiulle. O cura mandoulle vir velo nas vacacions. Cando
chegou, o rapaz deulle 6 cura unha aperta moi grande.

—iAl, meu pai, cantas ganas eu tifia de cofiecelo!

—iNon, meu fillo, non! jEu non son teu pai, son algo moito peor,
son tla mai!

O Equipo Chaira recolleu ddas versions deste conto, unha en As Gods,
Abadin, e outra en Vilame4, A Pontenova. Cando publicamos Contos
colorados cofieciamos dias mais (Quintans 1993 e CEIP Mosteiro de
Caaveiro 1999).

No catadlogo de Camifio Noia (Noia 2010) non hai referencia a
ningunha outra. Noia exemplifica o tipo a partir da version do equipo
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Chaira publicada en Da fala dos brafiegos (Carnero 2004) e adscribe o conto ao subtipo 1739*
B, creado pola investigadora Isabel Cardigos no seu catalogo do conto portugués (Cardigos
2006). Tomamos de Noia a sinopse do subtipo (“The Captain, the Priest and the Baby”): «Un
médico convence a un crego barrigan, enfermo nun hospital, de que parira un neno; e dille que ten
que levalo para a casa. Cando o rapaz é grandifio quere saber quen é a sda nai. O crego dille que a
nai é el pero que non sabe quen sera o pai. Nalgunhas versions, dille que o pai é o bispo.»

A expresion dar por cova, quere dicir que lle deu polo camifio dos deuses, segundo expresion
que aparece no Panchatantra referida ao cu. Obsérvese que este un dos escasos contos eréticos
da tradicion oral galega no que se alude & homosexualidade.

Conclusions

Os dez contos que nos acaban de servir de exemplo, como a maioria dos outros 280 que
publicamos no libro Contos colorados. Narracions eréticas da tradicion oral, pertencen ao grupo
que, na clasificacion tipoldxica de Aarne e Thompson se aglutina baixo o epigrafe num. 111
(chistes e anécdotas) e, dentro dese epigrafe, encadranse principalmente nos subgrupos de contos
de parvos, de matrimonios, de mulleres, de homes e tamén no de cregos e ordes relixiosas.

Quen se achegue aos contos erdticos galegos de tradicion oral, a maioria moi breves por
definicion (chistes e anécdotas), atopara neles unha impresionante galeria de maridos cornudos,
curas putafieiros e procaces amigos de coroar as testas dos fregueses, acolitos e sancristans
luxuriosos, esposos cansos e pouco espelidos, casadas e casados infieis, monxas lascivas, episodios
de zoofilia, artes e enganos de amantes e queridos, descarnadas burlas de todo tipo de
comportamentos sexuais (especialmente os dos cregos hipdcritas que fan todo o contrario do que
predican), pecados de luxuria de casados e solteiros, tamén de relixiosos con profesion de
castidade, inocentes burlados, perversos e maliciosos triunfantes ou castigados, falsas virxes,
fillas que burlan a severa vixilancia dos pais, contrasinais que abren portas e propician encontros
secretos de amantes adulteros e toda caste de trasfegas e trafegos eroticos; case sempre nun ton
de humor despreocupado e burlesco.

En definitiva, personaxes e temas tradicionais presentes tamén na literatura “culta” universal
de todos os tempos. Moitos dos motivos destes contos nosos, as veces 0s mesmos relatos na stia
integridade argumental, podemos atopalos nos vellos mitos universais, nas antigas literaturas
orientais (Panchatranta, Mil e unha noites...), nos clasicos gregos e latinos (O asno de ouro,
Esopo...), nas literaturas europeas medievais e renacentistas (Libro de buen amor, Decameron,
Contos de Canterbury...), nos clasicos espafiois do chamado Século de Ouro (Cervantes,
Lope...), nas obras de enciclopedistas franceses como Diderot e nas dos neoclasicos espafiois
como Samaniego ou Moratin, nas literaturas de tradicion oral de todos os continentes, na obra
recente de grandes escritores dos nosos dias, como Galeano, e tamén nos filmes de prestixiosos
cineastas como Passolini ou Hitchcock.

Literatura de ida e volta e non so de boca a orella, do oral ao escrito, do escrito ao oral, dun
lado ao outro do universo mundo. Literatura galega pero tamén universal, mais nosa canto mais
universal, mais universal canto mais nosa.

A publicacion do libro Contos colorados pasou no seu dia bastante desapercibida. Tivo,
quizais, menos repercusion do que a entidade do traballo e o esforzo realizado merecian. Compre
dicilo prescindindo dunha estéril e innecesaria falsa modestia. A critica, agas contadas
excepcions, permaneceu en silencio. Houbo porén alguns especialistas que recofieceron, pouco
a pouco, 0 mérito da iniciativa e tamén o valor do seu resultado, asi como a stia condicion de
traballo pioneiro no dmbito da peninsula Ibérica.

Especialmente satisfactoria para nés foi a acollida que lle dispensou ao libro o especialista
Julio Camarena Laucirica (autor en colaboracion co hispanista francés Maxime Chevalier dos
catro volumes do grandioso Catalogo tipoldgico del cuento folclérico espafiol, que tan util nos foi
nas nosas pescudas). Sabemos por varios testemufios, entre eles 0 do noso compafieiro de

94



angueiras e amigo José Luis Garrosa —a quen tivemos a sorte de escoitar
nesta Xornada un documentado e valioso relatorio— que Camarena, pouco
antes de falecer, tifia entre os seus libros de cabaceira e lia con gusto 0 noso
libro, admirado pola riqueza dos contos eroticos galegos e, tamén, pola
magnifica edicion de Xerais. Vaia dende aqui a nosa homenaxe, gratitude e
lembranza ao ilustre mestre.

Parécenos que a clasificacion dos contos que abordamos neste libro e a
que levamos adiante, tamén, nos vinte volumes da coleccién “Cabalo
Buligan”, estaban en boa medida pofiendo as bases dun catélogo do conto
folclorico galego, en moitos casos a partir de versions orais (etnotextos) moi
recentes e que testemufiaban o vigor e vixencia que tifian, a finais do século
XX, 0s nosos relatos de tradicion oral. Unha vixencia que ainda se mantén
hoxe en dia porque, como afirma José Manuel Pedrosa referindose a un dos
contos que hoxe comentamos aqui, e que podemos extrapolar ao conto nun
sentido amplo: «...la esencia dinamica, plural, abierta, tefiida de quiebros
sorprendentes y de rincones enigmaticos del cuento, puede que sea la causa pri-
mera de su resistencia, la razén de su continuo vivir y devenir, el motivo que
hace que los humanos nunca renunciemos a el.»
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Cuarta mais, cuarta menos! Escatoloxia, prexuizos e tabus
(mesa redonda)

Modera: Isidro Novo
Participan: José Luis Garrosa, Xos¢ Miranda e Xoan R. Cuba

A segunda mesa deu comezo con bastante aproximacion ao horario previsto no seran do 24
de outubro de 2015, logo de que os relatores rematasen as stas intervencions.

O moderador, en vista de que o publico se demora, quizais preparando as sUas preguntas a
mesa ou as sUas persoais apreciacions sobre o tema, intervén para dicir que ten oido hai tempo
que, usadas como comodin, as palabras carallo e cona repartense a provincia de Lugo de modo
que a parte norte, ata Monterroso, utiliza como termo polifuncional carallo, e dende a vila de
Monterroso (incluida) ata abaixo, a xente utiliza cona; e asi, por exemplo, para demandar unha
solucién rapida os do norte dirian: «a ver, carallo» e os do sur axitarian cun «a ver, cona.

Xoan R. Cuba corrobora dicindo que en Chantada a palabra comodin é cona.

Xosé Miranda toma a palabra e conta que cando foi & mili dicianlle: «Para vosotros los gallegos
el carallo es como para nosotros el cofio, ;no?» E conta que lles respondia: «Hombre, no
precisamente.»

Antonio Reigosa entra nestas consideracions xenitais para contar que nun chiste tipico de
individuos doutras nacions (francés, inglés, etc.) e un galego, un daqueles di que na sta terra as
patacas a0 mes bdtanse 4 estrada e o galego ao final dille que na sta terra as mulleres paren polo
cu. O outro dille que iso non é posibel, pero o galego replicalle ao pataqueiro que mentiu por
quilémetros, mentres que el s6 o fai por centimetros.

Toflo Nufiez le uns versos moi acaidos para o tema: Non me toques na barriga,/ non provoques
a tormenta,/ técame algo mais abaixo,/ na caixa da ferramenta./ Na caixa da ferramenta/ que che
toque tua tia,/ que o que tes dentro dela/ nin o can cho comeria. Di que é da autoria de Arturo
Feijoo dos Peares, ao parecer, familiar do presidente.

O moderador intervén para facer a observacion da aparicion das caixas tanto nas cantigas
como nos contos, e lembra que nunha recente polafia na Estrada, un contador chamaballe &
cabeza a caixa dos recados.

Juan Villarino toma a palabra para contar que el con sete ou oito anos estaba na escola en
Foz, abaixo do Nautico, e ian dlas sardifieiras desas que venden o peixe por Foz levando a caixa
na cabeza. Encontraronse e puxéronse a discutir porque ia unha pola zona da outra. Daquela
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unha delas colleu a caixa, pousouna no chan, sacou unha zoca e dixolle «Vouche dar no fondo da
cona.» E rebentoulle a zoca no medio da cabeza. Di Villarino que aquilo quedoulle gravado para
0 resto da vida.

Tofo Nufiez fala de novo para dicir que é de supor que este tipo de ditos sexan comuns a
outras comunidades, como a castela, por exemplo. Prosegue dicindo que no escatoldxico observa
mAais noxo que antes. Di que antes as bromas do esterco, da merda eran cousa socorrida.

