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El trabajo de investigacion que llevan a cabo los antropdlogos no
estd determinado solamente por las estrategias tedricas de las que parten
para seleccionar los objetos de su investigacidn sino también por los nive-
les de implicacidn politica, social y cultural en los que estdn inmersos;
seleccionan al tipo de actor sobre el que desean investigar porque desean
compartir con él determinados ideales, o para proyectar sobre €l alguna
vision o inversion de si mismos. La diferencia entre el antrop6logo nativo
y el antrop6logo extranjero cuando investigan una misma sociedad esta en
que cada uno forma parte de un proyecto social y cultural diferente que
influye en la manera de seleccionar las cuestiones relevantes para el anali-
sis antropolégico y en la seleccion de datos que completan sus visiones de
los problemas. Aunque ambos pueden tener una visién roméntica de esa
sociedad, tratando de idealizarla, no van a coincidir en la misma visién; los

* Tengo que expresar mi agradecimiento por la lectura de este trabajo, antes de su
publicacidn definitiva, a Joam Prat, a Miriam Kaprow y sobre todo a James W. Ferndndez.
Sus atentas sugerencias me han sido de gran ayuda.
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hechos observados no tienen el mismo significado (ni suscitan el mismo
interés) si se los mira desde dentro o desde fuera.

La diferencia entre una antropologia romdntica y una antropologia
que va en busca de la objetividad cientifica no creo que resida solamente
en que la primera despliega una concepcién de la cultura «arbitraria» y
«no-racional», mientras que la segunda considera que toda cultura ha de
seguir siempre gobernada por los principios 16gicos de la razén, y que
debe ser estudiada desarrollando teorias cientificas a cerca de la racionali-
dad del obrar y del pensar, como propuso Richard Shweder en un articulo
muy conocido (Shweder 1984). Antropologia romdntica no considero que
sea aquella que da importancia primordial a cémo piensa el nativo y a
c6mo su pensamiento reordena su mundo social (como piensan Shweder y
otros) , sino aquella que sobre todo da importancia al papel ejercido por los
mitos en el modo en que el nativo crea su mundo social; los mitos pueden
estar frecuentemente al margen de como el nativo piensa cotidianamente.
Son formas narrativas que sirven para articular visiones muy originales de
la sociedad, del universo o de los seres humanos; en un momento histdrico
pueden tener mayor o menor fuerza expresiva pero siempre constituyen
esquemas de referencia para los miembros de la sociedad. Podemos decir
que solamente en algunos momentos histéricos un mito adquiere fuerza
suficiente para imponer su visién de la sociedad o del universo como re-
presentacién que domina sobre otras; en otros momentos el mismo mito
puede ser contemplado por los propios nativos como una ingenua y fabulesca
visién de las cosas. De los mitos no tienen la exclusiva las mentes de cul-
turas «primitivas», que no participan de la razén occidental; son formas
imaginarias que también utilizan los occidentales para articular represen-
taciones racionales del mundo, pero que la razén no es capaz de proponer.
Una antropologia romantica queda definida entonces como aquella que
pretende hacer comprender la fuerza que adquieren los mitos dentro de
una sociedad.

El antrop6logo que va en busca de los principios universales de la
razén -Levi-Strauss buscando las estructuras racionales de los mitos, o
Marvin Harria buscando la racionalidad instrumental de las creencias y su
papel en la evolucién cultural- solo intenta promover aquella version de
los mitos en la que éstos obedecen a los criterios de la 16gica y de la racio-
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nalidad, no importandole cuales sean las preocupaciones histdricas del
nativo; de ahi, que sus andlisis jamas lleguen a interesar a éste. El
antrop6logo romdntico intenta adivinar el sentido de aquellas estrategias
locales que a la razén universal no suelen interesarle, o no sabe descubrir,
al estar articuladas por mitos. Cuando el antropdlogo no presta suficiente
atencidn a los mitos del nativo para estudiar su cultura -cualquiera que sea
la cultura de que se trate, primitiva, oriental u occidental- sus andlisis de-
jan de interesar a éste, siendo acusado de falta de sensibilidad para com-
prender el valor especifico de dicha cultura. Claro que si pone demasiado
énfasis en ellos también puede ser acusado por el nativo de que €l asi no se
reconoce a si mismo, tan carente de razén. Siempre es posible demostrar
que el mundo del nativo esta ordenado por la razén, pero también se puede
mostrar siempre que la razén no basta para proporcionar significado a la
vida. Todas las culturas utilizan la razén pero no le basta a ninguna para
vivir, necesitan desarrollar su propia imaginacién para crear un mundo
diferente que les satisfaga y les oriente en cada momento histdrico.

Voy a analizar las diferentes visiones que se dieron de la cultura
gallega y del norte de Portugal por los intelectuales y por los antropdlogos.
Las visiones sobre Galicia conllevan a su vez visiones de Espaifia, nunca ha
sido posible formular representaciones de la primera (dadas desde dentro)
sin pensar al mismo tiempo en la segunda. Las visiones de los intelectuales
fueron tenidas en cuenta solo a veces por los antrop6logos; crean mitos
que ejercen poderosa influencia sobre la sociedad. Las visiones dadas por
los antrop6logos las dividiré en visiones de antropélogos extranjeros y vi-
siones de antrop6logos nativos, porque constituyen dos tipos de enfoque
claramente remarcables en los estudios que se han realizado hasta ahora.
Las diferentes visiones de los antropélogos no obedecen simplemente a
que se muevan en el dmbito de teorfas antropolégicas diferentes sino sobre
todo a que a veces ellos mismos estdn motivados por mitos diferentes, que
los llevan a visiones muy peculiares de la misma cultura.
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L.- LOS MITOS EN TORNO A CULTURA ATLANTICA

En la dindmica histérica de una cultura particular los mitos de pron-
to nacen, o si previamente exiten y parecen muertos cogen de pronto fuer-
za para dar sentido a otros mitos, al margen de cualquier otro elemento de
racionalidad que desde fuera podamos encontrar en ellos. Lo primero que
voy a mostrar es el dinamismo y la vitalidad de los mitos principales que se
han propuesto en el noroeste peninsular sobre Galicia como cultura «atlan-
tica». Su racionalidad no me interesa bajo ninguna de sus formas, porque
no creo que podamos enontrarla; ni buscando explicaciones en una légica
de la simetria, ni buscdndolas en las formas de legitimacién del poder den-
tro de la sociedad.

