Tradicion e folclore no teatro galego contemporéneo
(A lenda da morte)*

Xosé Maria Paz Gago

nha literatura marxinal e marxinada durante séculos como a galega, afasta-

dadas grandes encrucilladas culturais e ignorada polas instituciéns oficiais ata
hai pouco mdis dunha década, non podia atopar mellor fundamento que as sias
propias tradiciéns populares, un folclore antigo, variado e fecundo.

A mesma condicién periférica do espacio xeografico e do espacio cultural galegos
propiciou a xénese, a pervivencia e conservacién en Galicia dun sistema de crenzas,
lendas ou representaciéns que conforman un corpus folclérico de enorme valor e
riqueza. Na stia intervencién nun foro galego, precisamente, Turi Lotman insistia no
feito de que o factor xeogréfico determina decisivamente o desenvolvemento das
culturas xerando os mitos permanentes de cada pobo (Paz Gago et al. -eds.- 1993).

No noso caso particular, a ubicacién no extremo mdis occidental da Europa
Continental, na beiramar atldntica, no confin do noroeste da Peninsula Ibérica,
brandindo no Océano un Finis Terrae escarpado, délle 4 cultura galega a sda fi-
sionomia particular e contribie a configurar certas crenzas especificas das que
falaremos aqui. Crenzas comiins s paises celtas, tamén maritimos e occidentais,
como Irlanda ou Bretafia, como tantas veces puxeron de manifesto os estudiosos da
etnografia galaica.

Os elementos tradicionais miticos e lexendarios, parateatrais e festivos constitden
un factor esencial daliteratura galega, tanto popular coma culta, dos tempos pasados
e de hoxe, posto que foron explotados por ela gracias 4 axeitada visién de boa parte
da nosa intelectualidade nacionalista. En efecto, este fenémeno non é soamente
froito natural da peculiar estructura cultural galega, conformada por crenzas e
costumes ancestrais solidamente conservadas, senén que € ademais intencional e
consciente: os pensadores e escritores mais destacados, os devanceiros, proclamaron
e programaron, dende os primeiros anos deste século, a recuperacién e explotacién
do patrimonio folcldrico na nosa literatura contemporanea. Nese senso inscribense
os inicios dos estudios de Etnografia na Epoca Nés é o impulso definitivo que lle
deron os membros do Seminario de Estudios Galegos.

(*) A orixe deste traballo son as conferencias pronunciadas na Cétedra de Estudios Galegos da
Universidade de Deusto (Euskadi) en novembro de 1993. Agradezo a Antonio Molexén a revisién do
texto e as stas valiosas suxerencias.
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Asinvestigacions sobre a nosa literatura popular de tradicién oral foron comenzadas
tanto nas formas narrativas como nas lingiiisticas, teatrais, poéticas e musicais a
partir dun traballo programdtico de Risco publicado na Revista Nds' e foron conti-
nuados ata os nosos dias, especialmente no eido da narrativa, analizdndose os contos
e lendas da tradicién oral galega®.

Os elementos teatrais presentes na nosa cultura popular foron postos de manifesto
dende unha perspectiva sobre todo etnografica, en investigacions parciais como as
de Vicente Risco, Antonio Fraguas ou Bouza Brey, que deron noticia de sermoéns,
didlogos, comedias curtas e entremeses carnavalescos.

No seu estudio etnogréfico de Galicia, Vicente Risco fala da pervivencia dun
auténtico teatro popular de orixe medieval nas aldeas composto por entremeses,
comedias e farsadas. Refirese especialmente 6 contido propiamente teatral do
Entroido galego, tanto no medio rural coma nas cidades, a un teatro rudimentario de
tipo relixioso vinculado 6 cerimonial da Semana Santa e 4s abundantes representa-
ciéns de mouros e cristidns que se dan na nosa xeograffa (Laza, A Franqueira, A
Safnza,..) nas que a forma dramdtica e dialogal é certamente importante (1979, pp.
628 y ss. 719-721). Mais modernamente, no seo da Escola Dramdtica Galega da
Corufialévase a cabo unha aproximacién s Festas parateatrais na Galicia que parece
ter quedado en mero proxecto’.

A nosa perspectiva, mdis vinculada 6 fenémeno literario propiamente dito, é
diferente e trata de pér de manifesto a impronta dos elementos folcldricos e das
tradiciéns da Terra no teatro galego contempordneo. Non hai, por suposto, ningtin
interese enxebrista nin propiamente folclorista nesta estratexia de investigacion
que, polo contrario, pode desvelar moitas chaves fundamentais do noso teatro
actual, capaz de forxar unha estética dramdtica propia moi acorde coas realida-
des culturais e sociais da Galicia. Nese senso, son especialmente interesantes
as apropiaciéns actuais do xénero dramdtico, no que a integracién de elementos
temdticos e parateatrais procedentes das manifestaciéns folcldricas constitie o
esencial do que podemos chamar unha Poética especifica do Teatro Galego.

Non pretendemos analizar os textos teatrais como documentos folcléricos senén
rastrear neles as fontes orais e pldstico-festivas e observar en que medida son usadas
e explotadas literariamente’, como son sometidas a un proceso de ficcionalizacién
escénica. Esa inquedanza estaba xa presente nos propios fundadores do noso teatro
actual e Castelao define a sia tinica peza teatral como sintese artistica, pois nela trata

1. «Ensaio dun programa pro estudo da literatura popular galega» (n°® 56, 1928).

2. Entre as achegas recentes a este campo, pode verse J. A. Fidalgo «As formas narrativas da literatura
popular de tradigom oral: bases para um estudo dos contos populares», Agalia, 27, 1991, pp. 321-361.
3. Ata o de agora soamente foron publicados dous breves informes: Un sobre a Semana Santa, elaborado
por A. Lamapereira (Cadernos da Escola Dramdtica Galega, 6, 1979) e outro sobre 0 Enfrudio en Lubia
a cargo de Xosé M. Pazos (Cadernos, 52, 1985).