Juan Villarino sae ao fio das sUas palabras para contar que habia un conto no que lle servian
a un pobre nun penico o caldo e dicialle a muller dadivosa ao pobre: «Podes tomalo con toda
confianza, que nada mais que mexamos nel.»

Tofo Nufiez di que o dos mexos era normal para curar feridas e conta que cando lle dixo
as suas fillas que o seu pai (labrego) mexaba nas mans, asombrabanse de tal cousa.

O moderador coméntalle que mesmo se vira unha escena na pelicula Los santos inocentes, no
que 0 personaxe interpretado por Paco Rabal mexaba polas mans, suponse gue co mesmo fin
que a xente de aqui.

Juan Villarino conta que o viu hai tres anos en directo e que ficou sorprendido. Di que ten
unha empresa da construcion, monta estadas, e houbo un tempo que non habia aqui xente para
traballar. Conta que é de Burela, onde hai moito caboverdiano e tifia contratados uns marifieiros
orixinarios de ala. Ocorreu que a un de arriba escapouselle unha chave coa que estaba montando
e deulle a outro que estaba debaixo na cabeza, porque estaba sen casco. Daquela Villarino sentiu
un «Ail» e foi mirar. Cando chegou ao lugar do suceso, estaba un mexandolle ao outro encima
da cabeza. E o ferido coas mans espallando refregando o liquido pola ferida. Di Villarino que
lles preguntara se tamén facian asi se lles pasaba algo no mar e di que lle contestaron que o
seguen a facer hoxe.

O moderador colle a palabra para lembrar que un sefior amigo de seu pai estivera moito
tempo padecendo unha forte disfonia da que non daba saido cos tratamentos da medicina
convencional e fora a un curandeiro que lle recomendara que bebese os mexos de pola mafa.
Asi que durante un tempo estivo almorzando cun vasifio de mexos seus quentifios e o caso foi
que a disfonia foi desaparecendo.

Xoan R. Cuba conta que os ourifios na medicina tradicional estdn en moitas férmulas para
curar enfermidades. Nas culturas africanas Usanos como desinfectante, porgque as veces non
tefien outra cousa. E aqui, nas zonas de costa, cando pica un escarapote, unha faneca brava, o
remedio é chamar os nenos para que mexen na picadura, debido ao seu contido de amoniaco.

Tofio Nufiez comenta que tivo unha infeccion de oido e unha sefiora de ali maior dixolle
ao seu pai que lle botase mexos de neno.

Juan Villarino di que cambiou moito todo. Di que el ten un recordo de ver xente de Navia,
as mulleres, mexar de pé. E era normal. Estaban na horta, abrian de pernas e mexaban ali e non
pasaba nada.

O moderador apunta que xa Herddoto dicia que as exipcias mexaban de pé e eran 0s homes
0s que se agachaban con ese mesmo fin.

José Luis Garrosa conta que xa Estrabon tifia esta perspectiva do civilizado e do salvaxe:
cando fala dos pobos do norte da peninsula Ibérica —dos cantabros, dos celtas e mesmo dos
celtiberos— dicia que esta xente lavaba os dentes e o pelo con ourifios, normalmente fermentados,
e tifia aquilo como unha especie de salvaxismo. Critica isto canda o matriarcado destes pobos
do norte como outro trazo de primitivismo e xente que non ten nada que ver coa verdadeira
cultura grecolatina. Pero si que hai un uso moi importante de bosta de vaca para os furunchos,
e 0 que dixera 0 compafieiro das airas, que desfacian as bostas con auga facendo unha especie
de verniz e curiosamente era para despois aproveitar que non se perdese 0 grao e era 0 mais
limpo, era o0 que ia dar o pan. Hai unha relacion —afirma— entre todo o que ten que ver co
esterco e a fertilidade, porque é produto dun corpo e en parte é 0 propio corpo que volve &
terra. E estas son as cousas que nos lembran demasiado a parte animal que somos, polo tanto o
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instintivo, o primario... O olfacto é probabelmente 0 mais primitivo dos
sentidos —segue a dicir— no sentido, valla a redundancia, de que agora é o
que temos mais atrofiado e case non o utilizamos —ainda que sabemos que
polas feromonas vai ir todo por ai—, pero precisamente € 0 que mais nos
define como civilizados: o que nos chama a atencion cando imos a algunha
parte que non é da nosa cultura, mesmo cando imos a outra casa, € o olor
que despide. As veces unha comida pode estar ben, pero danos noxo ulir a
comida doutra casa. E a parte irracional do ser humano.

Xoéan R. Cuba di que hai que ter en conta como eran as vivendas hai
corenta ou cincuenta anos. As cortes estaban nas casas, non habia sanitarios
e a xente facia as stias necesidades féra ou na corte. Daquela o contacto con
todas estas cousas evidentemente levabase cunha naturalidade que hoxe non
se asume polos cambios que houbo na hixiene e na maneira de vivir. En
moitos sitios usabase como servizo a corte e no sobrado da casa habia unha
taboa que se levantaba, unha trapela, para non baixar & corte de noite e
facianse as necesidades dende ali. En Contos colorados hai un que
precisamente nos fala disto, tamén relacionado co que se comentou na
primeira sesion da xornada, na intervencion de Olga Novo, que era cando
0s homes fan cortexar & casa da rapaza. Isto pasou na mifia parroguia
—asegura Cuba— e contoumo meu pai: Era unha casa que tifia varias fillas.
fan moitos mozos ali ata altas horas da noite contar contos e falar de amores.
Para controlar o asunto estaba o pai das rapazas, pero unha vez cansou de
estar ali e dixo: «Eu voume para a cama.» E quedou a muller, el subiu,
espiuse, foi & trapela, pero caeu para a corte. Entén, para volver para o
cuarto, tifia que pasar necesariamente pola cocifia, onde estaban a muller,
as fillas e todos os pretendentes. E como naquela época roupa interior non
habia moita —por iso estaba 0 de mexar de pé, que moitas mulleres mexaban
nesa postura porgue non levaban roupa interior—, estivo un tempo na corte.
Pero como ia frio decidiu ir e daquela entrou na cocifia en porrancho, en
pelota picada, e subiu polas escaleiras e a muller quixo disimular e
preguntoulle; «Oe, e onde che van os calzoncillos? E el respondeulle: «Ai,
puta, en Casa Julio!» Casa Julio era o establecemento de Vilalba no que se
vendian estas prendas.

Maria Xosé Lopez Castro, habitual nestas Xornadas, di que ela queria
dicir que sta nai sabia unha cantiga diso da muller que capa 0s homes e que
era: A muller que capa 0s homes/ vive nos campos de Noia./ Fuxir homes, fuxir
homes,/ que ai vos vai a capadora. Prosegue falando dun chiste que disque
contou o seu home nunha voda que se celebraba nos Picos de Europa. No
autobus que os levaba, 0 home contou que unha sefiora fora ao médico
porque non podia mexar e cando chegara, o primeiro que fixera fora
preguntarlle: <E non estarei mala da prostata? O médico dixéralle deseguida
que iso non era cousa de mulleres e aconsellaralle que cando fose facer de
ventre haberia de mirar de limparse para atras, non para adiante. Ou sexa,
que o problema era outro.

Un asistente afirma que ten dous contos e un non ten que ver con
outro, xa que son de diferente orixe, un oido a un vecifio e outro & familia.
O do vecifio é que unha vez de cativos, xogando, rapaces entre 14 e 16,
queréndolle gastar unha broma a un, pois acabaron dandolle unha inxeccion
de ourifios nunha perna. E o outro, o da familia, que llo oiu a membros dela
—di— era que, cando os animais falaban (porque antes os animais falaban)
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ocorreu 0 que a continuacion se conta. Sabese que antes 0 pan gardabase na lacena, e a lacena
estaba sempre mais ou menos pecha, mais ou menos vixiada e frecuentemente tifia buratifios por
onde entraban os ratos e comian un cachifio de pan e ian moi contentos; deixabanlle un burato
ao pan e 0s humanos queixabanse. Asi que o dia que o rato falou, dixo: «Que escrupulosa es la
gente, que come de mi culo y limpia de mi diente.» Porque a xente limpa por onde o rato comeu,
pero non limpa por onde o rato arrastrou o cu.

Un asistente moi novo di que quere contar unha anécdota propia, tomando o fio dos
remedios medicinais citados anteriormente. Di que estaba na consulta de urxencias porque fora
& praia —teria quince anos— e cravaraselle unha area nun ollo. Entdn aparecera ali na consulta
—non sabe el para que— unha sefiora maior que era tia avoa do seu mellor amigo, chamébanlle
Tia Lechugha, e como eran cofiecidos preguntaralle que lle pasaba, por que tifia o ollo inchado
e contaralle o que lle ocorrera e ao que vifia. Disque ela lle dixera que non se preocupase, que
para iso non lle facia falla médico, que pechase os ollos, que xa llo amafiaba ela. Pecharaos e a
muller metéralle a lingua dentro e estivéralla remexendo por todo o ollo afectado. Pero
finalmente —conta— si que lla quitara. Conta que o remedio fora superpracenteiro, ainda que
logo, sequindo a lifia do estereotipo das vellas que tefien desexo sexual, todo 0 mundo se metia
con el dicindo: «Vaia escusa, que ganas tifia de meterche a lingua.» Entén —remata dicindo— aqui
coinciden o remedio escatoloxico e as vellas con desexo sexual na mesma anécdota.