La idea de una cultura «atlantica», al igual que la de una cultura
«mediterrdnea» tiene sus origenes en los debates intelectuales habidos hace
tiempo sobre la Espafia del siglo XX, y ha servido para mitificar a las
culturas del norte de la peninsula, cuya geografia estd bafiada por el mar
atlantico, en oposicién a las culturas «mediterrdneas», que serian todas las
demads, incluidas Castilla, Aragén, La Mancha y Extremadura que nada
tienen que ver con el mar mediterraneo. Sin embargo solo pretendo abor-
dar de momento, la idea de una identidad atlantica tal y como se mitificé
en el noroeste peninsular, es decir en Galicia y en el norte de Portugal.

La oposiciéon de la cultura «atlantica», de origen celta, frente a la
cultura «mediterranea» fue en estas culturas del noroeste peninsular muy
anterior a los estudios de la llamada «antropologia del Mediterrdneo». Por
lo que se refiere a Galicia la idea de una identidad «atldntica» se gesto a
finales del siglo XIX y se desarrollé durante las tres primeras décadas del
siglo XX, como una reaccién étnica que fue consecuencia de las ideas
publicadas por el pensador espaiiol Ortega y Gasset sobre la «cultura me-
diterrdnea», entre 1910 y 1914, Por él voy a empezar debido a la gran
importancia y difusién de sus ideas en esa época.

Ortega y Gasset fue quien primeramente pensé en Espaiia la férmula
«cultura mediterranea» para referirse a un patrén cultural que comparten a
la vez los pueblos norteafricanos y los pueblos de sur de Europa, mucho
antes de que se comenzaran los estudios sobre la «antropologia de lo medi-
terraneo», pero matizé la definicién «mediterrdnea» de estos pueblos di-




LA IpEA DE LA CULTURA ATLANTICA... 213

ciendo que los pueblos del sur de Europa (Espaiia, Portugal, Italia, Grecia)
no son mediterraneos puros, sino que han recibido una considerable in-
fluencia cultural de los pueblos germanicos, siendo en consecuencia «cul-
turas fronterizas» (Ortega y Gasset 1914: 4358). En varios articulos publi-
cados en 1911, que mds tarde culminaron en sus «Meditaciones del Quijo-
te», de 1914, trat6 de analizar la diferencia existente entre el hombre medi-
terrdneo y el hombre gético con el hombre de la Grecia clésica. La cultura
clasica se caracteriza, segun él, por el espiritu racionalista, que aspira al
descubrimiento de las verdades universales y de la perfeccién estética del
mundo, siendo la auténtica creadora de la identidad europea moderna, que
se ha impuesto a partir del renacimiento y que hoy heredé la cultura de los
pueblos germadnicos. Frente al hombre «cldsico» el hombre «mediterra-
neo» (bajo el cual define al prototipico hombre espafiol) es caracterizado
por Ortega por su ruda materialidad, que solo sabe contemplar la «indivi-
dualidad de las cosas», profesando siempre su amor a lo trivial y a lo vul-
gar, y su odio a lo suprasensible y a lo trascendente, viendo uno de los
ejemplos mas ilustrativos en la figura de Sancho Panza. El hombre «géti-

!'Las ideas de Ortega y Gasset sobre los mitos creo que deben de ser tenidas en cuenta
por los antropdlogos, a pesar de que nunca llegaran a crear ninguna tradicién antropolégica
o socioldgica en Espafia. Sus teorias a cerca de las formas y estilos de la novela le llevaron
a formular ideas tan originales en aquella época y tan actuales como las que siguen. La
narracién es la forma en la que existe para nosotros la historia (1914: 92); lo real solo es
para nosotros aquella forma de acaecer que sabemos narrar (ib. 94); el mito es la invencién
de aquella aventura que nos resulta interesante (Ib. 93), pero es a través de él cémo la
realidad puede avanzar (ib. 112); esto no quiere decir que la realidad deba seguir el camino
ingenuo que el mito propone, el camino debe ser oblicuo de manera que el mito permanez-
ca como la «sustancia poética», el espiritu (no la letra) de lo real (Ib. 100) ; la justicia y la
verdad no son mas que espejismos, gigantes contra los que en vano luchamos (Ib. 101).
Con estas ideas Ortega y Gasset critic el espiritu cientifico que se habia impuesto en
Occidente a partir de Darwin, generando una concepcién determinista del hombre y de la
sociedad que estaba ahogando la esperanza en el poder de creatividad cultural por parte,
de los pueblos (ib. 118). Con esas mismas ideas Ortega traté de diagnosticar cudles eran
los problemas de Espaifia en aquel momento, que se resumian en una mala conciencia
nacional que se derivaba de la lectura novelesca (en el mal sentido de la palabra) que se
seguia haciendo de su historia y se aplicaba a la politica. Idea que desarrollé posterior-
mente en otras obras.
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co» es el prototipo del hombre germénico, amante de lo suprasensible y de
lo espiritual que desgeometriza las lineas y desmaterializa incluso la pie-
dra, buscando siempre una ornamentalidad que les haga cantar una melo-
dia universal. Pero la cultura espafiola es comprendida por Ortega como
una mezcla de lo mediterraneo y de lo germaénico, y esto le lleva a recono-
cer en ella personajes y tendencias que representan a los dos prototipos
(gotico y mediterraneo) pero también vio una sintesis de ambas tendencias
en la cultura que defini6 unas veces como impresionista (Ortega y Gasset
1964: 70) y otras como del realismo critico (Ibid. 134). Es esta una cultura
en la que conviven y se entienden de un lado grandes ideales de la humani-
dad, expresados bajo la forma de mitos nacionales, y de otro lado unas
realizaciones sensibles (la realidad de las expresiones populares) que ha-
cen leer en aquellos ideales su cara opuesta e invertida (realismo critico).
El héroe (don Quijote) persigue realizaciones heroicas dejando llevarse
por los ideales de la razén, y va en busca de aventuras en el orden espiri-
tual, el aritihéroe (Sancho) representa la ironia realista que reduce la acti-
tud del héroe a un contraste critico; contraponiendo a los ideales la méas
burda realidad, que por el efecto del contraste con ellos se convierte en
realidad poética (dejando ya de ser materialidad grosera).

