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Resumen

El presente articulo se pregunta por los motivos de la reapariciéon de una figura
mitica aparentemente anacrénica, Maruxaina, en el pueblo de San Ciprian, en las
Rias Altas gallegas, en las postrimerias del siglo XX. Esta recuperacidon mitica se
produce con la invencion de una fiesta que no ha dejado de crecer desde su
nacimiento. Un crecimiento que ha generado una discusion entre los paisanos de
San Cipridn. La investigacidon gira en torno a la naturaleza simbdlica de este
espiritu, asociado al mar que, en el pasado, los marineros del pueblo de San Ciprian
crearon para justificar los fendmenos inusuales marinos. Este enfoque implica
recrear el encaje de Maruxaina con sus influencias simbdlicas inmediatas. Todo ello
con la intencion de acercarnos al tejido social que conforma la cultura gallega y sus
posibilidades de reafirmacion cultural. El resurgimiento de Maruxaina nos plantea
toda una reflexion sobre los mecanismos de anclaje al pasado y al territorio de los
habitantes de un pueblo que sigue mirando hacia el océano.

Palabras clave: Maruxaina; mitologia portuaria; etnologia gallega ondinas;

meigas; eficacia estética.

Abstract: Maruxaina and port mythology. Approach to a case in San
Ciprian (Galician Rias Altas)

This article asks about the reasons for the reappearance of an apparently
anachronistic mythical figure, Maruxaina, in the town of San Ciprian, in the Galician
Rias Altas, in the late twentieth century. This mythical recovery occurs with the
invention of a party that has not stopped growing since its birth. This growth has
generated a discussion among the people of San Ciprian. The research revolves
around the symbolic nature of this spirit, associated with the sea, which had been

! Contacto: Josep Roca Guerrero - josepinuit@gmail.com



created in the past by San Ciprian sailors in order to justify unusual marine
phenomena. This approach involves recreating the Maruxaina links with its
immediate symbolic influences. All this with the intention of approaching the social
fabric that makes up the Galician culture and its possibilities of cultural
reaffirmation. The resurgence of Maruxaina raises a whole consideration on the
mechanisms of anchoring to the past and the territory of the inhabitants of a town
that continues to look towards the ocean.

Keywords: Maruxaina; port mythology; Galician Ethnology; undines; meigas;
esthetical efficacy.

San Ciprian y Maruxaina: un objeto etnografico en la Mariiia Alta

Maruxaina es el nombre de la sirena que, segun cuenta hoy la leyenda, vive en los
Faralléns, un archipiélago formado por tres islotes (A Sombriza, A Baixa, O Pé) en
frente de San Ciprian?, principal nucleo del concello de Cervo, con 2.318 habitantes
segln el censo de 2009, antiguo puerto ballenero situado en una mindscula
peninsula en la comarca de la Marifia, en las Rias Altas de Lugo, e inevitablemente
orientado hacia el mar. Maruxaina también da nombre y razon de ser a la fiesta que
se celebra en San Ciprian el segundo sabado de agosto desde la segunda mitad de

los afos 80.

El presente articulo trata de responder, mediante una investigacién etnogréfica y
documental, al interrogante de por qué y como, en el crepusculo del siglo XX, un
colectivo heterogéneo como el vecindario de San Cipridn apuesta por remozar una
tradicion, en apariencia anacrdnica, a través de su reconversion en fiesta popular,

para dotarse de un impulso que le permita entrar en el nuevo siglo con esperanza.
Metodologia

La base de la aproximacidn metodoldgica sigue la tradicion etnografica en
antropologia, combinando la tradicion boasiana de informantes privilegiados
(entrevistando a buena parte de los “protagonistas” principales de la re-creacion de
la Maruxaina) y la tradicion malinowskiana de observacion participante (a través de
mi presencia en la preparacion y la celebracién de la fiesta). El segundo pilar
metodoldgico sostiene la exégesis de los fendmenos observados a través de su

contrastacion con informacion bibliografica de naturaleza diversa, que me ha

2 El nombre oficial es San Cibrao, que como Maruxaina, parece la recuperacion de una terminologia
antigua (véase Sociedad, 1931: t.5 p. 340), previa al canénico “Cibran” del gallego moderno,
normalizado segun el enfoque galaico-portugués como “Cibrao”, bien distinto del “Cipriano”, habitual en
portugués. Popularmente, todo el mundo contintia diciendo San Cipridn, variante que seria en apariencia
un localismo. He optado por el uso popular.