Antonio Reigosa comenta que do desexo sexual das vellas hai moito recollido, e que quizais
0 mais cofiecido é o da vella que ten moitas ganas de casar e vai xunta do cura falandolle da stia
intencion e o cura, para sacala de diante dille: «Mira, vou pofier unha agulla no campanario da
igrexa, e cando a vexas, casas.» Asi que a vella ao dia seguinte foi cabo do cura e dixolle: «A agulla
véxoa, 0 que non vexo é o campanario...» Pero hai outros topicos que non se sabe ben se se
confirman ou se non: seguramente —conta Reigosa— tedes oido a historia de dous amigos de Vigo
que foron pasar a noite a Moafia ou por ai e eran un negro e outro branco e cando volveron &s
catro da mana deulles a gana de mexar e ocorréuselles, como non habia trafico, parar no medio
da ponte de Rande e mexar na ria, e baixaron, e puxéronse a mexar. Entén o branco, agachouse
e mirou para abaixo, para a auga, e dixo: «Que porca vai a augal», e dixo 0 negro: «E frial» Hai
outro chiste —continuda dicindo— que lle oiu a Celso Fernandez Sanmartin, que entronca co que
falou pola mafia Olga Novo, que € a historia que el di que sucedeu en Bueu, pero gue Reigosa
localiza en Burela por facerlle honra ao asistente que ten diante (Juan Villarino). Di que sae un
marifieiro a pescar, s0, e desaparece. Non aparece nin o barco nin o marifieiro. E pasa moito
tempo e non hai rastro del ata que un dia aparece na praia medio corpo de home. Da cintura
para abaixo. Imposibel identificalo. Ata que alguén ten a ocorrencia de chamar & muller do
marifieiro desaparecido, a ver se hai algiin detalle que permita dicir que aqueles restos pertencen
ao seu home. Levan a muller ata onde apareceu o corpo, levantan a manta para que a muller o
examine e logo dun tempo, a muller declara: «O meu home non é, e de Burela tampouco.»

O moderador di que o conto lle fai lembrar o do Padre Pérez.

Xosé Miranda explica que morreu un burro e cortaronlle a caralla e tirarona para atras dun
muro que daba ao patio dun convento. Sairon a el as monxas e ao ver aquilo, unha delas dixo:
«Morreu o Padre Pérez.» Prosegue Miranda dicindo que os contos estes (0s Contos colorados)
atrévense a moitisimo mais. Por exemplo, este: «<Morreu unha rapaza de 19 anos, moi boa, moi
boa, moi boa, e 0s bos van ao ceo. Enton foi ao ceo e abriulle a porta san Pedro e ao ver o santo
aquela beleza, dixo: «Padidsh» E nisto que se oiu unha voz por tras que dicia: «Grazas, Pedro!»

Juan Villarino conta que nunha pousada de marifieiros chegou un —posibelmente de Burela—
pedindo aloxamento, e dixéronlle que non quedaba, que so tifian un cuartucho cunha cama
estreita enriba e que se se amarfiaba, que quedase. E de ali a un pouco veu un de Cabo Verde
pedindo tamén pousada e dixeron que non lles quedaba, pero que se queria, que tifian un
cuartucho enriba no que tamén estaba outro de Burela e que se se amafiaban, que durmisen.
Entén, cando chegou o negro & peza, o de Burela viuno, sacou a de Taramundi para un lado e
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dixo para si: «Ti vir, viras de noite, pero se vés, vas levalas.» Enton, cando o
de Burela estaba durmindo, o caboverdiano botouselle encima e nestas que
o0 de Burela estaba atento, sacou a de Taramundi e plas!, plxose a berrar o
caboverdiano: «Unha ambulancia!, unha ambulancia!» E o de Burela: «Que
ambulancia nin que carallo, un sacacorchos, hostial»

Logo diso, Villarino pregunta se se falou dunha figura que lle chaman
0 pai do aire, ou se algin oiu falar del. Como ningun dos asistentes
confirma, Juan Villarino conta que o podente dun pobo tifia unha filla que
estaba moi boa e na sUa casa tifia un criado que tifia un corpazo de medo.
E o0 caso era que a rapaza facia boas migas co Xoaquin, que asi se chamaba
0 criado, pero non o via ben ninguén: ela era dunha casa podente e el un
mandado da casa. Daquela, andaban sempre &s escondidas e as vellas dician:
«Ai, mira ti, mira como anda a filla do Manuel co criado.» Ata que un dia
apareceu a rapaza cun pouco de barriga e daquela as vellas: «<Ha, 0 Xaquin
apuntoulle ben, que a deixou para ald.» E preguntabanlle a ela: «<E que che
pasou, Xoana? E ela: «Nada, sefiora Maria, nada; un aire, un aire.» E ao
pouco, como eran podentes, mandarona para ald, para Londres a abortar e
cando volveu vifia lisifia e preguntabanlle: «E logo que pasou?» E ela: «Nada,
era un aire e foise, foise...» E 0 caso foi que dende agquela empezaron a
chamarlle a Xaquin o pai do aire: fa tomar os chiquitos 4 noite e axifia se oia
«Af vén o pai do aire.» E el tifia unha forza coma un animal e andaba a
hostias con todos. Todos os dias habia tAngana. Entén un dia chamouno
don Rogelio, que era o cura, e faloulle asi: «<Mira, Xaquin, tefio que falar
contigo porque andas a golpes con toda a freguesia e quero saber o porqué.»
Xaquin contoulle o que pasaba e o cura dixolle: «<Home, non sexas parvo, ti,
cando che digan iso, non fagas caso, tesme que prometer que non vas andar a
lefia con ninguén.» E respondeulle Xaquin: «Ben, don Rogelio, eu vou
intentalo, pero prometer, non lle prometo nada.» Saiu Xaquin e ainda non
saira don Rogelio, cando este sentiu un estarabouzo: «Plas, plas, plas, plas,
plasl» E cando se asomou a ver que era aquilo, veu a Xaquin e mais a un
vecifio coa sta bicicleta chantada no medio da cabeza. O cura achegouse e
dixolle: «Pero que fixeches, Xaquin, pero que fixechesl» «Que me dixeches a
min? E Xaquin respondeulle dicindo: «Mire sefior cura, mire, eu dixenlle que
se me chamaban pai do aire, respectaria, pero que me pidan a pixa para darlle
aire & bicicleta, iso non, eh!l»

Xosé Miranda di que nos Contos colorados o personaxe ese non aparece,
pero que tefien un con certa afinidade que se chama “E vifia en alpargatas”.
O mozo vifia ver a moza e subia por unha enredadeira que habia a cardn da
fiestra; pero unha vez, co peso, foiselle a enredadeira para abaixo e pola
mafid a mai ao ver o estrago, preguntoulle & moza: «E logo que lle pasou &
enredadeira, filla?» Ela respondeulle: «Ai, ho, debeu ser un aire.» E a nai
concluiu: «E vifia en alpargatas.»

Miranda, logo deste breve conto, observa que non se esta falando do
escatoldxico e di que el se acorda dun que tamén se contaba cando era neno
e despois fixeran unha version que non quere contar enteira, que é a do
amafiacricas. E dicir, o da escada, o galo e a foucifia. Un pai morre e déixalle
tres cousas aos tres fillos. A un déixalle unha escada, a outro un galo e ao
terceiro unha foucifia. E, ben, o do galo vaise amafiando, faise rico, o da
foucifia tamén, pero o da escada, que fai con ela? anda polo mundo coa
escada pero non consegue nada. E un dia, canso de andar polo mundo,
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arrima a escada ao primeiro sitio que ve, a unha parede. Pero cando mira para arriba, ve que hai
unha venta. Enton sobe pola escada e mira e ve que esta unha parella ali e ela esta dicindo que
ten a crica mal e que tumba e que taramba e cando 0 home da parella marcha, o da escada ponse
a berrar diante da porta: «O amafacricas, 0 amafiacricas!» Ela sae e preguntalle se é verdade que
amafa cricas e o da escada respéndelle que si e que ademais vén de parte do seu home para
endereitarlla. EI amafialle a crica e encima cébralle polo servizo prestado. Marcha o da escada e
cando chega a parella da muller, esta esta encantada porque lle mandou aquel amafador tan
eficaz. O marido dille que el non lle mandou ningin home e ela insiste en que si, dicindo que
a deixou moi ben, ainda que lle levou todos os cartos. O home bota as mans & cabeza dicindo:
«Ademais de foderte, levou os cartos!», asi que colle o cabalo e vai a ver se 0 pode pillar. E agora
—di Miranda— vén o que a el lle interesaba contar. E é que ao home, mentres estaba marchando,
entraronlle as ganas de cagar, asi que se arrimou a uns chantos altos e despois de cagar tapou o
excremento coa boina. Enton viu que chegaba o outro dacabalo seguindoo para recuperar 0s
cartos, e el puxose a dicir: «Quieto, paxarifio, quieto. Quieto, paxarifio, quieto.» Chegou o outro
onda el e preguntoulle se vira pasar un home cunha escada ao lombo. El xa se desfixera dela e
contestoulle que o vira habia un cacho, pero que 0 home xa non poderia alcanzalo, ainda que
el si, porque el fora de cabaleria, se non fose que estaba coidando un paxarifio que tifia debaixo
da boina que valia moitos, moitisimos cartos. O outro dixolle que quedaria coidando o paxarifio
se el 0 alcanzaba co cabalo e o traia onda el. Asi que colleu o cabalo e marchou e 0 outro quedou
gardando o paxarifio e dicialle: «Quieto, paxarifio, quieto.» Pero comezou a preguntarse que
demo de paxarifio seria para valer tantos cartos e dixose «Vou ver se 0 vexo.» Entén foi metendo
pouco a pouco a man por ver se 0 podia coller e atopouse coa merda. Deseguida comezou a
axitar a man, mentres se queixaba do noxo que sentia e deu cun dos dedos un golpe nun bargo,
asi que a reaccion inmediata e instintiva foi levar o dedo cheo de merda & boca para aliviarse.