Los intelectuales gallegos defensores del mito de la raza céltica to-
maron la intuicién de Ortega a cerca de la cultura como una aventura espi-
ritual para identificar la raza céltica con las ideas que él habia expresado a
cerca del la cultura gética, representada en una parte de la cultura espaiio-
la. Los intelectuales propulsores de la identidad de Galicia a principios de
siglo, como Vicente Risco, Otero Pedrayo, Vilar Ponte, Garcia Marti, asu-
mieron los estereotipos recogidos por Ortega y Gasset para representar,
definitivamente la identidad de Galicia como pueblo celta. Mucho antes el
historiador Manuel Murguia, y otros decimonénicos, habian propuesto el
celtismo de Galicia, pero no pudieron identificar suficientes caracteres es-
pecificos como para representar una identidad. Frente a la idea de la mate-
rialidad y trivialidad mediterranea crearon el mito de la espiritualidad galaica
y su pasién por lo trascendente (Risco 1920, 1962; Villar Ponte 1921);
frente a la raza mediterranea (mora), procedente de Africa, resaltaron la
raza celta nérdica, procedente de Europa (Cuevillas 1962); frente a las
fantasfas épicas del hombre mediterrdneo propusieron los sentimientos tra-
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gicos presentes en el alma gallega (Garcia Marti 1927); frente a las expre-
siones del honor del hombre mediterraneo (de origen carolingio) propusie-
ron la expresion lirica, suave y femenina de la sensibilidad gallega, asi
como su ironfa ante la vida. La idea de la expresion lirica, suave y femeni-
na de la sensibilidad gallega tuvo una importancia estratégica sobre el pro-
ceso de creacion poética y literaria de la lengua gallega en los poetas de la
época, como lengua lirica, suave y femenina (Garcia Marti 1933:65;
1954:59), frente a los viejos estereotipos de una lengua ristica; idea que
sigue influyendo en la actualidad sobre el actual proceso de normalizacién
lingiifstica de la lengua gallega®

Esta idea a cerca de sensibilidad femenina de la lengua y del espiritu
gallego fue consecuencia de la lectura permanente de la obra poética de
Rosalia de Castro y de las interpretaciones del folclore gallego hechas por
Emilia Pardo Bazdn (Rodriguez Campos 1991: 101); asi como de la re-
creacion de la lengua que hicieron otros poetas continuadores de la misma
idea como Ramén Cabanillas. Conecta sin duda con otra representacion
mitica de la época que no puede pasarse por alto, que es la vision de la
Galicia tradicional como un matriarcado, sacado a la luz por primera vez
por M. Murguia, y sobre el que todos los galleguistas insistieron en la
época. Se dijo en la época que originalmente la idea provino de la lectura
de la «Poesia de la Raza Celta», del escritor bretén Ernest Renan, quien
habia resaltado la nobleza y espiritualidad de la raza céltica, se insisti6
también en que fueron las leyendas bretonas (también celtas), que en Fran-
cia habian impulsado los valores de la mujer frente a la tradicién carolingia
que despreciaba a la mujer y ensalzaba los valores guerreros del hombre.
Historiadores y etnégrafos gallegos de la época trataron de resaltar el fuer-
te papel ejercido por la mujer en la vida familiar gallega, frente al papel del
hombre que siempre muestra actitud sumisa, como si hubiese sido abatido

2 Son muy numerosos los sustantivos de la lengua gallega que muy recientemente
fueron feminizados (a paisaxe, a arbore, a cor, a dor, a mensaxe, etc) con objeto de modi-
ficar la expresividad sonora de la lengua, en consonancia con el ideal poético de Rosalia
de una lengua suave y femenina; porque buscaba expresiones de melancolia ante el paisa-
jey ante la vida.
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por el poder de la nobleza (castellana). Aunque también se insistié en que
la voluntad dominante que se observa en la mujer gallega del campo se
debe a su herencia celta, en cuyas tradiciones el hombre desempefiaba otros
papeles ajenos al trabajo agricola, siendo la emigracién un destino fre-
cuente. El origen celta de esta forma de organizacién familiar, centrada
sobre el papel de la mujer, fue postulado muy recientemente por la
antrop6loga americana C.Brettel en su trabajo sobre el norte de Portugal,
al analizar la tendencia migratorio multisecular de los hombres®. Se propo-
ne asi como mito la representacion femenina del paisaje y de la cultura
gallega. Esta era una estrategia retérica de los intelectuales en busca de
una nueva imagen de la sociedad gallega; se trataba de dar un significado
nuevo a la expresividad cultural propia para romper con los moldes im-
puestos por la tradicién castellana®.

3 La antropdloga norteamericana Caroline B. Brettell (1986:113) sugiere en su estudio
sobre la emigracién del norte de Portugal que la organizacién familiar basada en el trabajo
agricola permanente de las mujeres y sus hijos, mientras sus hombres emigran, probable-
mente tenga sus raices profundas en «los Celtas».

4 James Ferndndez ha propuesto la idea de un «argumento de imagenes» que esté de-
trds de la emotividad de los juegos poéticos con que los asturianos reivindican su «Madre/
Patria» bajo la imagen femenina (Ferndndez 1995), como si se tratara de un juego de
sustituciones metafdricas de sentimientos por imdgenes complementarias que se hacen
recurrentes en el discurso cotidiano. La metafora de la nacién/madre fue y es frecuente-
mente una metafora raiz dentro de los discursos nacionalistas del norte de Espaiia (Risco
1920: 8; Zulaica 1990: 313).

El mismo autor descubre, por otra parte, en un trabajo mds reciente (Ferndndez m.o. )
la estrategia politica de dominacién colonial que se esconde detrds de lo que éI llama
«status deprivation» de los hombres, - formulado tanto por parte de misioneros como de
antropdlogas del movimiento feminista cuando van a otras culturas (poniendo como ejem-
plo el caso africano). Unos y otras con el afdn de imponer su visién del mundo a otros
pueblos -argumenta James W. Ferndndez- han criticado siempre el papel de los hombres
en esas culturas (siempre periféricas), mermando asf la resistencia anticolonial del nativo
al devaluar por razones culturales las acciones caracteristicas de los representantes de
aquellas culturas (los hombres). Si nos fijamos ahora en las metdforas que los etnégrafos
del nacionalismo gallego clasico generaron a cerca del hombre rural (tan humilde y ausen-
te como si fuera una bestia apaleada por el poder de la nobleza), podemos ver que proba-
blemente no pretendia otra cosa que plasmar con imédgenes un proceso secular de domina-
cién sufrido por la sociedad gallega, del que no dudaban.
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La vocacién migratoria del pueblo gallego -que también se remitié a
los Celtas- fue interpretada por los fundadores del nacionalismo como la
actitud resignada de un pueblo de vencidos que van en busca de otro desti-
no en tierras extrafias. Vencidos por el poder del sefiorio, como antes indi-
qué, y resaltaron varios autores decimonénicos (Rovira 1904: 167). Inter-
pretando en funcién de esa dominacidn la visién siempre tragica que el
hombre gallego proyecta acerca de su vida personal y familiar, con narra-
ciones que presentan siempre al personaje gallego abocado a un final mi-
sero, tragico y triste. Este tipo de narrativa la vemos no solo en la poesia
gallega popular y culta, sino también en la poesia popular portuguesa’.