4. Traballos deste tipo sobre as tradicidns literarias noutras Autonomias do Estado vefien facéndose dende
hai algtin tempo. Asi, nos estudios sobre as Rondaies Mallorquines recollidas por mossén Antoni M.
Alcover Grimalt preséntase o problema esencial da relacién entre a tradicién oral recollida e a sia
elaboracién artistica: ... tractava d’establir qué hi havia, dins I’Aplec, de tradicidé popular i de creacio,
originalitat artistica (Grimalt, J. A., «Les notes de Mossén Alcover com a reflex d’una font oral»,
Col-loqui sobre Les fonts Orals, Palma: Universitat de les Illes Balears, 1992, pp. 53-56. O sublifiado
énoso. Véxase asi mesmo «La catalogacid de les rondalles de mossén Alcover com a introducci6 a llur
estudi», Randa, 7, Barcelona: Curial, 1978, pp. 5-30).



de facer a sintese de materiais folcléricos e elaboracién artistica. Estamos conven-
cidos de que esta perspectiva é moi indicada para chegar a delimitar os factores
esenciais da Poética teatral galega, da orixinalidade e personalidade da nosa
dramatica.

Onoso enfoque non fai mdis que seguir o camifio aberto por un dos mis importantes
investigadores da literatura do noso século, o ruso Mijail Bajtin, nos seus estudios
sobre a cultura popular cémica na literatura renacentista, e especialmente en
Rabelais. En efecto, Bajtin logrou dar conta da xenialidade e orixinalidade do
escritor francés a partir da andlise das stas fontes populares, dunha serie de
elementos da cultura popular medieval que determinarén a sua concepcién estilistica
e artistica’.

En simultaneidade co teatro realista e costumista feito na época das Irmandades da
Fala®, aparece nos anos 20 un grupo de intelectuais en torno a revista de cultura
galega Nos. A obra dramética iniciada polos mdis destacados membros do quesedeu
en chamar Grupo ou Xeracién N6s, o proxecto galego dun Teatro da Arte concibido
por Castelao e desenvolto por Otero Pedrayo, constitie na nosa opinién o nacemento
do Teatro galego contempordneo, consecuencia dunhas concepcibns artisticas
nacionais conscientes e intencionais. Nas declaraciéns de principios da revista Nés
figura o desexo de voltar 6 verdadeiro e inmorrente ser de Galicia, da Terra e da
Raza. Areivindicacién da culturae dalingua galegas, ird acompafiada dos profundos
estudios etnograficos levados a cabo por Vicente Risco, Lépez-Cuevillas ou Otero
Pedrayo.

Este Teatro Nds atopa a siia orixe na revelacién que tivo Castelao en Parfs no ano
1921, asistindo a representacién do especticulo «La Chauve-souris» da compaiifa
moscovitade NikitaBalief”. De aqui saird aidea de facer en Galiciaun Teatro de Arte
concibido 6 xeito do ruso, como espectdculo total no que ademais dos didlogos

intégrase a mdsica, a danza, os coros populares, mascaradas e bufonadas, mimicae .

mesmo a pintura. Todos estes elementos estdn presentes nas manifestaciéns teatrais
e parateatrais de orixe popular, e o xenial artista galego especifica a siia idea do novo
teatro como expresion sintética das bufonadas, sdtiras ou ironfas, tipos de mensaxes
comicos e burlescos que constitlien precisamente o niicleo das representaciéns
folcldricas carnavalescas tal como as describe Bajtin. No momento de concibir todo
un ambicioso programa para ese teatro artistico, a vez galego e europeo, Castelao
engade unha frase fundamental: do noso folclore sairdn cousas a milleiros (1977,
p. 107)8

5. Este mesmo enfoque bajtiniano, pero aplicado concretamente 6 teatro do umbral entre a Idade Media
€ 0 Renacemento, pode atoparse na recente obra de Francoise Maurizi, Thédatre et Tradition Populaires.
Juan del Encina et Lucas Ferndndez, Aix-en-Provence: Université de Provence, 1993. Véxase particu-
larmente o primeiro apartado da Primeira Parte: «Textes et pratiques festives. I. Le carnaval objet de
discours».

6. Un dos dramaturgos importantes dese momento, Cabanillas, recrea o tema folclérico das batallas de
mouros e cristidns no Romance do cristiano e do mouro na Franqueira.

7.E interesante saber que, no mesmo ano 1921, o Teatro do Morcego chega a Madrid, onde Ortega asiste
as sudas representaciéns. O traballo teatral da Compaiifa de Balief tamén impresiona fortemente 6
pensador espafiol quen escribird a este propésito un luminoso artigo que contén as sias mellores péxinas
sobre teoria teatral («Elogio del «Murciélago»», El espectador, P. Garagorri Ed., Madrid: Alianza, 1984,
pp. 59-69.

8. Castelao expén estas suxerentes ideas no Diario da siia estancia en Parfs, logo de presenciar o
espectdculo de Balief. Diario 1921, Vigo: Galaxia-Museo de Pontevedra, 1977, pp. 105-107.

39



40

Con estes pardmetros redacta Castelao a siia tinica obra dramdtica, Os vellos non
deben de namorarse, editada por primeira vez no ano 1953°, e a partir das stas
suxerencias esboza Otero Pedrayo dezaseis esquemas doutras tantas farsas, mdis
algunha outra posterior. Como afirma no Prélogo, Castelao recolle en Os vellos un
argumento tradicional ben cofiecido, o namoramento tardio dun vello, ddndolle a
forma dunha farsa nova, dunha farsa contada d maneira galega, é dicir, co estilo
populardo folclore da Terra. Carballo Calero puxode manifesto ousode certos motivos
tomados da cultura tradicional do pais (1981, pp. 235-236), a utilizacién de motivos
pre-literarios de tipo folcldrico como a serenata estudiantil, o pranto funeral, as
brincadeiras do entruido ou a cancién coral (1984, p. 252), que nés analizaremos no
que segue. Otero Pedrayo conecta inmediatamente coas inquedanzas e co proxecto
do seu compafieiro de armas parlamentarias e de letras nacionais iniciando a stia obra
dramdtica. Baixo o titulo xeral de Teatro de Mdscaras, redacta dezaseis esbozos de
pezas dramdticas no ano 1934 e posteriormente escribird algdns didlogos bastante
semellantes en concepcién a aquelas. De grande interese para anosa perspectiva son
algunhas declaraciéns tedricas do poligrafo ourensdn afirmando que os elementos
e acordes folcldricos son para os galegos teatro, a fonte e orixe de todo teatro (Cit.
in Boullén, A. I e Tato, F. R. Eds., 1989, p. 23).

Castelao e Otero estdn pondo en obra un proxecto comuiin, polo que as coincidencias
entre 4mbolos dous —que poremos de manifesto—son naturais: non existe nin copia
nin imitacién, o que si hai € sintonia artistica e literaria, intertextualidade e
intercomunicacién fecundas.