José Luis Garrosa di que en Galiza hai outra version nos Contos do Mifio, e que ademais 0s
informantes son nenos e que o protagonista é Quevedo. Leva outro engarzado que é o do home
escrupuloso que, limpando o cu precisamente, quere desinfectar e pide que lle queimen o dedo,
porque o considera impuro e cando llo queiman, déelle tanto que leva o dedo & boca, asi que
levaba, ademais do dedo queimado, con merda... E 0 dos membros antes de que se... ben, é
bastante politicamente incorrecto, pero € curioso que nos tratados estes sobre escatoloxia,
tampouco se falou da curiosa homonimia da escatoloxia do fin do mundo e a escatoloxia dos
excrementos, que en principio é unha confusion dos étimos gregos. Pois en principio en moitos
dos tratados aparece unha continua referencia aos olores dos brancos e dos negros. E para 0s
negros, os brancos cheiran a cadaver, tefien ese aspecto, mentres para os brancos a cor e o olor
dos negros recdrdanlles a merda. De feito hai un termo en castelan connotado moi
negativamente, moi racista, que é catinga, denominada asi a cheirume propia dos negros nesas
travesias cara a America, de escravos. Como que ulisen do peor. Que é moi curioso tamén,
porque € certo que ulimos diferente, & parte de consideracions gastrondmicas e da propia hixiene,
0 caso é que o olor é diferente, moi diferente.

Antonio Reigosa di referindose a José Luis Garrosa que, xa que citou a Quevedo, quen é ese
Quevedo, como é ese personaxe...

José Luis Garrosa di que en Galiza cofiece poucas versions. Hainas nesa recompilacion dos
Contos do Mifio, hai unha do Quevedo que fai exactamente o do paxarifio do que falou Miranda
pero —di— antes citouse tamén a Samaniego, e son estes personaxes historicos 0s que pasan a ser
simbolo da astucia, do enxefio e moitas veces van relacionados co escatoloxico. Daquela hai
auténticas coleccions de contos escatoloxicos nos que se peida ou que lle amosa & raifia que é
coxa, nas que se amosan mostras de enxefio, pero que aparecen tamén tinguidos de algo
escatoloxico. Tamén hai un repertorio, que é moi citado e el di non cofiecelo. O Samaniego
que cofiecemos é o das fabulas para nenos, pero hai un Samaniego do Jardin de Venus libertino,
moi do século XV111, e di saber que pola zona da Rioxa de Araba hai unha especie de personaxe
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arquetipico coma Quevedo ou coma &s veces Bocage en Portugal, Pushkin
en Rusia, é dicir, persoas as que se lles pon enriba todo o peso da tradicion,
e estes van ser 0s mais picaros e 0 mais enxefiosos. Vos, por exemplo —di
referindose aos outros dous relatores na mesa— na Polavila na Pontenova
tifiades bastantes contos non dun Jaimito, pero si dun Tomasin, que é un
Jaimito pero de ai da Pontenova, non sei de que perimetro.

Xoan R. Cuba di que anotaban ali que habia un Tomasin real e
apufanselle a el os contos, pero que 0 que nesa obra aparecen son contos
universais como os de Jaimito ou os de Quevedo. Di que de Quevedo
recolleron varios. Nos Contos colorados aparece un, pero hai outros contos
que non entraban e conservan versions orais. Di que lembra que de neno
escoitaba moitos chistes de Quevedo.

O moderador lembra aquel de Quevedo sorprendido cagando no que
0 tamén sorprendido espectador exclama: «Que veo, que veol» E el oufano
di para si: «Ata polo cu me cofiecen.»

Xosé Miranda di que isto logo se contaba cun engadido. Confundian
o0 excremento en forma de zurullo no cu de Quevedo cun puro na boca.
Pero pasaba o tren por un tanel e dicia «Papel de lixa.»

O moderador intervén para dicirlle a Miranda que o conto que nomeou
no seu relatorio, e que foi utilizado por Alfred Hitchcock nunha das stias
peliculas, era contado pola xente usando como protagonista a Jaimito.
Jaimito vai de picnic coa curma, que é unha rapaza fermosisima, na bicicleta
desta. Ao chegar ao lugar de destino, pofien o0 mantel de cadros, comen de
marabilla e despois ela comeza a espirse ata que queda en pelotas. Daquela
dille a Jaimito: «Pideme o que queiras.» E Jaimito, sen pensalo, dille: «kDame
a bicicleta.»

Xosé Miranda retoma a palabra para dicir que iso de Quevedo se
remonta ata o propio Esopo, a quen se lle atribden un monte de cousas que
son absolutamente fabulosas e quen tamén aparece como personaxe dos
chistes, 0 mesmo que pasou logo con Quevedo e con Samaniego, quizais
por seren autores que tocaban eses temas. De Jaimito, Miranda pensa que
iso hai que remontalo como minimo ao Decamerén, con Calandrino,
Buffalmacco, Cacasenno..., € dicir que ten uns antecedentes moi serios,
ainda que a xente pense que se trata do mais basto.

José Luis Garrosa intervén para dicir que 4s veces 0s topicos,
dependendo da procedencia, son exactamente iguais. E dicir, os chistes de
Lepe que foron tan famosos hai unhas décadas, pois noutras latitudes son
chistes de frisons ou, por exemplo en Colombia, chistes de pastusos.

O moderador cita tamén os chistes do Alentexo, evocados ao falar dos
de Lepe polo seu parecido na maneira de tratar de parva a xente deses
lugares. Conta aquel no que uns homes estan traballando pola rexion
facendo unha estrada e achégase a eles un alentexano preguntando que estan
a facer. O capataz respondelle amabelmente que estan a facer unha estrada
que van levar ata Lisboa, resposta diante da cal o alentexano reacciona
dicindo: «Pois tamén podian deixarnola aqui, que temos moita falta.» Di o
moderador que aos alentexanos tamén lles colgan o sambenito de
preguizosos e por iso se di que se unha persoa do Alentexo morre boca arriba
é morte natural, pero se morre de lado considérase accidente laboral.

José Luis Garrosa conta que as veces é xusto ao contrario, s veces é
porgue son pobos mais ben pobres e son obxecto de burla. El ten oido en
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Castela ainda aquilo de «Gallego el Gltimo». No caso de gallega facian referencia a unha
sexualidade un tanto libre. Que é curioso —di— o que se falaba & mafia da falta da honra, ata que
punto si que se considerou en Galiza ou estaba bastante normalizado o da mai solteira. Seria
tamén un tema moi interesante de debate. Pero outras veces é xusto a critica ao rico: dician que
a orixe, a base do de Lepe, era debida a se trataba dunha vila mais acomodada e con menos
problemas de paro que as do arredor. Di tamén que aqui si que escoitou chistes de Burela e
sup6n que neles hai un pouco da envexa das poboacions vecifias tamén.

Xoan R. Cuba di que dos galegos hai algtn, por Espinosa, por exemplo. O dos tres galegos
que van segar a Castela e non saben o idioma. Daquela aprenden cada un unha frase e entén
resulta que hai un morto no camifio e cando a autoridade os interroga, son vitimas da sda
ignorancia porque as frases preparadas para outros fins, neste caso particular inctlpaos do crime.

José Luis Garrosa di que no fondo subxace tamén a vision econdémica, é dicir, vifian as
criticas porque segaban mais barato que os do pais. En certo modo as mesmas criticas que hai
agora cos inmigrantes: que se quitan traballo... Despois tamén a acusacion de covardia, todo o
asunto do Meco, que volvemos & sexualidade pasada a Cruz do Ferro, é dicir, as mulleres galegas
—Sarmiento e Feijoo falan moito disto— o primeiro que facian despois dos limites de Galiza era
perder a virxindade e todo o século de ouro esta cheo de figuras de galegos, que aparecen como
parvos, como sucios... Di que ten oido hai tempo a andaluces dicir que Galiza era un sitio
especialmente sucio. E é que un andaluz cando vai por ai di «No tengo ni para jamén», mentres
gue expresions equivalentes non existen en Galiza. Pardo Bazan si que fala do esterco das casas
campesifias, pero claro, hai que entender que é outra vision econémica do mundo, volvemos &
base, o esterco é o que garante a fertilidade da terra e polo tanto, no fondo, non hai pobreza.
Di que algunhas das criticas que lles facian os primeiros cristians aos romanos era que tifian un
deus do esterco: era por unha parte unha divindade protectora da construcidn da cloaca maxima,
a deusa Cloaquina, e por outra parte unha divindade menor, Esterculius, un deus da fertilidade.
Chamaballes a atencidn isto aos primeiros cristians, que eran bastante copréfobos: san Xer6nimo
critica o costume que tifian as romanas de usar excremento humano como unha especie de
maquillaxe para conservar a pel fresca. O mesmo que a fonte da vida é enerxia, polo outro lado
0 que queda do corpo é a relacién coa morte. Ao final, 0s 6rganos sexuais e 0s drganos da
excrecion son 0s mesmos ou estan moi proximos, asi que... E unha fronteira moi feble.

O moderador (referindose a tratamentos de beleza) di que antes eran excrementos humanos
e agora, neste intre, é baba de caracol.