La espiritualizacion del paisaje gallego fue un tema tratado con fre-
cuencia por estos autores gallegos con objeto de subrayar la participacién
mistica de la mentalidad galaica con la naturaleza, si como el profundo
sentimiento de arraigo que los gallegos guardan hacia el lugar de origen;
que no es otra cosa que unién mistica con la naturaleza y el mundo material
que larodea, viendo la presencia de espiritus en el agua, en el fuego, en el
interior de la casa y paseando por los caminos (Risco 1920; Garcia Marti
1927: 35). De esta manera pudieron caracterizar al pueblo gallego como
semejante a aquellos pueblos europeos del norte quel segin Menendez y
Pelayo, tienen «nieblas en los ojos», para sefialar su profundo desarrollo
de la vision espiritual del mundo, frente al realismo tipicamente mediterra-
neo.

En consonancia con esta estrategia cultural de interpretacion espiri-
tualista de la raza céltica los impulsores del nacionalismo gallego de prin-
cipios del siglo XX trataron de dar un nuevo impulso a los mitos de la
tradicidn jacobea cimentados sobre la leyenda de la tumba del apdstol San-
tiago, porque por un lado servian para mostrar la honda espiritualidad cris-
tiana de la raza (al fomentar imagenes religiosas del mundo frente al caric-

3 Asf reza popularmente uno de los fados mds antiguos:
«Minha mée é pobrezinha

Nao ten nada que me dar

d4-me beijos coitadinha

e despois pde-se a chorar».




218 ' JoaQuiN RoDRiGUEZ CAMPOS

ter bélico, renacentista y materialista de los héroes castellanos) y por otro
lado servian para exhibir la proximidad espiritual de los pueblos celtas de
Europa con Galicia puesto de manifiesto en la creacion de la ruta del roma-
nico (a pesar de la distancia geogréfica). Segin Vicente Risco, la honda
tradicién cristiana de Occidente terminaba en los limites de Galicia con
Castilla, separados por la ruta del roménico que fue creada en torno al
camino de Santiago.

En esa misma época el poeta galleguista Ramén Cabanillas compu-
$0 un precioso poema sobre la leyenda del santo Grial, leyenda procedente
de una antigua tradicién del Pafs de Gales y de Bretaiia; el poema fue leido
el dia de la celebracién de la patria gallega, el 25 de julio de 1921. Conel
nombre del santo Grial se conoce al céliz de la tltima cena que, segin una
leyenda, fuera,llevado por José de Arimatea a Gales; la leyenda bretona
del rey Arturo y de los caballeros de 1a mesa redonda dice que el rey Arturo
manda a sus caballeros en busca del santo Grial, como simbolo para sacra-
lizar de sus conquistas. Ramoén Cabanillas en su poema «O cabaleiro do
santo Grial» (1921) presenta al rey Arturo ordenando a sus caballeros (que
estén limpios de todo mal) cabalgar para presenciar el misterio del santo
Grial; toma como héroe al caballero Galahad, por su lealtad y pureza, para
ir desde las -tierras celtas de Gales hacia Galicia. Segun otra leyenda me-
dieval el santo Grial se habia aparecido a un noble campesino (0 aun monge)
en la cima de las montafas del Cebreiro mientras se celebraba la misa; el
Cebreiro es la punta clave de Galicia en la ruta de la tradicién jacobea.
(Qué le interesa resaltar al poeta del nacionalismo gallego?. Su poema
pretende fortalecer el discurso nacionalista de la época que hacia del cami-
no de Santiago el simbolo de la mistica nérdica presente en el alma gallega
(algo que hoy nos resultaria muy contradictorio observar dentro de la es-
trategia de un movimiento nacionalista gallego), proponiendo su unién como
raza con los demds pueblos Celtas de Europa. El caballero Galahad es
presentado como el caballero mas noble y puro que emigra a la tierra galle-
ga en busca de una epopeya meramente espiritual, porque estd seguro de
que su empresa tendrd la proteccion celestial, en su didlogo previo con el
rey Arturo, previo a la partida, renuncia a todo signo caballeresco de «ho-
nor» (como la espada, el escudo, la espora) para mantener su pureza y
espiritualidad (que son considerados especificos de la raza celta). Al pisar
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la tierra gallega el paisaje dorado y florido da brillo al peregrinar del héroe,
reflejdndose a la vez la pureza del paisaje y la del caballero, que va en
busca de una aventura mistica. Esta culmina en la ermita del Cebreiro
donde el héroe alcanza la visién milagrosa del santo Grial alumbrado por
un resplandor celestial®. Por aquella época en que Cabanillas compuso su
poema la leyenda del rey Arturo representaba para la intelectualidad
galleguista los ideales romanticos de la raza celta (amor, fidelidad, femini-
dad), que se oponian a los ideales del honor, de la venganza y del valor
caballeresco, representados por la tradicidn carolingia, que los galleguistas
vefan representados en los héroes castellanos (El Cid, don Quijote, don
Juan). De manera que la representacién poética del mito hecha por
Cabanillas hace brillar la grandeza de un mundo gobernado por la purezay
la busqueda meramente espiritual, frente a la corrupcién que supone un
mundo gobernado por el afan de poder material, de la dominacién y del
honor. Los intelectuales galleguistas veian a Galicia como una cultura que
se quedd al margen de las luchas por la Reconquista (como tantas otras
veces en la historia) explicdndose asi por qué no se vio influida por los
mitos caballerescos procedentes de la tradicioén carolingia. Su identidad
pertenece a la tradicién cultural de los Celtas (Garcia Marti 1933:66).

¢ Levi-Strauss dedic6 un capitulo de su obra «La Mirada Distante» (1984: 255-268) al
andlisis del mito del Grial dentro de la tradicién europea. Al gran padre del estructuralismo
no le interesa solo ver que la mente humana esté gobernada por el lenguaje de los mitos,
sino que cuando piensa por medio de mitos lo hace construyendo una légica de oposicio-
nes binarias, en las que los personajes y secuencias narrados tienen por objeto dramatizar
visiones del mundo opuestas. casi nunca le interesé analizar cémo esas visiones del mun-
do se utilizan para construir dramatizaciones de realidades concretas (por ejemplo, la
relacién del Grial con las visiones europeas del mundo), sino solo para mostrar que la
mente humana piensa siempre por medio de oposiciones de manera que los mitos son un
caso muy privilegiado. La versién mds actual del Grial, que fue reconstruida por Wagner
en el S.XIX, se inspiré en dramas budicos para proponer el tema de la salvacién por
medio de la renuncia al amor sensual; Wagner pretende, segin Levi-Strauss, contraponer
dos mundos (el mundo Grial y el del mago Klingsor) entre los que no puede jamdas haber
mediacién (el uno excluye siempre al otro), para mostrar al mismo tiempo que el ser
humano no puede jam4s librarse de ninguno de los dos; sale de uno para entrar en el otro
en una lucha constante por la bisqueda del sentido.
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Mitos como el del camino de Santiago o el del santo Grial de pronto
ganaron fuerza expresiva en aquella época porque servian para fortalecer
las tensiones dramadticas de aquel nacionalismo, que deseaba representar la
espiritualidad del pueblo gallego apelando a los simbolos mas ejemplares
para la espiritualidad occidental. Al mismo tiempo identificaron la visién
tragica que el gallego o el portugués tienen frecuentemente de su destino,
interpretdndola como la forma de expresién dramdtica de un pueblo domi-
nado y sometido por otros; frente a esto se figuraron que el sentimiento del
honor castellano era la expresion cultural de un pueblo que siempre aspira-
ra ala dominacién sobre los demds pueblos de Espafia. Quedando asi plan-
teado el mito del alma gallega, perteneciente a una las tradiciones espiri-
tuales mds misticas y puras de Occidente.