permitido contextualizar el evento local tanto en el marco del folklore gallego y sus
estudios, como en la evolucion de la sociedad gallega y sus sefas identitarias tras
el franquismo. Finalmente, el tercer pilar se refiere al intento de remedar el estado
emocional que caracteriza y, en ciertos momentos, desencadena todo el proceso de
recreacién del mito y su rutinizacion en la fiesta, a través de aproximaciones
literarias asociadas a la Maruxaina o su entorno inmediato, siguiendo Ila
recomendacion del antropdlogo Ramon Sarrd, que considera la literatura como la
via regia hacia la comprensidn de una sociedad; este tercer pilar me ayuda a tender

puentes entre la informacién emic y etic.

Por lo que se refiere a la aproximacidn etnografica propiamente dicha, debo
mencionar una serie de visitas veraniegas anteriores, desde 2007, que me
familiarizaron con el objeto de estudio y sus dimensiones. El trabajo de campo
propiamente dicho se llevo a cabo en el verano de 2017. Ya he mencionado la
observaciéon participante durante todo el tiempo anterior, presente y posterior a la
fiesta de ese afio. Esta observacion se vio acompafiada por multitud de
conversaciones informales y 15 entrevistas semiestructuradas (concertadas entre el
11 de julio y el 25 de agosto) a 12 informantes privilegiados, que incluyen a las
actuales presidenta y secretaria (podriamos decir) de la Asociacion de Amigos de la
Maruxaina, la consejera de cultura del Concello de Cervo, las trabajadoras del
Museo Provincial do Mar (que custodia diferentes registros graficos y documentales
de la fiesta), los principales fundadores de la fiesta (con una excepcion importante),
incluyendo los disefiadores de la imagen de la nueva Maruxaina (cartelista, escultor
de la estatua en la playa y de la imagen procesional, autor y director del texto del
drama teatral), algunos vecinos (pescadores, artesanos) e incluso simples
visitantes. En todos los casos se informd a los informantes del estudio y se obtuvo

su permiso para publicar sus testimonios, ocultando su identidad?3.

En cuanto a la informacidon bibliografica, analitica (antropoldgica, socioldgica,
historiografica) o literaria, mi selecciéon ha sido inevitablemente parcial, aunque
orientada por el eje tematico de la investigacion. Arrancando de los grandes
nombres de los estudios gallegos (como Lis6n), aunque recurriendo a

comparaciones por sugerentes, aunque resulten algo arbitrarias, ya que no doy en

3 Para la redaccion de este articulo he cambiado los nombres de los informantes con la excepcidén de
Tino, que permitié que lo citase. También uso el nombre de Pablo Mosquera, pero referido a textos
publicados, ya que no pude entrevistarlo.



absoluto por cerrado el tema de investigacion. Finalmente, mi principal referente
literario ha sido Alvaro Cunqueiro, no sélo por su interés por las sirenas o su gusto

por la liminalidad entre ficcidn y “realidad”, sino porque nacio y vivié en la comarca.

Estas fuentes y técnicas se distribuyen de forma desigual en el desarrollo del texto.
Tras la introduccion, un capitulo describe el objeto de estudio: define la Maruxaina
como mito, aborda su reconversiéon con una primera identificaciéon basica con la
figura de la sirena y su proyeccion performativa en una fiesta popular; el capitulo
se nutre de material etnografico propio complementado con fuentes secundarias
diversas. El siguiente capitulo aborda la exégesis del fendmeno de la Maruxaina a
través de dos enfoques: una contextualizacion en la mitografia gallega, que permite
detectar como en la nueva Maruxaina los atributos sirénidos se complementan con
los de otras figuras del imaginario gallego, mouras y meigas; un analisis
sociohistérico del proceso de recreacion del mito y de construccion de la fiesta. En
el primer enfoque, se contrastan estudios de etnologia gallega con materiales
etnograficos y documentales locales; en el segundo, se proyecta la reconstruccion
sobre todo etnografica (aunque también documental) del mito y su cristalizacion en
fiesta sobre un analisis sociohistérico de la sociedad gallega, iluminado con el
concepto emic de Rexurdimento (asentado sobre una seleccion de estudios y
algunas comparaciones orientativas). Finalmente, la investigacion se cierra en unas
conclusiones, provisionales y abiertas a futuras prospecciones, pero entendidas

como un coralario sobre la significacion de la mitologia portuaria.