Entre o teatro da Xeracién Nés e o que podemos chamar da Xeracion Abrente, dos
anos setenta, temos que situar unha serie de figuras de primeirisima orde na litera-
tura galega: Rafael Dieste e Luis Seoane, Blanco Amor ou Cunqueiro. Todos eles
tefien pouco en comin, a non ser o contacto coas vangardas e 0 novecentismo,
xunto co consecuente contexto cronoldxico xeral da parte central do século. As
fontes das sidas dramaturxias respectivas parecen atoparse preferentemente na
tradicién literaria cldsica, o teatro dureo e isabelino, e nas correntes europeas
contemporaneas, existencialismo, absurdo, expresionismo,...

Afnda que a stia incursién no teatro ¢ bastante anecdética, temos que citar aqui un
brevisimo texto tedrico de Seoane, de indubidable interese polo que ten de testemufia
e de manifesto: Cara un teatro popular galego constitie unha proclama en favor do
teatro popular narda e nas prazas, un teatro en contacto directo co pobo. Seoane pide
a fundamentacidn do teatro galego na cultura tradicional: dende as primeiras e mdis
elementales formas teatraes ata as pezas de Dieste e Castelao, invocando as
representacions de carnaval de fai meio século e reclamando a volta ds formas
dos espectdculos medievais'®.

Nos anos setenta, coincidindo coa reinstauracién da democracia no pafs, prodiicese
a gran explosién e consolidacién do teatro galego, fenémeno vinculado 4 Mostra de

9. Utilizamos a 8* edicién, Vigo: Galaxia, 1988. Para Teatro de Mdscaras de Otero Pedrayo, Boulldn,
A. I e Tato, F. R. Eds., Vigo: Galaxia, 1989.

10. «Cara un teatro popular galego», Cadernos da Escola Dramdtica Galega, 11,1980, p. 12. Trdtase dun
comentario 4 sia Nota «Un teatro popular galego», emitida nunha emisora bonaerense e publicada en
Comunicacions mesturadas, Vigo: Galaxia, 1973.



Teatro de Ribadavia organizada pola Agrupacién Cultural Abrente. Férmanse
Compafifas profesionais, prodicense e péiiense en escena textos, convécanse
Premios, de xeito que se van sentando as bases dunha estructura teatral, literaria e
editorial cada vez mdis acorde coarealidade sociocultural galega. Deste movemento
nace a que se pode chamar Xeracién Abrente, composta por dramaturgos como
Euloxio R. Ruibal, Manuel Lourenzo, Roberto Vidal Bolafio, Francisco Taxes ou
Camilo Valdeorras.

Serd o Grupo Abrente o que con mdis decisién acuda &s fontes folcldricas e 4s
tradicions populares galegas para construir un teatro enraizado na nosa cultura, un
teatro configurado segundo unha Poética acorde coanosa personalidade socio-cultural:
as formas parateatrais dos ritos cristidns e precristians, as farsas e loitas do Entroido,
a complexa lenda galega da morte, as précticas da maxia e o ocultismo, todo é
aproveitado para inspirar e conformar unha estética dramdtica especifica e orixinal.

Asrazons desta praxe € recollida nas escasas declaracidns teéricas dos compofientes
do movemento Abrente. Asi, entre os principios que encabezan o proxecto dun
Teatro Estable Galego, figura en segundo lugar la voluntad de entroncar con la
tradicion poética de nuestro pueblo, en la biisqueda de una estética teatral que nos
sea propia (Alonso, E. 1980, p. 7). Tamén para Manuel Lourenzo, autor dunha
trintena de propostas para a normalizacién teatral de Galicia, a necesaria conciencia
nacional, froito daherdanza cultural, é unha das bases da especulacion teatral propia,
sendo atradicidn parateatral e o teatro independente espafiol os eixes dese Movemento
Teatral Galego (1980, p. 15).

A diferencia esencial entre a utilizacién dos costumes, crenzas e festas folcléricas
que fai a Xeracién N6s e a Xeracién Abrente é de grao: Castelao propén o recurso
4 cultura tradicional coma unha compofiente mdis, de natureza teméatica ou para-
teatral e nese senso ambienta o segundo lance dos Vellos nun domingo de Entroido
coas falcatruadas e esmorgas propias do dia. Un dos esbozos de Otero expén a
composicién da Estadea ou Santa Compafia. Pola stia banda, Vidal Bolafio constrie
0 espectdculo teatral a partir do mesmo espectdculo folclérico, suprimindo a
fronteira que existe noutros contextos entre o parateatral e o teatral, as formas
chamadas parateatrais poden considerarse strictu sensu teatrais nas concepciéns
dunha dramdtica popular como a que propofifa Seoane.

A lenda galega da morte.

Un dos temas etnogréficos mdis interesantes é sen diibida o da morte, a grande
interrogante dafin da existencia humana que se formularon tédolos pobos e culturas.
No caso de Galicia o tema reviste ainda un interese maior polo complexo sistema de
crenzas e tradicions que se formou en torno a el. A intensa e obsesionante
preocupacion pola morte que amostra o pobo galego —explicada como herdo das
culturas célticas extremo-occidentais pola meirande parte dos estudiosos (Risco,
Otero Pedrayo, Taboada Chivite,...)— deu lugar a innumerables costumes e cerimo-
nias, lendas e supersticiéns, contos e cantigas, de modo que Risco fala da existencia
de toda unha auténtica leenda da morte (1979, p. 414).
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A particular visién que o pobo galego ten da morte baséase na comunicacién directa
e natural entre o mundo dos vivos e o mundo dos mortos, no contacto que as persoas
xadefuntas poden establecer cos seus familiares e cofiecidos desta vida. O historiador
corufiés Emilio Gonzdlez Lépez explica tal concepcion aludindo 4 ausencia en
Galicia da oposicién radical entre as ddas existencias, a terreal e a ultraterreal, que
se atopa na base de t6dalas relixiéns positivas (1978, pp. 82 e ss.).

No imaxinario galego, os mortos non deixan de xeito definitivo este mundo senén
que poden permanecer nel, manifestdndose 6s vivos endiferentes formas, conversando
con eles e facéndolles ou mal ou ben. Estas crenzas sobre a morte dan lugar a un
complexo sistema de elementos folcléricos e culturais como premoniciéns e
aparicions, pricticas méxicas, bruxerfa, etc., tendo todos eles unha impronta
importantisima nas creacins literarias e moi especialmente no teatro galego escrito
6 longo do século XX.