Promover los simbolos religiosos del pueblo gallego, y demés mi-
tos, como definidores de la raza celta constituia ademads una estrategia sim-
bdlica opuesta a la de las ideologias impulsadas por el pensamiento liberal
y por el pensamiento socialista de la época, que veian la solucién al proble-
ma de Galicia en su modernizacién econdémica, necesitando cambiar sola-
mente sus estructuras agrarias de produccién. Representar.a Galicia como
un pueblo mistico significaba tomar en serio su culturas sus costumbres y
las vivencias de sus gentes (su realidad) a 1a hora de pensar en su desarro-
llo material, y no al revés.

IL.- EL TRABAJO CRITICO DE LOS ANTROPOLOGOS

Frente a esta vision creadora de mitos para alimentar a la cultura
atldntica ¢cudl ha sido la visién dada por los antrop6logos? ;Fue una vi-
sidn realista o una vision romantica?. El pensador espaiiol Ortega y Gasset
habfia planteado la esterilidad que supone para un pueblo vivir sin mitos,
que es lo mismo que vivir sin esperanza; solo la realidad tiene sentido
cuando forma parte de la aventura del mito, «para dar cabida al continente
imaginario y servirle de soporte» (Ortega y Gasset 1914: 127); la cultura,
obra del espiritu, «son espejismos que se producen en la materia» (Ibid.,
132). Los viejos intelectuales galleguistas se comprometieron a alimentar
y crear mitos que sirvieran para que su pueblo pudiera desempeiar algin
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papel especifico en la historia de la que siempre habia quedado al margen.
Algunos de los mitos por ellos creados siguen hoy en dia,alimentando a
intelectuales, etnégrafos y literatos. ;Qué hacen actualmente los
antropdlogos que se pueda comparar, es decir, que ponga de manifiesto los
papeles que histéricamente puede representar el pueblo?.

Tres antropdlogas americanas han escrito recientemente sobre el
noroeste peninsular reflejando en sus escritos una reaccién antimedi-
terranista, frente a las ideas expuestas anteriormente por otros antropélogos
americanos y britdnicos a cerca de la cultura andaluza en concreto, me
refiero a C. Brettel (1985), H. Kelley (1991) y S. Cole (1992). Han tratado
de destacar el papel muy activo y dominante desempeiiado por las mujeres
(y encomendado a ellas) en estas dreas rurales-atlanticas, llegando a acep-
tar los viejos mitos del celtismo; excluyendo de sus andlisis los estereoti-
pos creados por la «antropologia del honor» en la Europa mediterrdnea.
Esta sintonia con los mitos celtas ha sido muy consciente en los tres casos,
aunque sin duda sus trabajos estuvieron también muy motivados por las
ideas del movimiento feminista americano, reflejando sobre Galicia y el
norte de Portugal una parte de sus ideales; éstos pretenden ver la mujer del
noroeste peninsular motivada por un ideal de vida muy independiente del
vardn, desde la mds antigua tradicidn, interpretando en este sentido el sig-
nificado histdrico y cultural de las madres solteras. Insistieron en los nive-
les de liberacién personal y social que supuso para las mujeres «atlanticas»
su papel dominante en la vida familiar; insistieron también en el papel
social de las mujeres como «viudas de vivos» (en frase tomada de Rosalia
de castro), de manera que la separacién permanente de sus maridos, por la
emigracion, no hizo que los olvidaran ni renunciaran a vivir con ellos a
pesar de tardar frecuentemente mas de treinta afios en volver a verlos; la
lejania de los esposos no hace que renuncien a la moralidad matrimonial a
pesar del tiempo (Brettell 213), ; Quiere esto decir que la moralidad domi-
nante supone una carga muy pesada de la que no logran liberarse estas
mujeres o por el contrario quiere decir que éstas siguen siendo de todas
formas muy dependientes de sus maridos a pesar del tiempo?. Si la mujer
dispone de un margen grande para negociar su papel frente a los ideales de
la moralidad dominante, como piensa S. Cole, el reencuentro final con sus
maridos solo puede interpretarse como una accién humanitaria hacia ellos.
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Si se acepta un poder incontestable de la moralidad dominante que impone
el catolicismo, como piensa C. Brettell, la mujer simplemente no puede
poner en cuestién su matrimonio aunque lo deseara. Las tres antropdlogas
americanas insistieron en que el prestigio que adquieren las mujeres me-
diante sus trabajos como agricultoras es uno de los factores claves que les
permiten negociar favorablemente casi todos los demds papeles en la vida
social. Mostrandose dicho factor como objetivamente superior a cualquier
representacién ideolégica dominante. Podemos decir de estas antrop6logas
que han aceptado el mito de la Espaiia céltica porque les ayudd a contem-
plar la veracidad de otros mitos sobre la mujer gestados dentro de la cultu-
ra americana contemporanea; para esta no les servian las representaciones
de la mujer dadas por la «antropologia del honor», que hizo ver los papeles
de la mujer como una identidad creada por la dominacién de una ideologia
machista (S. Brandes 1980). ; Para quiénes es aconsejable conceder mayor
legitimidad a la representacion «atlantista» que a la «mediterranista»?. ; Cual
de los dos genera mayor contrariedad cultural en Andalucia, Galicia,
Castilla, Cataluifia, Pais Vasco?. ;Cual de las dos es mas conformista?.
(Cudl de las dos es mds apta para interesar a un debate sobre la emancipa-
cién femenina. La respuesta depende del punto de vista que elijamos en
cualquier caso, cada representacién del papel femenino hace revivir mitos
muy diferentes. La representacion de la superioridad cultural de la mujer
celta hace revivir el mito del «celtismo». El mito del «honor» hispéanico,
como principio de la vida social andaluza, acepta la hip6tesis segtin la cual
los ideales anteriormente defendidos por las mas ricas tradiciones litera-
rias de la Espafia moderna siguen estando presentes actualmente en las
clases populares, aunque hace tiempo que fueron abandonados por la aris-
tocracia en Andalucia y en parte del mundo mediterrdneo (Pitt-Rivers 1968:
50) ; Stanley Brandes piensa en cambio que las clases populares andaluzas
tienen hoy en dia una autopercepcidn que es claramente dependiente de la
ideologia que ostenta la aristocracia, porque ésta sigue dominando ideold-
gicamente al pueblo en las representaciones que éste construye
cotidianamente (Brandes 1980). Pero hemos de reconocer que el viejo
mito del «honor» hispénico nos lleva a revivir en el presente una historia
de contienda, conquista y dominacion que hoy no es del agrado de los
espafioles ni de otros vecinos mediterraneos. Sin embargo el mito espafiol
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del «honor» no fue inventado por los antrop6logos americanos o britani-
cos, ni fue importado de las culturas del norte de Europa, sino que pertene-
ce ala mas genuina tradicion social de la Espafia moderna; aunque actual-
mente no pueda afirmarse que esté presente en todos los pueblos que inte-
gran la nacién espaiiola.