Sobre la naturaleza de Maruxaina: el mito

Considero la Maruxaina como un mito, en el sentido de un relato sacro, al menos
en origen. Asi lo aconsejan sus evocaciones arquetipicas, su naturaleza no humana
y su practicamente nula conexion historica, por mucho que el desencantamiento de
Europa y de Galicia hayan confundido el sentido de cualquier conexion sagrada, con
lo cual, el término leyendas, o /endas, se haya asignado a menudo a estos antiguos

mitos, no en tanto que viejas historias, sino de cuentos y fantasias.

Como tantos otros mitos, el origen de la Maruxaina es incierto y su contenido se ha
ido modificando con el tiempo y el uso que le han dado los ciprianefios. Manuel

Barro, folklorista y etndgrafo local, escribié:



Nadie puxo no papel a Maruxaina e por iso se atopan diferentes versions. Asi,
mentras uns falan duns paxaros chamados “maruxainas” que vefien anunciar
gue non se pode sair 6 mar porque hai ou vai haber mal tempo, outros, os
mais, falan dunha nereida, mitade peixe e mitade muller, que vive nunha
cova que hai baixo do illote da Sombriza, nos Faralléns, que fia nunha roca e
que, cuando fai mal tempo, ascende derriba do illote e ponse a berrar, hai
guen di que tamén toca o corno para indicar 6s marifieiros de que non saian 6
mar. (Barro, 1989, pp. 247-248)

Todos los relatos suponen a Maruxaina unos poderes inexplicables, propios de los
seres miticos como la sirena con la que se identifica, pero que también la
acercarian a la figura de la meiga, expresién gallega equiparable al castellano
“bruja”. Este acercamiento es coherente con el aspecto de la “vieja Maruxaina”, asi
como con su frecuente invocacion para espantar a las criaturas, tal cual se tratase
del popular “hombre del saco”. En los compendios locales sobre la fiesta que se
encuentran en el Museo del Mar, se suele situar la primera mencidn escrita de
Maruxaina (en principio, una tradicion oral) en un relato desde el exilio del
galleguista Luis Seoane, publicado en castellano en 1948 (el original gallego quedo
inédito). Sin embargo, alli no se habla de Maruxaina, sino de Aldorza (con la cual,
los informantes la identifican), una vieja misteriosa “que parecia la encarnacion de
la terrible Estix, hija del tenebroso Océano” y que “paseaba con lentitud por el
borde rocoso de San Ciprian”. En el cuento, Aldorza salva de una invasion
normanda al pueblo marinero, que dudaba de las buenas intenciones del siniestro

personaje, como sucede con Maruxaina.

De hecho, quiza el elemento comun de todos los relatos sea el caracter ambivalente
de Maruxaina, que la asocia a distintas figuras del imaginario gallego, y que hacia
que los marinos le atribuyeran tanto las buenas jornadas de pesca como los dias de
escasez, tanto los naufragios como los milagros navales. A veces se la presenta
como un espiritu protector de las embarcaciones desorientadas que se acercan a
San Ciprian, merced a sus chillidos. Otras, esos mismos berridos, conducen a los
barcos a entramparse en los arrecifes o a tener malas jornadas de pesca. Pedro,

hombre de mar y antiguo marinero, me conté un dia:

Decia un sefior que habia aqui un marifieiro muy mayor que siempre tenia
una broma que contar y, cuando volvia con poca pesca decia: “Non trouxen

nada, veo a Maruxaina, e nada” {La Maruxaina qué? “Eu la voy a matar pa



que me deixe pescar”. Claro, si no pescaba, era Maruxaina que vifia y no
deixaba, si pescaba mucho, es que Maruxaina estaba de bon humor e daba
muito peixe.* (Pedro, 73 afios, 28 / 07 /2017)

La “vieja Maruxaina”, anterior al relato que cuaja en los 80, una anciana
inquietante, fea y grotesca, daba pie a que la gente usara el término para referirse
a quien mostrara un aspecto raro o descuidado. Maruxaina era una figura

recurrente cuando algo se salia de lo habitual:

Era como un chiste. Un afio vinieron bogas ahi a la playa, vaya en las
ensenadas habia bogas que trajera la mar, y todos decian “ah pues por ahi
estd Maruxaina”, éNo sabes? Siempre era el chiste de la Maruxaina.
(Fernando, 55 afios, 15/ 08 / 2017)

Esta ambigledad, que tendra un papel fundamental en la reconversion
performativa del mito en fiesta, vincula a la Maruxaina con distintas categorias del

folklore, empezando por la mas evidente y autoproclamada, la de las sirenas.