Precisamente, un dos pensadores que forxaron o noso teatro actual, Otero Pedrayo,
publicaba en 1932 un fermoso ensaio de Historia da Cultura Galega no que
reclamaba a sda fundamentacién en concepcidns propias como a dos pobos celtas
sobre a morte como outra vida na que se sitdan os defuntos despois do seu
pasamento. Segundo Otero Pedrayo (1932, pp. 14-16), os intelectuais galegos non
chegaron a converterse no tipo superior, no verdadeiramente home da culturamdis
que cando conectaron coa cultura e crenzas tradicionais, de onde reciben a sda
orixinalidade e autenticidade. A ampla vision de futuro dos devanceiros do Grupo
Nés cumprirase literalmente e os dramaturgos dos anos 70 e 80 integran nos seus
textos teatrais as abundantes crenzas, costumes e tradiciéns que tefien relacién coa
morte, tema nuclear da obra dramadtica de Roberto Vidal Bolafio, autor de textos
como Memoria de mortos e de ausentes (1978) ou Bailadela da morte ditosa
(1980).

Otemacentral de Os vellos non deben de namorarse non é unicamente o amor, senon
tamén aoutra facianadamoeda, amorte, Eros e Tdnatos, tal como declarano paratexto
prologuistico o propio autor: artimaiia escenogrdfica onde xogan o amor e a morte
de tres vellos imprudentes (1988, p. 7)'%.

Esamorte personificada, familiar e case humanizada aparece, no Lance Primeiro da
peza, como un personaxe mais, sendo descrita na acoutacién cun determinativo
explicito —un mendicante con cara de morto (p. 20). O mendifio establece un
didlogo con don Saturio para botarlle en cara o funesto erro de namorarse tan
tardiamente: tédolos vellos cheiramos a morto (p. 23), adiantdndolle o desenlace
mortal presentado como consecuencia dese erro: non se esquenza de que os vellos
que se namoran das mozas novas buscan a morte (p. 26). Esta morte sarcéstica e
sibilina simula querer suicidarse ela mesma, desvelando taimadamente a stia
verdadeira personalidade —secomasi eu xa son a morte e non lle pido mdis que un
b6 viaxe (p.25)— e conducindo inexorablemente 6 vello cara 6 dramdtico suicidio.
Unha vez que o boticario pon fin a sia vida terreal xa pode recofiecer 4 morte e falar

11. Santiago de Compostela: Sotelo Blanco, 1992. O niimero 7 da Biblioteca do Arlequin foi estreadaen

. xufio de 1980 no composteldn Museo do Pobo Galego polo Teatro do Estaribel.

12. Nastia Correspondencia, di Castelao a propdsito das obras dramdticas que proxectaba: Eu tamén pensei
outra, pero todas son macabras (Grial, 52, 1976, p. 276).



con ela, nesa conversa ddsenos unha explicacion metaffsica sobre o fenémeno en
concordancia co noso folclore: a alma de don Saturio marchou e é o seu corpo o que
quedou neste mundo.

O desexo da morte voluntaria € unha constante do noso teatro do mesmo xeito que
o suicidio € un fenémeno sociol6xico extremadamente frecuente no medio rural
galego. A familiaridade co mundo dos mortos pode ser 6 mesmo tempo unha
explicacion 6s datos estatisticos e 4 recorrencia do tema na tradicién oral e nas
formas literarias cultas do pasado e do presente.

Euloxio R. Ruibal desenvolve na peza O Cabodano (1975)"3 un sacrificio ritual
ofrecido a un defunto no aniversario do seu pasamento. Neste caso, a crueldade da
tortura ritual leva a Fiz a pedir a stia nai que acabe coa sta vida, ela responde con
contundencia: Aborrezo és que vos refocixades coa morte ou dela facedes apoloxia
(p. 18), apoloxia que fard Roberto Vidal Bolafio, seguidor do camifio aberto por
Ruibal e compafieiro seu de xeraci6n, nesa Bailadela dunha morte concibida como
afirmacién de liberdade.

Nesta verdadeira antoloxia de casos e razéns para suicidarse, Vidal Bolafio non
presenta soamente unha morte personificada e familiar, senén que o personaxe da
morte recibe os calificativos recorrentes de ditosa e lediciosa, boa compaiieira dos
homes, etc. —final dun texto que parece querer xustificar o recurso 6 suicidio, esa
morte lediciosa, descrita ata con simpatia, transférmase nunha morte en gadafiada:
A gorenciadas canas e do eslombe, e afresquesia antigado seuollar limpo, trécanse
na fachendosa e farfallana negriza dos saiais, e gadariia e a caveira, dunha morte
calquera (p. 113). Unha vez mais, producese o fenémeno da comunicacién directa
entre as personaxes da ficcién escénica realista, os vivos, e un ente de natureza
ficcional e existencial tan diferente como a morte ou as sdas victimas, os mortos.

Nalenda galega da morte ocupan un lugar de privilexio os agoiros e premonicidns.
Xeralmente, son persoas ou animais os que anuncian unha préxima defuncién. A
aparicion, por exemplo, dunha persoa de noite e en lugares imprevistos é con
frecuencia anuncio do seu pasamento.

As mulleres da aldea que falan entre elas no Lance Primeiro de Castelao fanse
voceiras desta crenza ben arraigada no medio rural galego: cando aparece a morte
en figura de mendicante di unha delas -Ese probe é un agoiro. Sempre que o vexo
morre algiin vecifio (p. 36), afirmacién que confirman as demais. Parte desta crenza
son os videntes ou vedoiros da morte, persoas que avisan por adiantado a morte de
alguén, e neste contexto inscribese o que lle din as mulleres 6 mendifio: Dis quevos-
tede adivifia quén vai morrer (p. 36).

Nas tradicidns populares do noso pafs danse moitas figuras de vedoiros, vedeiros ou
antaruxados, distintas denominaciéns que reciben as persoas que poden predicir a
morte. No Terceiro Lance dos Vellos, é a propia victima a que avisa insistentemente
da stia préxima morte: Non tardaredes en ir detrds da mifia caixa (p. 96), A morte

13. O Cabodano, Cousas da morte, A sombra do bon cabaleiro, Santiago de Compostela: Pico Sacro,
1977. A primeira destas pezas foi estreada na Mostra de Ribadavia, no ano 1978, polo Grupo Escoitade.
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anda conmigo dende fai algiins dias (p. 97)... a mifia vida contase por dias ou cicdis
por horas... non tardarei en comer terra (p. 98). Esta obsesién do sefior Fuco coa
siia propia morte, que se converte no nicleo argumental do Lance, ven corroborar
anosaafirmacién sobre o tema central na peza de Castelao, non tanto 0 namoramento
dos vellos en si sendn a sia consecuencia, a morte.