Por lo que respecta a los antrop6logos gallegos y portugueses, que
trabajaron en el noroeste, podemos decir en primer lugar que han intentado
producir un corte generacional con respecto al ambiente intelectual creado
por las tradiciones literarias, intelectuales y etnograficas de sus respectivas
sociedades. Al analizar sus propias culturas pretendieron eliminar la de-
pendencia ideoldgica del antropdlogo con respecto a la cultura a estudiar,
desconectandose de las élites intelectuales dominantes. De esta manera se
adecuaban a los criterios del método de investigacién propio de una antro-
pologia social que pretendia verse libre de valores etnocéntricos, por lo
que se refiere a los presupuestos teéricos de la investigacién. Su deber lo
veian en el didlogo dindmico con las ideas dominantes en la antropologia
mundial del momento, prescindiendo del didlogo con sus propias tradicio-
nes intelectuales. A pesar de que en numerosas ocasiones dichos antrop6-
logos espaiioles y portugueses tomaron referencias etnograficas de los cla-
sicos en ninglin momento entablaron en sus obras algin didlogo intelec-
tual con ellos.

Este fendmeno puede definirse como el proceso de extrafiamiento
del antropdlogo, con objeto de tomar distancia con respecto a su cultura de
origen, para estudiarla desde la perspectiva del extrafio (poseido por el
principio de la objetividad en el método). Siguiendo el ejemplo de los vie-
jos antropdlogos que iban al mundo primitivo en busca del extrafio, tratan-
do de eliminar la subjetividad etnocéntrica de la observacion y vision de la
cultura, aunque se tratara de la propia y no de la del otro, el cual debia de
ser presentado como un «alter ego» en el que debia de transformarse el
antropdlogo. Esta dependencia ideoldgica de la antropologia de los pue-
blos primitivos hizo imposible la discusion metodolégica que fuera en busca
de una antropologia propia, en la que el antropélogo pudiera ir en busca de
las realizaciones histdricas de su yo, y no necesitara siempre ir en busca
del extrafio. Si el antrop6logo estudia su propia cultura no puede presen-
tarla como la cultura del extrafio, tendrd que objetivar los niveles de compro-
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miso que acepta entre su método de investigacion y ciertos mitos de la
sociedad que le afectan directamente. Pero por lo que respecta a Galicia el
andlisis antropoldgico fue capaz a veces de proponer nuevos mitos a la
sociedad (nuevas visiones de ella que llegaran a ser vividas por ella mis-
ma), quedando plenamente justificada. Un andlisis reciente de Carmelo
Lis6n (Lis6n 1990) interpreta el trasfondo de 1a romeria gallega de El Cor-
pifio, a donde acuden a curarse los posesos del demonio, como una
«communitas» terapéutica’. Otros antrop6logos gallegos (José Antonio
Fernadndez de Rota, Marcial Gondar, Xosé Ramén Marifio Ferro, Xosé .
Antonio Fidalgo Santamarina) han contribuido eficazmente a idealizar la
vida rural, que siempre habia estado muy marginada por los poderes publi-
cos, y a que se centrara sobre sus problemas parte de la reflexion politica e
intelectual a la hora de pensar en los problemas de Galicia.

El peso tan fuerte tenido por la vieja antropologia del mundo primi-
tivo sobre las investigaciones de antrop6logos gallegos y portugueses tuvo
como consecuencia, entre otras cosas, el olvido de la dialéctica entre el
mundo rural y otras élites dominantes de la cultura provincial, regional y
nacional. Tema que habian abordado previamente antropdlogos de la an-
tropologia del mundo mediterrdneo. Sin embargo no creo que se tratara de
un olvido metodolégico por parte de antropélogos de la vida atlantica. En
la década de los cincuenta Michel Kenny habia disefiado como tépico para
las sociedades de la costa atlantica de Europa la total autonomia cultural
de las tradiciones rurales con respecto a la tradicidn de los sefiores (nobles)
absentistas, no participando tampoco su organizacion social del sistema de
estratificacién de la cultura nacional; extendiéndose esta idea mads tarde.
Dando lugar asf a la idea del campesino como ser libre, no solo libre de la
ideologia de los seflores feudales sino también libre de las ideologias do-
minantes en la vida provincial, regional y nacional (Kenny 1963).

" Todos los que alli participan intervienen con eficacia terapéutica, contdndose los
unos a los otros los dramas en los que estdn envueltas sus vidas. Los textos de unos
ayudan a completar la lectura de los de otros y a esclarecer la naturaleza de sus dramas.
Aunque desde el punto de vista de los participantes la eficacia curativa es obra del ritual.
La «communitas» terapéutica de El Corpifio constituye sin duda uno de esos contextos
que muestran con claridad la eficacia de los mitos y su papel insustituible en la vida
social.
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La influencia de estos planteamientos sobre los antropdlogos
«atlantistas» (cuya tnica excepcidn la veo en la obra de Joao de Pina Cabral,
interesado en ver la infltiencia de la ideologia burguesa sobre el campesi-
nado) fue consecuencia del dominio de lo que se consideré como verdad
por la academia internacional de los antropdlogos y a la que aquéllos de-
ben servir de alguna manera para ser reconocidos. Para los antrop6logos
solo son obligatorios aquellos mitos impuestos por las academias mundia-
les, no estando obligados por ellas a obedecer a otros mitos. Pero la nece-
sidad de que la antropologia como disciplina sea reconocida en sus respec-
tivos paises les obliga a seguir otros mitos. A no ser que deban sus trabajos
a naciones decididamente proyectadas hacia la colonizacién de otros
pueblos.