Antonio Reigosa di que hai algins chistes —non sabe ben como se pode interpretar iso—
que falan do mexo da villva sobre a sepultura. O chiste popular da amiga que lle pregunta por
que mexa por riba de onde esta enterrado 0 home e a vitiva dille: «Cada unha chora por onde mais
0 sente.» En todo caso —di— hai unha relacion entre eses comportamentos e 05 mortos e 0s
cemiterios. Pregunta se alguin sabe dalgunha interpretacion con eses comportamentos.

José Luis Garrosa interpreta que por unha parte é como unha celebracion da vida. Tanto o
sexo como o escatoloxico s6 poden existir coa vida. Pero por outro lado o excremento si que ten
que ver coa morte, polo menos o que relacionamos de olor. As veces —di— son ritos mais ben
animais. Estaba lembrando —apunta Garrosa— cando falaba Reigosa daquel no que o morto era
un gaiteiro, que dicia «Que ben o pasabamos co que levas entre as pernas.», ante a confusion de
todos os asistentes. E tamén hai algun de cregos, precisamente que lles propofien a criada facer
como fan os burros, os cabalos. Ti mexas, eu vou despois; hai toda unha serie de confusions...
O do asunto dos curas é moi interesante, porque seria a antitese do sexo, por prohibicion, a
infertilidade, e a0 mesmo tempo, en case todas as culturas, pero na galega sobre todo, hai un
repertorio moi amplo e aparece como unha figura hipersexualizada. E dicir, fisicamente,
voracidade sexual de todo tipo...

Xosé Miranda di que se trata de realismo puro.
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Xoéan R. Cuba toma a palabra dicindo que pode falar con cofiecemento
de causa porque ten un antepasado do século XV1I1 que foi cura e tivo catro
fillos. Iso si, recofieceunos a todos —afirma— e deixou un testamento que
dicia: «Yo que soy el hombre més pecador del mundo...», pero deixoulles a cada
un a sua parte. Era parroco de Rececende, al6 na Pontenova.

Antonio Reigosa di que hai un chiste, unha fabula, que lles contaron,
a famosa do raposo e a loba, que el non sabe como montala, ata que un dia
encontra a maneira de que se meta nun sitio moi estreito, que acaba ademais
con aquela frase prodixiosa cando a loba quedou entalada no medio dos
penedos, polo que non puido avanzar e dixo 0 home: «E apatuscouna por
detrds.» Pero hai un conto —prosegue dicindo— que publica Risco en
Etnografia espiritual da historia de Galicia que é idéntico, s6 que a diferenza
é que Risco acaba coa frase «E cagoulle enriba.»

Xoan R. Cuba di, irénico, que ao mellor o conto contaronllo asi.

José Luis Garrosa intervén dicindo que a pon peor asi, pois é como
nas historias da censura, que busca solucions que resultan moito peores:
onde s6 hai adulterio, aparece adulterio mais incesto. Entre os romanos, xa
que se falaba antes da homosexualidade —continta Garrosa— sempre se fala
do mundo clasico, ai apareceu Lorca, as visions de Cernuda dunha Grecia
idealizada... O homoerotismo que estan admitindo é o que se via ben, pero
non é na vision que nés pensamos de adultos: o que estaba ben visto era a
pederastia e sempre a homosexualidade activa. E, por exemplo en versos de
Catulo e en versos de Xuvenal, acusan a certas persoas de practicaren sexo
oral masculino, precisamente polo cheirume que despiden as stas bocas;
polo tanto volve unir o mesmo, para eles non era mais que outra forma de
excrecién e as persoas con mal alento, con halitose, seguramente se
dedicaban a outras cousas que nin sequera unha cultura un tanto mais
liberal que a xudeo-cristia posterior admitia. E curioso —segue dicindo—
pero entre 0s romanos 0 que estaba ben visto era ter un efebo, un amante,
e intentaban mantelo no tempo, depilalo e tal para que seguise a parecer
neno porgue se non, entre adultos, xa se faria acredor do apelativo de
maricon; o que lle chamaban a César, por exemplo, por terse namorado
dun home adulto. E ao final vai dar todo ao mesmo, ¢ dicir, que no fondo
0s arquetipos son moi parecidos. Hai un estudoso do século X1X sobre a
escatoloxia de todos os paises, Bourke, que fala dalgiins pobos primitivos
que utilizan mexos para lavar o propio corpo. Pero son culturas moi
determinadas: 0s masais, por exemplo, non utilizan todo tipo de
excrementos, sO 0s da vaca, que para eles é a fonte de toda riqueza e pureza
e polo tanto si que se poden lavar con mexos de vaca.

Xo0én R. Cuba intervén de novo volvendo ao tema dos curas, dicindo
que é moi curioso que sempre se fale da rebeldia da xente contra os curas
porque fan todo o contrario do que predican. Esa —sinala— pode ser unha
das causas, e di que o outro dia, curiosamente, viu unha pelicula, un western
que é un musical tamén, Paint your Wagon (cofiecida por A lenda da cidade
sen nome), que nun momento no que falan Lee Marvin e Clint Eastwood
un dille ao outro: «Que € iso do adulterio?», e 0 outro respondelle «Non o sei,
non son un home relixioso.» Este detalle —segue dicindo Cuba— ilGstranos
bastante sobre o substrato ideoldxico de todo isto. O do cura como figura
que actta con hipocrisia. Eles pofien as normas e despois fan todo o
contrario. Enton, loxicamente, aparecen ridiculizados constantemente nos
contos.
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José Luis Garrosa toma a palabra para dicir que contos de curas subidos de ton, a parte das
coleccions galegas, esta por exemplo a de Julio Camarena —dispofiibel agora na internet, o libro
impreso non é doado de atopar—, onde fala dos contos tradicionais de Leon recollidos por el, e
hai moi boas versions destas de “El cura chiquito”, “El cura prefiado”. Moi interesantes porque
son informantes dos anos oitenta, homes e mulleres, e que se ve que falaron con total franqueza.
As veces é o problema deste folclore maldito. Tamén Juan Rodriguez Pastor, que tamén figura
na sta bibliografia. En Estremadura estd Cuentos extremefios obscenos y anticlericales, que son
bastante interesantes e ai —asegura— pddese atopar moito material.

E como non houbese mais preguntas nin reflexions sobre o tema, dase por levantada a mesa
vespertina da Xornada, dando paso & actuacion de Luis O Caruncho.
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Ti contabas as estrelas,/ eu as areas do chan
(percorrido polo repertorio popular)

Como fin desta Xornada, a AELG quixo contar con Luis Correa O Caruncho, que estivo
dende gue esta comezou pendente do que se falou na sala, para logo levar os datos ao seu terreo,
cousa que fixo con moita graza e axilidade. E soltou ao ar con voz e instrumento pezas rubias
gue suscitaron unha boa meda de risas maliciosas. E iso que comezou dicindo que habia tempo
que non cantaba pezas tan porcas. Ainda que sen intencion de tocala, amosou a gaita porque
dixo que procedia a sUa presenza sendo protagonista o tema do sexo, e tamén exhibiu unha
requinta coa Unica intencion de potenciar o simbolismo félico; que ainda melloraria cunha
carraca de madeira que emulaba, ainda que con hipérbole testicular, o aparato xenital masculino
dun ser humano. Tamén deixou expostas sobre a mesa tres cunchas de vieira para simbolizar o
sexo feminino e logo sacou o pandeiro.

A primeira cantiga, a capela, ainda montando o seu instrumental de exhibicion foi:

As mulleres son 0 demo
atentadas ao pecado,

as mulleres son 0 demo
atentadas ao pecado.

Andan sempre tras dos homes
polo que levan colgado.

Tamén conta algn conto como aquel de Jaimito referido & ldxica e que ten algo de
escatoloxico: Jaimito estaba na clase, era un inverno moi grande e estaba a profe dicindo, logo
de ler un artigo en clase de literatura, que estaban 0s encoros a tope e Jaimito razoou que,
loxicamente, se non lle abrisen as comportas ao encoro, a auga botariase para afora. E a profe
dixolle & clase que queria para o luns frases que contivesen a palabra loxicamente. O luns a profe
pregunta se traen a tarefa feita e contéstanlle que si. Preguntalle a Mari Nieves pola sua e a
rapaza di: «O outro dia en Lugo nun congreso sobre literatura oral, non habia megafonia e, claro, 0
que falaba dixolles aos asistentes: videvos para adiante porque, loxicamente, se vides para adiante,
escoitaredes mellor.» A profe felicita a Mari Nieves e pregUntalle a Antonio que frase compuxo
el. Antonio di que a semana pasada lera que 0 home mais rico do mundo era Amancio Ortega,
pero considera que se lle pagase mais aos empregados, loxicamente, xa non seria 0 home mais

107



rico do mundo. Tamén é felicitado pola profe e seguidamente esta preguntalle a Jaimito cal é a
sta frase. Jaimito di que do que vai falar, ten que ver co sabado pola tarde: «O sabado pola tarde
estaba xogando & pelota cos vecifios e viu ir a sta avoa co Progreso para unha leira de millo, asi que
—remata Jaimito— loxicamente ia cagar, porque ler non sabe.»

Na seguinte cantiga di que foi cando caeu en que no repertorio podia haber dobre sentido:

O patrén mandoume embora,
0 patrén mandoume embora,
e non foi por cousa mala,

que foi por mollar a pluma,
que foi por mollar a pluma
no tinteiro da criada.

Mifia vasoira,

vasoira mifia

hai moito tempo

que non varres a cocifia.

Vale, vale,
vasoirifia mifia.
Vale, vale,
vasoirifia mifia.

Na Habana, na Habana,
na Habana fai calor.
Na Habana, na Habana,
na Habana fai calor.

O patrén mandoume embora,
0 patrén mandoume embora
e non foi por cousa boa,

que foi por mollar a pluma,
que foi por mollar a pluma
no tinteiro da patroa.