O vello explicaa causa da siainquedanza obsesiva: foi a propia Morte aque o avisou
persoalmente, en forma de pantasma antropoformizada, citando ademais toda unha
serie de outros avisos que recibiu, todos eles procedentes da crenza popular: as
aparici6ns del a si mesmo, dun corvo e dunha man de defunto na fiestra (p. 99),
tratase de sefias da morte frecuentes, o que os etnégrafos dos pafses celtas insulares
chamaron intersignes.

Como na cultura cldsica, sobre todo romana, son os animais, € mdis especialmente
as aves, 0s que revisten un cardcter agoiral mdis intenso: a curuxa e o moucho, a
noitébrega, os corvos e a pega, o pdxaro da morte por excelencia, xunto con outras
bestas como o sapo, o can ou a raposa (Cfr. Risco,1979, p. 416).

Nese mesmo Lance terceiro, o sefior Fuco olla un corvo e unha pomba, sendo a
propia Morte a que lle descifra o simbolismo dos dous paxaros: a pomba é a sia vida
e 0 Ccorvo o seu namoramento serodio, é dicir, a causa da stia morte (pp. 98-99). No
primeiro dos esbozos do Teatro de Mdscaras, O borracho, danse toda unha serie de
agoiros de morte como en progresién, un deles reiterado en ddas acoutacidns:
Cantaanoitébrega, animal do que se explicita aconnotacién na segunda ocorrencia,
Canta anoitébrega e o vento porta laios de funeral (p. 53). Neste esquema oteriano,
versién dramética dunha delirante borracheira, aparece un sapo que non dubida en
choutar por riba do Cacharazas, tirado no chan por efecto do exceso de vifio (pp.
55-56).

Miais explicita é a aparicién do sapo para lle anunciar a morte a don Ramén: Xa non
alentas e xa tes a ialmana gorxa (p. 78). Tamén sentado enriba do fidalgo borracho,
no texto de Castelao o agoiro en forma de animal repugnante fai unha longa
intervencién para empuxalo cara 4 morte. Integrdndose nesta tradicion teatral,
Euloxio Ruibal escribe unha pecifia maxistral en homenaxe 6 autor de Os Vellos non
deben de namorarse na que é un sapo o que celebra a morte do fidalgo cacique. Este
sapo de Cousas da Morte chouta tamén arredor do caddver, e quereria ser o seu
enterrador, amostrando en todo momento o humor macabro propio da obra de
Castelao e de todo o seu herdo teatral.

Se 0 moucho ten unha funcién algo distinta no esquema Os espantallos do vento, 0
seu valor agoiral é evidente nun didlogo posterior mais directamente relacionada co
Teatro de Méscaras, O fidalgo e a noite (1970). Nesta extrafia viaxe nocturna cara
4 morte, cando o protagonista vai tomando conciencia do seu pasamento interroga
6 moucho, o Doctor tristeiro das Trebas, como se chama a si mesmo: ...xa son un
probe morto ;Non si, Moucho dos sabidentes ollos? (pp. 10-11).

Vai ser a pega, o paxaro da morte dende sempre en Galicia, a mensaxeira de
mortais desenlaces nun dos textos embleméticos de Roberto Vidal Bolafio. Na
segunda acoutacién da Bailadela da morte ditosa, son eses paxaros de mal agoiro
os que levantan o v6 deixando no aire un tufo a morte que arrepia (p. 17). Moi



explicitamente, na segunda Baileretada, 0 av6 explica 4 nena a razon pola cal espera
impaciente-mente a chegada das pegas, son pdxaros ruins, pero avisan a un de
cando se achega a morte (p. 34) e xa a piques de aforcarse excldmase triunfal ; Non
sentes as pegas? (p. 41). Pero ademais, no marco xeral que constitde a estructura
dramdtica da peza, é unha pega a mensaxeira da morte engadafiada, aviso da morte
macabra que sufrird a propia morte, na sta versién ditosa e lediciosa.

En estreita relacién coas aparicidéns premonitorias dos defuntos estd unha das
tradicions populares mdis sorprendentes e mdis especificas de Galicia: A Santa
Compafia (Estadea, Estantiga ou Hoste), procesién nocturna dos mortos polos
camifios e encrucilladas. Dado que as informaci6ns sobre ela provefien de fontes
orais, non hai unanimidade acerca das caracteristicas deste cortexo que presenta
formas e caracterfsticas moi variadas. A reelaboracién dramatica actual do material
folcldrico existente sobre esta terrorifica procesién vida do alén leva 6s dramaturgos
a optar por versions sincretistas e heteroxéneas'*.

O primeiro esquema de peza do Teatro de Mdscaras leva xustamente por titulo A
Estadea e nela asistimos a unha descricién da Compafia anunciada polas badaladas
de defuntos, remexer de 6sos nas covas e novos sons de campds: A estadea de altos
e brancos sudarios, caveiras, dirixida pola alta pantasma de Don Galcerdn ... (p.
47). Nesta valleinclanesca peza, os mortos da capela saen das sias tumbas para levar
con eles 6s cregos que trataban de profanar a tumba da rapaza morta.

Como ocorre na propia tradicién como consecuencia do seu mesmo mecanismo
oral de trasmisidn, a descricidn oteriana mestura elementos diferentes: dunha parte,
os compofientes da procesién son chamados pantasmas, o que nos remite a Hoste
ou exército de pantasmas que perseguen as xentes, da tradicidn celta e xerm4-
nica (Risco, 1979, pp. 425-426), fenémeno adecuado 6 caracter de castigo s cregos
blasfemos que ten este cortexo. Por outra banda, o titulo e outros elementos -os
sudarios brancos e os cirios que levan- remiten mdis propiamente 4 Estadea como
procesion das dnimas dos defuntos, da tradicién xa cristianizada. Sometidos 6
proceso de ficcionalizacién dramdtica, estes elementos heteroxéneos son sinteti-
zados artisticamente polo autor de modo que as pantasmas dos mortos rodean s
cregos e van batendo neles cos cirios. Os agoiros de morte de natureza sonora
—badaladas de defuntos, remexer de 6sos e, sobre todo, o Dies irae de fondo—
anunciaban xa o castigo completo dos profanadores, a morte e a condenacién,
funcién que corresponde propiamente a Santa Compafia entendida como xuntanza
das dnimas dos condenados que levan con elas cara 6 inferno 6s vivos que atopan
no seu camifio.