En este sentido considero desafortunada la critica formulada por E.
Gellner (1992: 1-7) del subjetivismo critico contemporaneo, reivindican-
do para la antropologia de Europa tinicamente la objetividad cientifica del
método antropoldgico, que debe de ir en busca del «otro» bajo reglas de
investigacion objetivas. Los debates actuales sobre el tema tratan de discu-
tir si una antropologia dotada de claridad en las reglas del método cientifi-
co es superior a una antropologia preocupada por la claridad epistemo-
16gica de la investigacion seguida, que se pregunta para quienes tiene sig-
nificado una determinada etnografia, y a quiénes les ayuda la vision obje-
tiva, de una sociedad que propone un antropélogo. La segunda trata de
esclarecer las formas de dominacion que se encuentran detrds de un méto-
do de investigacién emprendido, y sobre que presupuestos interesa al nati-
vo el trabajo del antrop6logo. Otra cuestidn relevante consiste en aclarar,
qué condiciones histéricas (si subjetivas u objetivas) permiten la imposi-
cién de determinados supuestos convencionales como criterios para llevar
a cabo investigaciones consideradas modélicas; si se trata de condiciones
objetivas que se establecen «a priori», o por el contrario tienen que ser
decididas en el didlogo con los sujetos que son el objeto de la investiga-
cién, a partir de cuestiones formuladas por ellos mismos. El objetivismo
metodolégico, la propuesta que Gellner, hace para una antropologia de
Europa en la era postcolonial y nacionalista de los afios 90, cae en la inge-
nuidad del realismo, que considera que lo real debe de hablar siempre por
s{ mismo, con independencia de la forma y del contexto en que se narre.
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Me quedo con la vieja idea de Ortega y Gasset que dice que lo real obser-
vado solo habla por si mismo si lo colocamos en la érbita de -o en contras-
te con algin contexto imaginario; de lo contrario cualquier observacién
puede resultar muy banal, o muy poco significativa para poder ser presen-
tada, por cientifica que sea su presentacidn, Desconectar la investigacién
antropoldgica sobre los pueblos de Europa de los debates intelectuales y
politicos, y de las representaciones literarias que sobre ellos (o en ellos) se
llevan a cabo, supondria para la antropologia caer en un realismo trasno-
chado, que la obligaria a mantenerse al margen de los intereses propios de
dichos pueblos; aunque tuviera sentido para determinadas formulaciones
mundiales de la antropologia como ciencia.

II1. LAS RELACIONES CENTRO-PERIFERIA

Para comprender la atomizacién de las economias rurales y su falta
de articulacién con las élites dominantes se ha desarrollado en Galicia un
modelo diferente, al margen de los estudios antropoldgicos, bajo una lec-
tura de las relaciones centro-periferia. No me refiero a cémo el analisis
centroperiferia fue aplicado en los afios setenta y principios de los ochenta
por los antropdlogos de las sociedades del Mediterrdneo, que siguiendo las
ideas de Wallernstein pretendieron analizar los modos de penetracion de la
organizacion capitalista mundial sobre las formas tradicionales de produc-
cién de la Europa del sur. Me refiero a la lectura de la periferia espafiola
hecha por economistas y por historiadores a partir de la obra del economis-
ta e historiador cataldn Jordi Nadal sobre el atraso industrial de Espafia®.
Aplicado al andlisis histérico de Galicia en concreto, la tardia incorpora-
cién de Espaiia al proceso industrial fue leida en funcién de la débil capa-
cidad econémica del centro para articular sus periferias. Esto se ha expli-
cado histéricamente por la debilidad politica del poder estatal desde me-

8 Una visién de Galicia en consonancia con algunos de estos planteamientos fue dada
por X.M. Beiras (1972), quien a su vez estuvo muy influenciado por los plateamientos de
Vicente Risco, que comento més adelante.
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diados del S. XVIIIL, y a nivel econémico por la incapacidad de dicho po-
der para crear una economia nacional que fuera capaz de articular sus re-
giones periféricas bajo el poder de €lites econdmicas nacionales; lo que
ayuda a comprender las fuertes tensiones politicas que siempre se vieron
entre el poder central y sus regiones periféricas. En este contexto el con-
cepto fundamental desarrollado en Galicia para explicar su marginalidad
histérica a partir de mediados del siglo XIX es el concepto de
periferalizacion progresiva de la economia gallega (pérdida progresiva de
recursos y de capacidad de produccién a medida que avanza la industriali-
zacién), al no disponer de una élite con capital suficiente para incorporarla
al proceso de produccion industrial (Carmona Badia 1990). En definitiva
quedaria asi explicado de otra manera la falta de articulacion entre el me-
dio rural y las élites urbanas en lo econémico, en la organizacién social y
en las formas culturales. Coincidiendo por casualidad con algunas de las
ideas formuladas por M. Kenny en torno a la dispersion geografica y ato-
mizacion social propia las culturas atlanticas. Aunque lo que pretende es
dar una imagen desintegradora de Espafia y de Galicia, asi como mostrar la
faz destructora del capitalismo.

Un andlisis muy anterior a éste, que vio la marginalidad de Galicia
como su mayor problema, fue hecho dentro del movimiento del naciona-
lismo cléasico. Por los afios treinta el tedrico mas importante a cerca de la
cultura y de la economia gallega fue Vicente Risco, proponiendo que el
modo de estructuracién social de Galicia dependia de sus tradiciones cul-
turales y que por lo tanto no podia ser abordado desde el modelo de rela-
ciones sociales que imperaba en el mundo capitalista. Pensaba que su or-
ganizacion minifundista de la tierra no era una lacra que debiera de ser
eliminada (como se pensaba desde la racionalidad capitalista), sino que
por el contrario hacia de Galicia un pais importante como productor de
grano, de hortalizas y de recursos del mar, alimentando a una densa pobla-
cién que con una organizacidn capitalista de la produccién no podria tener,
y que ademds hubiera transformado a la mayor parte de sus agricultores en
jornaleros y proletarios (Risco 1930: 11-231). Su atraso econémico era
interpretado como la consecuencia de la marginacién politica que vivia
dentro del estado espafiol, y ésta se debia a su vez a que su cultura era
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considerada de tercera clase dentro de él. En consecuencia Risco proponia
como estrategia a seguir, en primer lugar la revitalizacion de las tradicio-
nes de la cultura rural, creyendo que del despertar de la cultura dependeria
que los gallegos empezaran a pensar que sus posibilidades sociales y eco-
ndémicas eran las de una rica nacién occidental, sometida a la pobreza por
obra de la dominacién de otras. La racionalidad del capitalismo solo con-
tribuirfa a agravar los problemas sociales y econémicos de Galicia, en lu-
gar de resolverlos, por ser una sociedad periférica. Y no se puede disolver
sus propias formas sociales y econdmicas, porque otros lo propongan, sin
caer en contradicciones insolubles.