Origen y elementos fundamentales del mito de las sirenas

Las ondinas o mujeres de agua son una categoria recurrente, heterogénea y
extraordinariamente cosmopolita en los elencos mitoldgicos. Nuestra sirena,
asociada al mar y dotada de una doble naturaleza, humana e ictinea, es un tipo de
‘mujer de agua’: nayade es la apelacién de las ninfas de rios y lagos de las
tradiciones grecolatinas, nereida es su homdloga marina, mientras que el nombre
de Melusina (mujer y serpiente, de raigambre céltica, identificada heraldicamente
con la antigua imagen de sirena de dos colas) aparece en el roman homénimo del
francés Jean d’Arras (2008), que producia “literatura estamental” en el siglo X1V,
emparentando una casa noble (Lusignan) con una figura mitoldgica popular °. Si a
este caracter hibrido se le afiade una siempre inquietante capacidad de seduccion
(sea por la belleza, sea por el canto, sea por ambas o mas cosas), tenemos los
componentes basicos del mito, aunque su cristalizacion, discursiva, ritual o

iconografica, pueda variar enormemente.

4 En el habla de la zona, estos saltos imprevistos del gallego al castellano y viceversa son muy
habituales, constituyendo una suerte de bilingliismo integrado en un solo discurso o, si se quiere, un
idioma mixto, calificado como gallego, y que incorpora progresivamente el castellano en un espectro
creciente entre las Rias Baixas y las primeras comarcas asturianas.

5 Véase un estudio muy ilustrador sobre las versiones espafiolas en Fronton (1996).



revista de recerca i formacio en antropologia

Imagen 1: Escultura de Maruxaina en la Playa de O Torno. Josep Roca, 2017.

Sin entrar en las razones de la difusion planetaria de las mujeres de agua me cefiiré
a las influencias mas inmediatas en Maruxaina: la tradicion grecolatina, que se hizo
europea con el Imperio Romano y se ha visto retroalimentada continuamente por la
justificacion docta (clasicismo) del europeismo; la tradicion celta, probablemente
exagerada por el romanticismo, pero muy presente en el imaginario gallego actual;
y las supuestas tradiciones autdctonas anteriores a los celtas, tal vez iberas, de las
que tan poco se sabe y a las que a veces tanto se atribuye. En el mundo angléfono
la denominacién habitual para las sirenas locales es mermaid, literalmente
“doncella del mar”, del inglés viejo mere y del inglés medio, maid o maiden, ambos
lexemas de raiz proto-germanica®. La palabra siren se suele reservar para la
version especifica griega o para usos “sofisticados”, académicos o retdricos, propios
de la high culture, en el sentido de Mathew Arnold (citado por Kuper 2001, p. 23).
Dado que, en el area de las lenguas romanicas, se suele imponer “sirena” a otras
denominaciones, sean éstas especificas o0 no de distintos tipos de mujeres de agua
marinas, con independencia de su origen, he optado por dicha palabra como

término genérico.

6 Véanse The Compact Oxford English Dictionary, 1989; Trigg, 2002, en particular la introduccié
150



Aunque el vocablo ‘sirena’ se deriva de la tradicién grecolatina, remite, en realidad,
a un ambito mediterraneo mas amplio y mas antiguo. Recuérdese, ademas, que no
hay horizonte marino donde no aparezca alguna figura mitolégica o legendaria que
no podamos intentar asimilar a una variante de la sirena. Parece ser que las
primeras concepciones de las sirenas griegas las representaban como seres
cantores mitad mujer y mitad pajaro, representacion que se suele entroncar con el
bé, concepcidon egipcia del alma ancestral, adquirida por una persona difunta una
vez celebrados los rituales funerarios correspondientes. El b4 mediaba entre
cosmos y sociedad, a través del culto a los antepasados; retengamos este caracter
mediador entre mundos, entre naturaleza y cultura, asi como su relaciéon con la
muerte y la ancestralidad. Si se buscan antecedentes de la iconografia hibrida
(mediadora) de torso de mujer y cola de pez, se suele citar a Derceto, deidad de

Ascalon asociada a menudo con la diosa asiria Atargatis (Aston, 2011).