Nunha obra posterior, O Fidalgo e a noite, Otero Pedrayo recorre de novo o motivo
folclérico da Santa Compaiia: cando o fidalgo sae da casa e se adentra na noite
tenebrosa, tédalas voces daBiblioteca, daadega, do xardin ou dos mobles advirtenlle:
Vaino aparfiar a tristeira Compaiia (p. 4). O sefior do pazo aftindese na noite e O
Salaio do Mar pronuncia un novo agoiro —;E porqué morto entéa ista noite o

14. Non son moi abundantes os materiais folcléricos recollidos e publicados adecuadamente sobre esta
tradicién. Cun criterio divulgativo recéllense dous contos en F. de Ramén Ballesteros. «Dias historias
do alén encol da Santa Compaiia», Grial, 34, 1971, pp. 493-496.
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requiem?— ata que aparece unha Compafa pavera, falando con humor desenfadado
dasua falta de actividade e amosando o seu desexo de voltar a sere a raifia solermifia
e calofriante da noite galega (p. 7).

Na tradicién popular galega, a vista da Santa Compafia significa unha morte segura
e de feito o paseo nocturno do fidalgo resulta ser a sda dltima viaxe e a sia entrada
no mundo dos defuntos. Idéntica significacién e ton humoristico ten a referencia
que fai Ruibal no primeiro didlogo de Cousas da morte. A besta expén unha ex-
plicaci6n 4 stbita morte do seu amo —; Vio fai un anaco d Santa Compaiia!-, € 0 sapo
pregiintalle con sorna e sarcasmo se o cacique non lles roubou algtins reds ds da
procesion santa! (p. 29).

Tamén no esquema teatral dos Espantallos, o velloreposeiro descobre na oscuridade
da noite unha figura que interpreta como se fose unha dnima—£ un esquelete, roupa
de cova. jA Compaia! (p. 124)— chamando mortos frescos s espantallos que o
perseguen para castigalo.

O caso da Santa Compafia ou Estadea no noso teatro presenta os problemas tratados
modernamente no seo da Teorfa literaria sobre a insercién folclérica nos textos
literarios, insercién que pode considerarse como un fenémeno de intertextualidade
(Bajtin, Kristeva, Alonso). Sobre un fondo mitoléxico comiin no que se admite a
posible existencia das procesions de dnimas, o dramaturgo recolle os textos orais da
tradicidn e os utiliza como materiais textuais reelabordndoos, mesturindoos ou
negéndoos (Cfr. Alonso, J. L. 1983, p.24). Os dramaturgos constriien os seus textos
dramdticos sometendo a sia creatividade 6 fondo comiin da nosa particular mito-
lox{a, expresada polo folclore.

Na Primeira das stas Baileretadas de amor e de morte, Vidal Bolafio fai referen-
cia a unha especie de Santa Compafia co valor premonitorio que se lle soe dar.
Partindo dunha estratexia dialogal de tipo realista —Xa sabes que eu nunca crin
nesas cousas pero...—aMuller expén a seu home unha de tantas crenzas do tipo das
que estamos a considerar: ... cando nena, tefio oido que o dia de hoxe acoden ¢
cemiterio as dnimas dos que van morrer no ano que comeza. Na formulacién inicial
de verosimilitude, o home responde ;jParvadas de vellos! (p. 23) pero termina
compracendo 4 doente que lle pide a verificacién da crenza supersticiosa para saber
se vai morrer nese ano que estd a comenzar. A accién non se representa en escena
senén que o home sae camifio do cemiterio 4 medianoite e aparece de novo ante 0s
espectadores cando regresa a casa coa face embranquecida e arrolado por un vento
de traxedia.

O efecto da verosimilitude realista é mdximo cando reanuda a conversa coa muller
—E era certo? - Erao— anuncidndolle que moitos cofiecidos ademais deles dous
se xuntaran no cemiterio, coa data da sda morte escrita no peito (p. 26). Na
elaboracién dramdtica, o autor introduce unha novidade, posto que no seo da
tradicién non se recofiece directamente a identidade dos mortos que van na Estadea,
parece evidente que a opcién argumental de Vidal Bolafio se distancia da forma
popular recorrendo a un expediente algo inadecuado —os mortos non s6 son
recofiecibles senén que levan a data da stia morte escrita no peito— pero efectivo na
dramatizacién da parella que se suicida esa mesma noite cumprindo asi a macabra
premonicion.



A procesion das dnimas vai encabezada por un vivo que leva unha cruz procesional,
deonde saenmoitos ditos populares sobre o que anda cos difuntos, persoaque, segundo
a tradicién oral, vai esmorecendo e non tarda en morrer. Na Baileretada cuarta, a
muller pronuncia un deses ditos 4 intencién do home que vai asasinar —Xa andas coa
cruz das dnimas— predecindo a sta incorporacién forzosa 4 Compaiia, Esta noite
voards con elas de parroguia en parroquia (p. 59).

Neste mesmo contexto atépanse as invocaciéns és mortos que, se non aparecen
por propia iniciativa, poden ser chamados, como ocorre no Cabodano de Euloxio
Ruibal: A Nai chama 6 seu home defunto —Acude, meu amado,/a iste lugar./Torna
do Alén... (p. 21)- para ofrecerlle o sacrificio do sangue do seu fillo. Estd conven-
cida firmemente de que o seu marido presencia a sia dorosa ofrenda, que termina
por unha pregaria de cofiecida procedencia popular, de feito é case idéntica 4
recollida por Risco na Etnografia de Galicia como ensalmo para remediar o feitizo
cofiecido como aire de difunto. A recreacion literaria da fonte oral é minima, e
responde 6 cambio de finalidade do ensalmo que na peza dramatica convértese
nunha pregaria polo defunto:

Difuntiiios todos Polo noso difuntifio
dddeme o aire de vivo que ficou sin ar de vivo
e tomade o de morto e colléu o de morto,
que o de morto que o vivo non ten conforto
non ten conforto e o de morto é confortativo.
e o de vivo
€ confortativo...
(Risco 1979, p.466) (O cabodano, 1977, p. 23)

Dentro do folclore da morte en Galicia, ocupa un lugar privilexiado, pola sda
antigiiidade e polo seu interese intrinseco no eido da literatura popular, o pranto ou
invocaciéns e queixas mesturadas de laios e salaios que fan os familiares, amigos e
mesmo pranxideiras profesionais como despedida 6 difunto. Filgueira Valverde
adicou un brillante estudio a esta vella tradicion folclérico-literaria da nosa Terra's,
que ten a sta orixe no planctus latino e foi moi cultivado pola Escola Medieval
Galego-Portuguesa de poesia (1944, pp. 535 e ss.), conservandose ata os nosos dias
nas formas folcléricas que son recuperadas pola escritura literaria, tal como sucede
no caso que nos ocupa.