Na estrofa que canta logo aparecen o chuchamel e santo Antonifio:

Se me das o chuchamel,
se me das o chuchamel,
que tes debaixo da saia,
dareiche 0 san Antonifio,
dareiche o san Antonifio
todo cheifio de barba...

Fai unha version metrosexualizada que di asi:

Se me das o chuchamel,
se me das o chuchamel,
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que tes debaixo da saia,
dareiche o san Antonifio,
dareiche o san Antonifio
anque agora non ten barba.

Mifa, vasoira,
vasoira mifia...

Prosegue con esta inspirada en Xocaloma e na construcion:

Mifia Maruxifia ai che vai Manolo
co punteiro a rompelo todo.
Mifia Maruxifia ai che vai Manolo
co punteiro a rompelo todo.

Ai, Manuel que medo che tefio,
rompeches o tubo co punteiro.
Ai, Manuel, que medo che tefio,
rompiches o tubo co punteiro.

Cambia de pandeiro para interpretar “A mifia burrifia”, do repertorio
de Florencio:

A mifa burrifia cando vai para o muifio,
Vai toda enfarifiada, cheifia de frio,
cheifia de frio e mais de xeada,

ai, a mifia burrifia sempre vai cargada.

Esta noite hai fiadeiro,

non vou por fiar na roca.

Esta noite hai fiadeiro,

non vou por fiar na roca,

vou por tocar o pandeiro,

ai, que esta noite a min me toca.
Vou por tocar o pandgiro,

ai, que esta noite a min me toca.

A mifia burrifia cando vai para 0 muifio,
Vai toda enfarifiada, cheifia de frio, SR
cheifia de frio e mais de xeada,

ai, a mifia burrifia sempre vai cargada.

Esta noite hei de ir a verte,
Carmela non me tefias medo,
déixame a porta trancada,
ai, cunha palla de centeo.

A mifa burrifia cando vai para o muifio,
Vai toda enfarifiada, cheifia de frio,
cheifia de frio e mais de xeada,

ai, a mifia burrifia sempre vai cargada.
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Esta noite e maila outra

e maila outra pasada,
abalei unha pereira,

ai, que nunca foi abalada.

A mifa burrifia cando vai para 0 muifio...
A seguinte que nos brinda o Caruncho é:

Carmela ten un tinteiro
cheo de tinta amarela,

déixame mollar a pluma
no teu tinteiro, Carmela.

Carmifa, Carmela,
que pena que das,
na guerra de Cuba
morreuche 0 rapaz.
Morreu, morreu,
deixalo morrer

que para ti Carmela
rapaz ha de haber.

Carmifa, Carmifia, Carmen,
moito me gusta o teu nome,
eu sempre chamo por Carmen
e Carmen non me responde.

Carmina, Carmela...
Logo desta peza, 0 Caruncho bota man da zanfona para interpretar estoutra:

Maruxa do meu agrado,
bonita cara de rosa,

di se me queres axifia,
non te fagas recelosa.

Moito ben falas, Manolo,
mesmo me deixas pasmada,
pero como es tan pillo,

non che podo crer nada.

Pois pddesmo crer Carmifia,
que che tefio tal carifio

que me morrerei de pena

$e NoN me caso contigo.

Pois logo, meu Manolifio,
se 0 permite san Antonio,
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casarémonos axifia
para gozar do matrimonio...

Deixa un intre as cantigas, para contar algunhas Historias do Campo de
Riba. Contaballe a sUa tia contos dese lugar e un era de dous vilvos,
cofiecidos como Tio Juan e Tia Juana. Estaban os dous viivos e maiores e
namoraron. Xuntabanse na casa de Tio Juan e un rapacifio que habia ali no
barrio ia axexar polas fiestras a ver se facian algo. E a nai do rapaz dicialle:
«Antonifio, que vas facer ali a casa de Tio Juan. Eles dous van vellos, xa non
fan nada.» Pero o rapaz dicia: «Fan, mama4, fan.» O rapaz volvia un dia e
outro e outra vez na casa volveron recriminarllo: «Non fan nada.» Ata que
un dia o rapaz foi mais explicito:

Fan, mama, fan:
Tia Juana, deitada,
Tio Juan de rodillas,
no reguifio do medio
a facerlle cosquillas.

Di que nese camifio do Campo de Riba habia unha nai vitva e unha
filla que vivian soas. E por aquel camifio pasaban cada semana ou cada
quince dias os follalateiros, os que amafiaban as potas vellas, os caldeiros de
cinc, etc. Resultaba que un follalateiro estaba namorado da filla da sefiora
esa. Queria namorar con ela, pero a rapaza non queria relacion con el.
Como non estaban ben economicamente e o follalateiro semellaba que non
andaba mal de cartos, a vitva tratou de convencer a filla de que era un home
que lle convifa e ao final conseguiuno. Cando accedeu a relacion, a rapaza
e 0 home foron para unha alcoba e no corredor da casa el deixou as tarteiras,
as olas, as potas, deixou o gaban e deixou un caldeiro onde levaba os cartos
que recadaba polos amafios que se sentian soar co movemento. Pero a nai
tivo curiosidade e foi mirar o caldeiro e viu que en vez de moedas eran
ferrefias de pandeireta. Daquela vai rapidamente onde estaba a filla co home
e petandolle na porta, berroulle:

Mifia nena, mifia nena,

se non cha meteu,

que non cha meta,

que o que hai no cacharro
son ferrinches de pandeireta.

E a rapaza dende dentro respondeulle:

Ai, mifia nali,

ai, mifia nai;

seran ferrinches,

seran ferranchdns,

Xa ma meteu ata o corazon.

Meténdose xa no escatoloxico, do mesmo lugar conta que ali paraba
unha muller que lle chamaban Angelita, que era unha muller solteirona que
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habia no barrio, e pasaba tamén polo camifio unha que se chamaba Maruja, que era unha muller
grandisima que levaba o carretillo cos brazos para atras coma os homes. Enton vifia e paraba no
Campo de Riba, sentaba a falar e 0 campo aquel era un campo alongado e conta Caruncho que
el estaba na outra punta do campo sementando millo. Daquela, di que a Angelita, que era unha
muller tamén redonda que estaba dado o seu volume, mais que sentada espotroada enriba dunha
pedra e, de repente fuxiulle un peido que el foi quen de escoitar da outra punta do campo. A
reaccion de Maruja foi inmediata e dixolle: «Angelita, redids, se querias que marchara, non facia
falla que mo dixeras asi.» E a Angelita seica lle dixo: «Ai, cala, Maruja, cala, que ata me retemblou
a parrocha.»
O Caruncho volve co pandeiro e arma a voz para cantar:

Tia Juana deitada,

Tio Juan de rodillas,

no reguifio do medio

a facerlle cosquillas.

Ai, si, facerlle cosquillas.

Ao pasar o rio

as pernas che vin,
aquel becho negro
botabase a min...

Conta o caso dunha rapaza que queria unha saia e un mozo queriaa gozala a ela, acordaron
que el lle daria para a saia se se deitaba con el. Cando mirou o que el lle deu viu que non eran
cartos sendn laton e, en vinganza, no seran seguinte cantou desta maneira:

Ese mozo que ai vén,
tenche cara de ladron,
engafiou unha rapaza,
con tres chapas de laton.

Colleu o rapaz a pandeireta e respondeulle asi:

Se mo deches, non mo deras,
déchesmo polo difieiro,

ti quedaches sen o conto,
mifia nai sen o caldeiro.

Coa zanfona de novo, canta asi o Caruncho:

Voulles contar unha historia
que os hei de facer rir

dun gaiteiro moi gracioso
un dia do mes de abril
tiruliruliruliruliruliruliru.

El chamabase Cristovo

stia muller, Micaela,
andaban nas foiliadas...

112



Outra peza, tamén coa zanfona como acompaﬁamento:

Ai, no ma vendas, marido,
ai, non ma vendas por Dios,
porque a tla gaitifia,

ai, tocdmola os dous.

Ai, tocadmola os dous...

Pero volve ao pandeiro para interpretar “A capadora”:

A muller que capa 0s homes
acapou en Brandomil.
A muller que capa 0s homes
acapou en Brandomil.

Correi homes, correi homes,
leva os collds no mandil.
Vai polo rio, rio, rio,

vai polo rio, rio, vai...

A pendltima € esta peza obscena, como manda a Xornada:

Unha vella de cen anos
asubiuse no tranvia,
esvaroulle unha zamanca.
Pegou coa cona na via,
pegou coa cona na via,
ailalela, ailalala...

Logo de dicir que igual que se reivindica a lingua, hai que reivindicar
0 noso rexeitamento & violencia de xénero, o Caruncho pon fin & sda
actuacion con esta peza:

Boas tardes Maruxifia,
hoxe véfioche dicir

que de tanto que che quero
sen ti non podo vivir.

Pois por moito que te queira...
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Biografias dos/as relatores/as e coordinadores

Rubén Aramburu Molet

Naceu na Corufia en 1967. Realizou estudos de Filosofia e Teoloxia
no Instituto Teoldxico Compostelan do campus da Universidade
Pontificia de Salamanca en Santiago de Compostela. E membro da
directiva da Asociacion Irimia e colaborador na revista Irimia desde o
ano 2000. Fai parte da mesa de redaccion de Encrucillada. Revista Galega
de Pensamento Cristian, onde vén publicando numerosos artigos desde o
ano 2003; tamén publica en Terra e Tempo e en Sermos Galiza. Colabora
con asociacions como Xermolos e é dinamizador sociocultural, tendo
participado en infinidade de proxectos comunitarios e culturais.