Con esta perspectiva podemos comprender de otra manera la estra-
tegia cultural del nacionalismo gallego de principios de siglo, consistente
en la creacién y reproduccioén de mitos en torno a la identidad cultural de
Galicia (que antes abordé). La pregunta que tenemos que hacernos es si la
antropologia debe prestar menos atencidn a los mitos regionales y nacio-
nales -entre los que también hay que contar el mito en torno a la
periferalidad®- que a los mitos en torno a la objetividad de la propia disci-
plina cientifico-académica, que le aconsejan siempre un mayor realismo
en la visién de las cosas. Cualquier puede responder diciendo que la antro-
pologia deber4 estar atenta a ambas cosas, al idealismo y al realismo, pero
el problema puede formularse de otra manera. Los mitos nacionales sirven
para comprender cudl es la estrategia discursiva de los intelectuales y de-
mas formaciones ideoldgicas de la élite dominante (no del pueblo); por el
contrario la antropologia como disciplina de la ciencia social suele prestar
atencion preferente a las formas populares de discurso y su modo de arti-
culacién en la vida social, traduciéndolas a categorias de andlisis
antropolégico; es decir, descodifica mitos. Hay por lo tanto un divorcio

° En lo expuesto pretendo sefialar que la vigencia actual del concepto de
«periferalizacion» de las sociedades econémicamente dependientes depende, ante todo, de
que como forma narrativa se confunde con las formas narrativas de otro mito més viejo
dentro de la misma cultura. Narran el mito de una nacién préspera que al venderse inge-
nuamente a la nocién capitalista del progreso econémico destruye su propia riqueza y su
cultura, resultando estas destrucciones irreparables histéricamente. Capitalismo es sin6-
nimo de dominacién y destruccidn, que generan esclavitud.
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entre una antropologia de vocacién romdntica (que trabaja con la revivencia
histérica de mitos) y una antropologia con vocacién al realismo, atenta a la
interpretacion de las formas del discurso popular, como si el género popu-
lar constituyera una cultura aparte.

IV. CONCLUSION

A modo de conclusién propongo descender a un caso concreto que
permita analizar el poder de las representaciones creadas por las élites. En
la dindmica cultural de la vida espafiola actual vemos que las élites regio-
nales reproducen y producen mitos, generando imagenes desarticuladoras
de la identidad de la nacién-estado, como si ésta fuera una mera ficcién de
la historia pasada, fortaleciendo simbolos y viejos mitos fundadores de las
identidades étnicas. Las clases populares no siempre participan de esos
mitos, y cuando lo hacen no participan en la misma medida en que partici-
pan los intelectuales y demads élites que los proponen; a veces participan de
ellos siguiendo una préctica social opuesta a la estrategia que persiguen las
élites, fortaleciendo con ellos otras identidades diferentes a las que les pro-
ponen. Un ejemplo de ello lo estamos viviendo con la revitalizacién actual
del Camino de Santiago, que propongo como caso paradigmadtico; porque
pone en contacto al viejo mito fundador de la nacién espafiola (la aparicién
de Santiago matando a los moros en la batalla de Clavijo) con un niimero
creciente de gentes procedentes de toda la geografia espafiola y europea;
utilizan el Camino de Santiago como una aventura personal insospechada,
para peregrinar y purificarse. Poniéndose al mismo tiempo en contacto con
las viejas imdgenes de la cristiandad peregrinando, o con las de una nacién
que se purifica de su pasado inmediato. El peregrinar es siempre un cami-
nar religioso que pone a los espafioles de hoy en contacto con viejas imé-
genes religiosas de si mismos (con independencia de las creencias de cada
uno), fomentadas en el pasado, que parecian ya desterradas; apareciendo
de nuevo en el contexto de una sociedad civil que se define cotidianamente
como laica y politicamente como socialista (antirreligiosa). Esto esta su-
cediendo después de que el mito de Santiago pasara por una etapa en la
que sirvid primero para la creacién de la identidad espafiola y después para
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el fortalecimiento de la identidad étnica de Galicia. Esta lo reivindic para
si misma tratando de proponerlo hacia otros pueblos como un simbolo de
su especificidad, y hoy lo estd volviendo a reivindicar la idea de una na-
cién gallega. Acabd por ser recuperado como un simbolo universal propi-
cio para el encuentro entre todos los pueblos cristianos, y en particular los
de la nacién espafiola. A los expertos les sorprende que la avalancha ma-
siva de peregrinos hacia Santiago en los ultimos afios sea muy
mayoritariamente espafiola y no europea. A los dirigentes actuales de la
vida politica gallega les seduce la idea de que esté habiendo una gran pro-
yeccién de Europa sobre Galicia; a los dirigentes de la iglesia catdlica en
Espaiia les agrada la movilizacién popular en torno a la peregrinacion, al
ver que con ella se fomentan en el pueblo representaciones religiosas de la
vida, que parecian perdidas.

El hecho de que simbolos o mitos de pueblos periféricos (como
Galicia) puedan llegar a ser asumidos de forma creciente hoy en dia por
toda una nacién-estado como suyos ya no depende solamente de ellos mis-
mos, ni depende de la estrategia politica que persigan con ellos los intelec-
tuales; sino que depende de que sirvan histéricamente para ejercer alguna
forma de consenso (o contraste) ideal que pueda -resultar fortalecido en
ciertos momentos desde varios puntos de vista pragmaticos (social, politi-
co, cultural, etc) . Puede haber por consiguiente un cierto divorcio entre las
élites dominantes y las clases populares en lo que se refiere a la significa-
cién pragmaética de los mitos propuestos por aquéllas; sin embargo el mo-
vimiento dindmico fortalecedor de los mitos es siempre promovido desde
arriba (y no desde abajo), aunque dicha dindmica intelectual solo serd eficaz
si sirve para generar representaciones populares. Dicho divorcio consiste
en las diferentes imagenes construidas socialmente que se superponen en
torno a un mismo mito; que no significa lo mismo para todos, y que por
consiguiente no sirve para fortalecer mas la identidad que proponen unos
frente a las de los otros. Las imédgenes de la identidad que proponen los
unos aparecen deformadas e incluso invertidas en las mentes de los otros.
A veces la dindmica de la inversién de imagenes es lo que da fuerza expre-
siva a un simbolo o a un mito.

La historia de Espafia, lo mismo que la historia de Galicia y la histo-
ria de la antropologia, es la historia que se puede narrar a partir de sus
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propios mitos, de los cuales no es posible escapar. Sin contar con ellos la
historia se vive -en palabras de Ortega y Gasset- «sin perspectiva»; lo que
se narra no tiene significado.
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