A iltimaescenado Primeiro Lance dos Vellos contén un espléndido e longo exemplo
de pranto funerario (pp. 46-51). Segundo a acoutaci6n, Castelao recolle escrupu-
losamente o costume e mantén as regras deste peculiar xénero poético: as catro irmds
do boticario fan o pranto no intre mesmo de sair o enterro, dende as fiestras da casa,
lembrando as virtudes do seu querido Saturio e o amor e admiracién que lle tifian.
O texto vaise alongando de xeito que parece acompafiar 6 finado na sta viaxe ata o
cemiterio.

15. J. Filgueira Valverde. «El planto en la historia y en la literatura gallega», Cuadernos de Estudios
Gallegos, 1V, 1944, pp. 511-606. Filgueira pon de manifesto que o pranto é una de las formas de mayor
interés de laliteratura gallega, tanto en el drea folkldrica como en el terreno de la poesia culta medieval
(p. 31).
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Na sida estructura formal e no seu contido este pranto adicado 6 sefior Saturio contén
os elementos esenciais esbozados por Filgueira (cfr.1944, p. 604): exclamacidns
repetidas coa exposicién dos seus méritos e abundancia de posesivos —jAld se vai
o noso letreiro! ;A gala das nosas romerias! (p. 46), jAld se vai a nosa fachenda!
/A menifia dos nosos ollos! (p. 47)—; interrogaciéns preguntando sobre a razén da
morte -; Qué te matdu, irmancifio querido? (p.48)-; correspondencia paralelistica
das exclamaciénsreiteradas e uso dunhaespecie de estribillo ourefrdn—;Ai, Saturio!,
jSaturio!, jSaturio!-periodicamente repetido; imprecaciéns aqui dirixidas 6 finado
—;E vaste sen dares aviso da tiia morte!/ jE vaste sen despedirte de nds! (p.49)—;
peticién da morte e de ser enterradas co difunto —;Dille d morte que nos vefia
buscar, comparieiro dos nosos dias!/ ;Dille d terra que nos veiia comer, almifia de
Deus! (p. 50)—; rematando coa despedida definitiva, jAdeus para sempre,...., (p. 51)
elemento non citado por Filgueira mais frecuente nos prantos usuais como o que
recolle Risco: jAdeus, Fulano! Adeus amantiiio. Adeus, que te fuches de onda nos!.
Mira como nos deixas, Ai! Morte negra! Ai que eras o millor dos homes!... (1979,

p. 600).

Xunto a unha poeticidade evidente, o pranto de Castelao mantén a nosa mellor
tradicién informdndoo dun ineludible contido humoristico, na lifia de humor
macabro que caracteriza toda a obra do xenial debuxante. A evocacién dos méritos
do boticario convértese nun curioso recordatorio do seu curriculum académico:
jMorreu o estudante aventaxado!/ Morreu o bachiller con matriculas de honor!/
iMorreu o licenciado en Farmacia! (pp. 47-48). A despedida termina cunha nota
algo interesada jAdeus para sempre, botica dos nosos pesares! (p. 51). A conser-
vacién dun pranto de burlas medieval debido a Pero da Ponte e a existencia doutros
na literatura galega dos séculos XIX e XX, son manifestacions da familiaridade e
desenfado cos que a tradicion galega trata o tema da morte, tamén nestas composi-
ciéns funerarias de orixe folclérico recollidas polo teatro galego da Xeracién Nés.

Na primeira das pezas de mdscaras, Otero Pedrayo pon en boca da Ama Bieita de
Astrés unha especie de pranto ¢ revés, é dicir, aproveita a estructura formal da
declamacién fiinebre para festexar a volta 4 vida da sefiorifia fidalga. Asf, repitense
as exclamaciéns e as imprecacidns insultantes contra a morte, co calificativo mdis
frecuente na tradicién oral, negra: ;Vergofia para ti, morte negra, cacarafiada e ruin
caveira, farrapenta vella,...! Morte piollenta, dente de envexa, querida do verme.
(pp. 47-48)'S.

Outro interesante exemplo de pranto atépase na tiltima escena de A Sombra do Bon
Cabaleiro, cando O Pito Cairo descobre a Doncela Loura sen vida. A reiteracién de
exclamaciéns expresando queixas e laios —/Qué repeniquen a morte as campds do
pais enteiro! jQué se cubran todas as faces con panos de loito!... (p. 62)- e as
interrogacidns sobre a desgracia da morte da doncela amada configuran un pranto
de gran poeticidade, orixinalmente integrado no fondo argumental da peza.

En directa relacién coa lenda da morte encéntrase na cultura popular galega a maxia
e abruxerfa, aspectos especialmente interesantes do sistema de crenzas relacionadas
co alén que tamén son explotados polo noso teatro.

16. Filgueira transcribe un pranto de Salcedo (Pontevedra) no que a imprecacion mdis reiterada € jCasa
negra! (1944, p. 604).



Entre os fendmenos mdxicos especificos da tradicién galega ocupa o primeiro lugar
o meigallo ou feitizo, sorte de forza maxica botada polas meigas para producir no
receptor un ben ou, mdis xeralmente, un mal (doenzas, desgracias,...).

A inica peza dramadtica de Castelao dbrese co ofrecemento que o boticario fai aLela
dedarlleunfeitizo denamorar (p. 11). Naescenalll, é amorte aque pide burlonamente
6 boticario o feitizo de namorar (p. 23). Aqui parece que o que estd pedindo é un
bebedizo, e efectivamente o feitizo pode entrar na victima a través dun filtro dado
a beber. O vello resume a actitude tipica do galego amosando nesta ocasién o seu
escepticismo: eso dos feitizos sonlle andrémenas meu santo. Sonlle contos vellos.
Mentiras que se inventaron no tempo das meigas... (p. 24), resposta contra a que se
rebela a morte insistindo en que os boticarios ben saben de feitizos e ben saben
compoiielos.

Co seu escepticismo interesado, o vello boticario amosa a posicién ambivalente do
home galego con respecto da maxia: semella crer nos seus efectos 4 vez que declara
as stas dubidas (Risco,1979, p. 463), razén pola cal o sefior Saturio nega a siia fe nos
feitizos, deixando sentado que os boticarios non facemos miragres (p. 24).