Rubén Aramburu é crego rural. Ordenouse en 1994 e foi profesor do Seminario Menor de
Santiago. Definese como galeguista e como seguidor do Deportivo. Foi actor ocasional,
colaborando en programas de television como Un pais para comérselo, en escenarios de teatro e
tamén nalgun espectaculo con Miguel de Lira, como o que serviu para render homenaxe ao seu
amigo John Balan na Sala Nasa de Compostela. Aparece con Miguel de Lira e Tonhito de Poi
nunha escena —cuxo escenario ¢ o campanario da igrexa de Santo Tomé de Pifieiro— dun
documental dedicado a aquel peculiar artista.

Actualmente é parroco en San Salvador de Bergondo; antes foino doutras parroquias como
Santa Maria do Campo e Santo Tomé de Pifieiro, de onde tivo que sair por obediencia debida
contra a vontade dos vecifios e de numerosos colectivos sociais, a pesar de que estes no ano 2011
reuniron milleiros de sinaturas que non conseguiron, sen embargo, que a autoridade competente
0 deixase quedar.

Rubén Aramburu entende o celibato como a disposicion para «estar libre e dispofiible; non
se trata s6 de non casar cunha muller, senén de non casar cunha situacion, nin cun sitio ou cun
poder».
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Mini e Mero

Xosé Luis Rivas Cruz, Mini, e Baldomero Iglesias Dobarrio, Mero,
@ son chairegos de orixe. MUsicos, poetas, mestres, autores de NUMerosos
libros, investigadores, divulgadores, recreadores do folclore e da musica
- popular galega. Fundadores de Fuxan os ventos e d’A Quenlla, tefien
participado e participan en numerosos recitais, gravacions e
recompilaciéns de todo tipo das manifestaciéns da cultura popular,
polu gue foron recoriecidos con premios como o Pedron de Ouro ou 0 Ramon Pifieiro Facer pais.
Unha boa parte do patrimonio recuperado por eles estd agora accesible no Arquivo do

Patrimonio Oral da Identidade, custodiado no Museo do Pobo Galego.

Olga Novo

Vilarmao, A Pobra do Brollon, 1975. Licenciada en Filoloxia
Galega pola Universidade de Santiago de Compostela, é docente de
ensino secundario e foi profesora de galego na Universidade da Alta
Bretafia de Rennes, e de literatura na Universidade da Bretafia Sur, en
Lorient.

E poeta e ensaista. Como poeta deuse a cofiecer cos poemarios A
teta e 0 sol (1996), N6s nus (1997, Premio de Poesia Losada Diéguez de
creacion literaria en 1998) e A cousa vermella (2004), titulos aos que se
suma Créter (2011), que recibiu o Premio da Critica espafiola. Tamén publicou un libro de arte
compartida titulado Magnalia coa pintora Alexandra Dominguez e o poeta Xoan Abeleira. A
sUa obra poética esta repartida en diversas antoloxias, libros colectivos, xornais e revistas como
Festa da Palabra Silenciada, Dorna e Xistral. Participou tamén dos comités de redaccion de
Olishos, Animal e Valdeleite. Elaborou estudos para congresos sobre o surrealismo ou sobre
tematica erdtica, como o ensaio “Tratado da pel”, publicado no monogréafico Erotismos de Unién
Libre (1999) que ela mesma coordinou.

No ano 2012 foi recofiecida co premio de Historia medieval de Galiza e Portugal por Leda
m'and’eu. Poética erdtica medieval galaica: a procura da nosa intrahistoria, texto publicado por
Toxosoutos co titulo Leda m'and’eu. Erdtica medieval galaica (2013). Como se afirma na
contracapa deste volume, nel dase resposta a como amamos, a se a sexualidade ten unha historia,
cales os cadigos do Eros, cales as suas artes, cales son as stas figuracions e configuracions na nosa
sociedade medieval. Tratase, pois, dun estudo integral que aborda a historia sentimental do noso
pobo, desde os estudos feministas, da historia da sexualidade, do dereito, das mentalidades e do
corpo, a nosa intrahistoria medieval, desvelando, a través de textos lexislativos e literarios, os
codigos erdticos dos nosos sentires e saberes como unha formulacion particular do cddigo erético
occidental.

José Luis Garrosa Gude

Traballa como profesor de Ensino Secundario da especialidade de
Lingua Castela e Literatura nun instituto de Getafe (Madrid). Nesta
comunidade foi tamén profesor de diferentes cursos e niveis de lingua
galega.

E tamén licenciado en Filoloxia Alemé& pola Complutense e
licenciado en Dereito pola UNED. Ten coordinado varios proxectos
no IES José Hierro de Getafe e como articulista é tan diversa a temética
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que toca, que tanto escribe sobre a narrativa galega de hoxe como sobre as metamorfoses
posmodernas da lenda de “La Llorona”, sobre as crenzas da parroquia de Franquean, no Corgo,
ou de Gabriel Bocangel e Amalia Bautista. Son numerosas tamén as stas recensions a libros
publicados en toda a peninsula.

E autor de diferentes artigos sobre a tradicion oral e colaborador da revista Rinconete do
Centro Virtual Cervantes. En 2013 publicou La sirena de Alamares y otros cuentos populares
portugueses, unha antoloxia do relato folclorico portugués editada e traducida por el mesmo.

Xosé Miranda

Lugo, 1955. Licenciado en Bioloxia. Profesor de bacharelato no
Instituto Xoan Montes de Lugo. Narrador e poeta. Especialista en
literatura de tradicion oral. Como poeta ten publicado: Sonetosfera
(1996), accésit do Premio Esquio 1995; Amantes e viaxeiros (1996),
Premio Eusebio Lorenzo Baleiron 1995; Carozo azul (1997); Permiso
para o corso (1997), Premio Esquio 1996; As cidades mergulladas. (Poesia
reunida 1973-2002) (Xerais 2003); Capitan dos teus ollos (Espiral Maior,
2005) e Piratas polo Mifio (Tambre, 2006).

Como narrador deuse a cofecer co relato Na terra sombria (1988), Premio Modesto
Figueiredo; foron as stas obras posteriores: Historia dun paraugas azul (Xerais 1990, 2006),
Premio de novela Garcia Barros; A biblioteca da iguana (Xerais 1994, 2006), relatos; A neve e a
cadeira (1994), relato longo; A tres bandas (Xerais 1995), novela policiaca; Vestio (1995, Xerais
2008), novela; Partenoxénese (1995), Premio de narrativa fantéstica Xenciana, 1994; O demo &
orella (Xerais 1996), relatos; «Seis dedos» en Antoloxia do conto galego de medo (1996); Morning
star (1998), Premio Xerais de novela; Infancia e desventura de Lino Carrén (2000), novela,
Ariadna (Xerais 2002), novela; Pel de lobo (Xerais 2002), novela, Premio Merlin 2002; o relato
“Tarxeta vermella” publicado en Materia prima (Xerais 2002); Tarxeta vermella (Xerais 2003),
relatos. En 2008 publicou As mans do medo. Os seus contos de medo estan recollidos nos
volumes Triloxia panica (Xerais 2000) e As mans do medo (Xerais 2007). Como autor de
literatura infantil publicou: Lua e os nubeiros (2000), O coello Federico (2000), Feitizo (Xerais
2001), Alvaro e Alvaro (Xerais 2004), Federico na silveira (Xerais 2006), Amancio Amigo e 0
meigo de Salamanca (Xerais 2006) e Amancio Amigo e 0 Demo da Botella (Xerais 2008). Tamén
é coautor xunto con Antonio Reigosa e Xoan Ramiro Cuba do Diccionario dos seres miticos
galegos (Xerais 1998) e dos vinte volumes dos contos da coleccion "Cabalo Buligan™ (Xerais
1998-2003) recollidos da tradicion oral. Asi mesmo é coautor dos volumes Contos colorados.
Narracions eroticas da tradicion oral galega (Xerais 2001), Pequena mitoloxia de Galicia (Xerais
2001), Cando os animais falaban (Xerais 2002), Antoloxia do conto galego de tradicion oral (2002),
e Arrepios e outros medos (Xerais 2004) e A flor da auga (Xerais 2006), ambos os dous volumes
pertencentes a serie “Lendas de Galicia”. Tamén participou nas obras colectivas Educacion e Paz
I11. Literatura galega pola Paz (Xerais, 2008) e Marcos Valcarcel. O valor da xenerosidade
(Difusora, 2009).

Xoan R. Cuba

Lugo, 1958. Funcionario da Deputacidon de Lugo, desempefia
actualmente o posto de Xefe de Seccion do Servizo de Publicacions da
Deputacién.

En 1992 creou con Ofelia Carnero, Mercedes Salvador e Antonio
Reigosa 0 Equipo de Investigacion Etnografica Chaira. Dende entén
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participou en todos os proxectos de investigacion sobre literatura de tradicion oral de Galicia
que desenvolveu este grupo. E coautor, xunto aos outros integrantes do Equipo Chaira, dos
libros Polavila na Pontenova (1998) e Da fala dos brafiegos. Literatura oral do concello de Abadin
(2004).

Dende o0s anos 80 colabora na prensa escrita, radio e television. Publicou, individualmente
ou en colaboracién, ducias de traballos en xornais e revistas especializadas, entre outras
cabeceiras: Boletin do Museo Provincial de Lugo, Lucus, EI Progreso, La Voz de Galicia, Diario de
Galicia, RTVG, Croa, Fadamorgana, Cadernos de Estudios Chairegos, Agathos, Murguia, Revista
galega de educacion... Foi tamén colaborador dos programa de Radio Lugo Mexunxe e O club da
tarde, correspondente do programa de TVG, Visions, e coguionista de varios programas de maxia
emitidos por esta cadea.