Nun contexto non realista senén fantdstico, Euloxio Ruibal pon en escena unha
meiga que representa o personaxe esencial no extenso corpus das nosas crenzas
supersticiosas, tritase dunha feiticeira ou meiga mencifieira a quen acode o prota-
gonista pedindolle axuda para dar morte A sombra do bon cabaleiro, personaxe
do alén que d4 titulo 4 obra. Para tal fin a meiga délle a beber 6 heroe un bebedizo.
A composicién deste bebedizo con funcién protectora amostra ingredientes proce-
dentes da nosa tradicién folclérica, 6so de defunto e coll6ns de galo. Se este dltimo
ingrediente se corresponde cos xenitais de aves frecuentes na composicién dos
feitizos de namorar, mdis interesante é o primeiro, xa que varios folcloristas
recolleron noticias de bebedizos feitos de pé de 6so de morto (Carré Aldao; Risco
1979, p. 472), macabro producto moi usado nas férmulas encantatorias das
meigas.

Nesta reelaboracion dramdtica moderna, o bebedizo ten tamén unha funcién
ofensiva transmitindo o feitizo xa cofiecido do aire de difunto cando chega o cheiro
macabro 4 victima, neste caso a Sombra. Deste modo, diferentes elementos da
tradicién popular galega son recreados polo dramaturgo cunha eficacia argumental
e escénica notables. Este aire de difunto consiste nun meigallo caracteristico polo
seu fedor, o fedor que botan os defuntos, producindo a morte; a da Sombra do
cabaleiro chegard cando o alento do protagonista, O Pito Cairo, lle bote ese horribre
cheiro a oso de difunto (p. 56).

Outros elementos mdxicos que se mesturan no argumento da peza son a agulla
maéxica coa que o heroe mata 6 mesmo tempo 4 Sombra e 4 doncela, en virtude dun
extrafio efecto feiticeiro que provoca no lector a sorpresa dun desenlace dramético
maxistral; o circo debuxado no chan para se protexer, expediente usado como
recurso contra a Santa Compaila, interpretado por Taboada Chivite no senso da
construccién dun espacio sagrado como defensa maxico-relixiosa.

Por dltimo, temos que citar nesta interesantisima obra de Euloxio R. Ruibal os
esconxuros, as invocaciéns a Satands, e as pregarias blasfematorias como as ladaffias
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ou o Credo das bruxas, todo isto posto na boca da meiga feiticeira. Xunto os
intertextos eruditos que se traslocen'’, hai evidentes improntas folcléricas nestas
férmulas moi difundidas na tradicion galega, tipos de pregarias pardédicas das que
fala Bajtin (1987, pp. 19-20) como manifestacions da cultura cémico-popular na
Idade Media 4s que nos referiremos noutro traballo.

Na Baileretada Cuarta de Vidal Bolafio toda unha serie de elementos méxicos son
evocados pola tola, quen estd convencida dos poderes diabdlicos do seu compafieiro
de fatigas: ;Venta la chuvia! jCuras andazos con ditos! jAdivinas finamentos! ...
jSabes depautos edetesouros! (p. 56). Aindanegando ter tales poderes sobrenaturais,
o home recofiece ter unha ciencia que fai del o que no costume galego recibe o nome
de mencifieiro ou sabio: ;Sei de remedios para moitos males do corpo e da alma...!,
ademais de confesar que cofiece o libro de maxia mdis tradicional en Galicia, o Libro
de San Cibrén (p. 56). De feito, para conseguir os favores sexuais da muller, o tolo
fai unha curiosa e cadtica enumeracién de remedios e procedementos maxicos e
pseudorelixiosos moi populares relacionados coa fecundidade (pp. 66-67 e 73).

O madis interesante para a nosa perspectiva pola stia relacién coa lenda galega da
morte é unha antiga tradicién do no noso pafs, que amuller quere péren prictica dun
xeito peculiar para conseguir maior efectividade. Trétase da crenza que ela mesma
exp6n: Dixéchesme que fodendo na casa dun morto cando ainda estd presente o
defunto, a siia vida ia parar ds entraiias da sementada e facia que emprefiasen as
nunca emprefiadas. A muller estd convecida de que o procedemento serd moito mais
eficaz se é o morto quen enche d manifia de boa semente e se ademais ese morto ten
pauto co diafio (p. 59). Facer o acto sexual na casa na que alguén ven de morrer para
lograr unhanova vida é un acto méxico-relixioso moi vinculado 4 concepcidén galega
da morte e 4s costumes cos que ésta é expresada'®.

O teatro galego contempordneo, dende os anos 30 en que se inicia a breve obra
dramdtica da Xeracién Nos ata a actualidade, coa produccién consolidada da
Xeracién Abrente, logrou conformar unha Poética especifica gracias 6 recurso 4
nosa tradicién folclérica. Os materiais folcléricos non foron recuperados polos
nosos dramaturgos cun interese puramente etnografico senén como elementos
temadticos e escénicos que son sometidos 6s procesos de ficcionalizacién e drama-
tizacién nos que consiste a elaboracién artfstica e literaria dos textos teatrais aqui
comentados.

Este fenémeno impulsado teoricamente por Castelao e reformulado dende presu-
postos ideoldxicos —nacionalismo, marxismo,... - € estéticos- teatro popular e
independente— mdis conscientes e comprometidos polos membros de Abrente,
ademais de perfilar a personalidade do teatro galego permitiu a conservacidn viva
dunha boa parte da nosa tradicién cultural. Efectivamente, os materiais tradicionais
contintian a sda propia vida, ainda que sexa féra do contexto oral e popular,
fermentando constantemente as diversas manifestacions artisticas galegas, tamén
nos campos da literatura convencional. A pervivencia do noso folclore no seo das

17. Entre as fontes cultas que poideron ser utilizadas para os nomes dos demos e férmulas diabélicas estd
a obra clésica de Louis de Gerin-Ricard Histoire de [’occultisme. Existe edicidn espaiiola traducida por
Sylvia Sudrez (Barcelona: Luis de Caralt, 1961).

18. Non nos consta a publicacién da peza de Taxes O Veloiro, de singular interese para estes aspectos.



formas literarias escritas —poéticas, narrativas ou teatrais— garante a siia continui-
dade, a siia natureza de memoria viva e o seu desenvolvemento no presente e no
futuro'®.

Xosé Maria Paz Gago
Universidade da Corufia
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