Por dous traballos de investigacion relacionados coa Terra Cha foi distinguido co premio
“Manuel Mato Vizoso”do Concello de Vilalba en 1987 e 1989. Con Antonio Reigosa e X0sé
Miranda publicou trece libros en Edicions Xerais de Galicia: Dicionario dos seres miticos galegos
(1998), Pequena mitoloxia de Galicia (2001), Contos colorados. Narracions erdticas da tradicion
oral galega (2001) e os dez primeiros volumes da coleccion “Cabalo Buligan” (1998-2000):
Contos marabillosos I, 11, 111 e IV; Contos de maxia I, I, 111 e IV e Contos de animais | e 11.

Foi responsable tamén, con estes mesmos autores, da Antoloxia do conto galego de tradicion
oral (La Voz de Galicia, 2001) e, con Fernando Arribas e Antonio Reigosa, da Guia do Museo
Provincial de Lugo (2003).

Relator en numerosos cursos, xornadas, congresos e campafas de animacion & lectura;
participou tamén en diversos traballos colectivos de investigacion, entre os que destaca a
catalogacion de marcas de auga en documentos de arquivos galegos dos séculos XV ao XIX.

Como autor de literatura infantil publicou O caracol Remoldifio (Xerais, 2003) que obtivo
0 premio “Lecturas” da Asociacion Galix en 2005, e Remoldifio vai & feira (Xerais, 2007).

Luis O Caruncho

Musico de devanceiros gaiteiros, el mesmo é gaiteiro, zanfonista,
cantante e incluso aprendiz de actor. Sen dubida todas estas dotes
artisticas fan del un dos mais requiridos traballadores da musica en
Galiza. Son estes mesmos dotes 0s que o acreditan dende que debutou
como improvisador en verso en Valadares (Vigo) como un dos mais
prometedores regueifeiros-brindeiros do pais, xa que 0 seu enxefio e
sentido do ritmo fan que sempre tefia a man unha resposta axeitada para
calquera copla que lle boten, por moi envelenada que vefia. Caracterizase
tamén por tratar de introducir novos ritmos e probar con distintos acompafiamentos no
tradicional xeito galego de improvisar a pelo.

Isidro Novo

De ascendencia marifia, Isidro Novo é un lugués que agas pequenas
parénteses sempre residiu na sta cidade de nacemento. O seu balbucir na
escrita é no idioma castelan, pero cando toma conciencia da propia
identidade, o galego convértese na stia Unica lingua voluntaria. Teaza de
brétema, publicado na coleccion O Barco de Vapor no 94, seria 0 seu
primeiro libro individual. Seguirialle o western Por unha presa de
machacantes, a continuacion Carne de Can, un feixe de oito relatos, e o libro de poemas Dende
unha nada nua.
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No 99 sae a rta Antollos de Eimarmena, de narrativa curta, e logo de
catro anos sen publicar, aparecerian, consecutivamente, as novelas: Sa de
si, Rosa lenta e Un escuro rumor tralo silencio. No ano 2007 ve a luz un libro
de poemas da sua autoria titulado Esteiro de noites falecidas e en 2009 sairia
publicada a sua traducion ao galego da novela de Benito Vicetto Los
Hidalgos de Monforte. As stias Ultimas obras publicadas son o libro de relatos
Cabalos do demo e outros invertebrados (2010), o de viaxes literarias O Courel
de Novoneyra. Eidos de ollarollar (2010) e a novela titulada Sinistra deixa
(2012).

En tempos fixo radio (Gomorritas e novas criaturas) na pirata Radio
Clavi, ademais de publicar dlas guias orientativas para libar vifio artesanal
na sta cidade (Guia do bebercio lugués 92 e 95). Ultimamente e co total
apoio da AELG impulsou a seccion de recuperacion do idioma Palabras
con memoria, visibel na web da devandita asociacion e neste ano no
semanario Sermos Galiza. Dende hai anos publica artigos no xornal Galicia
Hoxe.

Antonio Reigosa

Zofian, Mondofiedo, 1958. Na actualidade é
Responsable de Comunicacion e Xestion Cultural
da Rede Museistica da Deputacion de Lugo.

Escritor, investigador e divulgador da
mitoloxia popular, da literatura de tradicion oral
e da cultura oral. Cofundador, con Mercedes
Salvador, Ofelia Carnero e Xoan R. Cuba, do
Grupo de Investigacion Etnografica Chaira
(Premio décimoquinta edicién dos Encontros na Terra Cha da Asociacion
Cultural Xermolos), con quen realizou numerosos traballos de campo en
diferentes concellos da provincia de Lugo: Abadin, Vilalba, Begonte, A
Pontenova, Chantada, A Fonsagrada...

Creador e coordinador da enciclopedia virtual Galicia Encantada
(www.galiciaencantada.com). Coordina as revistas orais O pazo das musas
(Museo Provincial de Lugo) e A voz dos carraos (Museo Provincial do Mar,
San Cibrao, Cervo). Como vogal responsable de literatura de tradicion oral
da AELG (Asociacion de Escritoras e Escritores en Lingua Galega) coordina
0s proxectos Polafias e Mestres da memoria, creados para documentar e
divulgar os valores da oralidade e da cultura popular. Coordina con Isidro
Novo as Xornadas de Literatura Oral que se vefien celebrando en Lugo
desde 2008.

E autor de unidades didécticas para o Museo Provincial de Lugo,
colaborador habitual da Asociacion Cultural e Pedagoxica Ponte nas Ondas.
Participou en proxectos como Boas noites (2007), obra de teatro da
compafiia Berrobamban para o que elaborou a guia didéctica interactiva
Pasamedos. Coordinou con Helena Zapico o monogréfico “Literatura oral
e educacion” publicado na Revista Galega de Educacion, num. 41, 2008.
Participou en proxectos como La memoria de los cuentos (2009), libro e
documental baixo a direccion de Antonio Rodriguez Almodovar,
Antropologias del miedo (2008), publicacién coordinada por Gerardo
Fernandez Juérez e José Manuel Pedrosa, ou Queres que cho conte? (2011),
proxecto de dramatizacion do conto oral de Palimoco Teatro coordinado
por Paloma Lugilde.
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En coautoria co Equipo Chaira publicou Polavila na Pontenova. Lendas contos e romances
(Deputacion de Lugo, 1998) e Da fala dos brafiegos. Literatura oral do concello de Abadin (Museo
Provincial de Lugo, 2004).

Con Fernando Arribas e Xoan R. Cuba publicou a Guia do Museo Provincial de Lugo (Museo
Provincial de Lugo, 2003).

Participou con relatos nos libros colectivos Ninguén estd s6 (Amnistia Internacional -
TrisTram, 2001); Narradio. 56 historias no ar (Xerais, 2003); Contos para levar no peto (Xerais,
2001); Contos da Policia (Ir Indo, 2003); Contos de ogras, aventuras, baladas e piratas (Xunta de
Galicia, colec. Lagarto pintado, 2006); Contos de medo no museo (Museo Provincial de Lugo,
2005).

E coautor con Xosé Miranda e Xoan R. Cuba de ensaios e libros de referencia como o
Dicionario dos seres miticos galegos (Xerais, 1999 e 2003 en castelan), Contos colorados. Narracions
erdticas da tradicion oral (Xerais, 2001), Pequena mitoloxia de Galicia (Xerais, 2001); Antoloxia
do conto de tradicion oral (Xerais - La Voz de Galicia, 2001) e dos 20 tomos da coleccién de
contos de tradicion oral “Cabalo Buligan” (Xerais, 1998-2004), | Premio Frei Martin Sarmiento
2003 polo tomo Contos de parvos e pillos.

Con Xosé Miranda escribiu Cando os animais falaban. Cen historias daquel tempo (Xerais,
2002), e os tomos 1 e 2 da coleccion “Lendas de Galicia” que levan por titulo Arrepios e outros
medos. Historias galegas de fantasmas e de terror (Xerais, 2004) e A flor da auga. Historias de
encantos, mouros, serpes e cidades mergulladas (Xerais, 2006).

No campo da narrativa infantil foi Premio Concurso Nacional de Contos Infantis O Facho
(1989), Premio Supernova de Literatura Infantil e Xuvenil, concedido por Television Lugo
(1999). E autor de titulos como Memorias dun raposo (Xerais, 1998), que foi Premio Merlin en
1998 e finalista do Premio Nacional de Literatura Infantil e Xuvenil en 1999, Resalgario (Xerais,
2001), Premio Raifia Lupa 2001, O galo avisado e o raposo trampulleiro (Xerais, 2003), Bacorifio
(2004), A raposa no galifieiro (Museo Provincial de Lugo, 2004), A noite dos pesadelos (Tambre,
2006), A escola de Briador (Everest, 2006), O polimacho e outras criaturas (Tambre, 2008), Os
dous irmans e outros contos populares do antigo Exipto (Morgante, 2008), Lu e Go pola muralla
(Obradoiro, 2010).

Publicou dous albums, ilustrados por Noemi Lopez: Guia ilustrada da Galicia invisible
(Xerais, 2010) e Trece noites, trece lGas. Libro das marabillas do Nadal (Xerais, 2011); e o libro
Cuentos y leyendas de Galicia (Anaya, 2012) e, para primeiros lectores e lectoras, O aprendiz de
home do saco (Xerais, 2013).

Os seus titulos mais recentes son Galicia Encantada. O pais das mil e unha fantasias (Xerais,
2015), e Lendo lendas, digo versos (Xerais, 2015), en coautoria con Antonio Garcia Teijeiro e
ilustracions de Xosé Cobas.
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