El mito de la misma Atargatis también introduciria la asociacion, de nuevo ambigua
o ambivalente, tanto con la seducciéon como con la muerte (Grimal, 1982). Diversos
relatos sincréticos relacionan las diosas del amor y la fertilidad con episodios
amorosos desgraciados cuyo desenlace supone la muerte del amante humano y el
aspecto hibrido de la diosa (Enciclopedia Universal Ilustrada Europeo-Americana,
Espasa Calpe). En las tradiciones que dieron lugar a la matriz occidental, las sirenas
eran monstruos que simbolizaban el peligro y la devastacion de las fuerzas
naturales. Véase este salmo donde se profetiza la destruccion de Babilonia: «Y
entre las ruinas de sus palacios resonaran los ecos de los buhos, y cantaran las
sirenas en aquellos lugares que fueron consagrados al deleite” (Isaias, 13:22, Biblia
Douay-Rheims”). Renuncio al analisis levistraussiano de esta oposicién naturaleza-
cultura porque apenas afiade nada a la comprension de la mitopraxis que, como
veremos, centra el estudio. La etimologia es reveladora de este simbolismo:
seirenes querria decir originalmente “las que ensogan y ligan” (Garcia Gual, 2014:
29).

Esta irresistible evocacion psicoanalitica, de la lucha del eros y el thanatos en una
misma figura, nos recuerda el caracter mitolégico y no meramente literario o

fabulistico de la sirena, y de Maruxaina:

7 La Biblia Douay-Rheims, traduccion de la Vulgata latina al inglés en 1610, retoma la mencién de
“sirenas” de la Biblia Septuaginta (texto griego canénico), aunque la mayoria de traducciones
posteriores optaron por “chacales”.



Las regiones de lo desconocido (desiertos, selvas, mares profundos, tierras
extrafias, etc.) son campo libre para la proyeccién de los contenidos
inconscientes. La libido incestuosa y la destrudo parricida, son reflejadas en
contra del individuo y de su sociedad en forma que sugieren tratamientos de
violencia y peligrosos y complicados placeres; no s6lo como ogros sino como
sirenas de belleza misteriosamente seductora y nostalgica. (Campbell, 2006,
p. 72)

Maruxaina constituye, pues, un relato sacro, es decir, aquel que pretende conectar
con lo misterioso en sentido profundo, ese incognoscible que, al mismo tiempo,
daria cuenta de la realidad en si misma. Y no lo hace, no lo puede hacer, a través
de un discurso asertivo, sino del juego de simbolos que se inserta en una sociedad
concreta, la de la Marifia alta gallega, y en un momento concreto, la transicion

democratica postfranquista.
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Imagen 2: Carteles de Maruxaina, Tino Soto, 1995.



De narrativa a perfomance, de mito a fiesta popular: el juicio como

variante fundamental

La primera edicién de la fiesta se celebrd el agosto de 1985, con la puesta a punto
de la version actual del mito (la invencion diria mas de uno) por parte de un
pequefo grupo de vecinos. Desde entonces, la Maruxaina pasara a ser
indiscutiblemente una sirena, eso si de dudosas belleza y cualidades melddicas, un
ser hibrido cuyos berridos bien salvaran, bien condenaran a las naves que se le
acercan. En el nuevo relato performativo que estructurara el ritual de la fiesta, esa
disputa sobre el caracter benéfico o maléfico de la sirena motivara su captura y el
consiguiente juicio popular, donde marifieiros y peixeiras deciden si deben soltar a

la nereida o prenderle fuego.

Ese afio 1985, tras una buena gestién de las fiestas del Carmen (patrona de San
Ciprian), la comisidon festera habia reunido un remanente (30.000 pesetas dicen
unos, 60.000 otros) con el que se decidi6 montar una nueva celebracion de
caracter tradicionalista, la Maruxaina, para despedir los veranos. Para muchos en el
pueblo, Tino, uno de los integrantes de la comision fundadora, fue quien inventd la
nueva Maruxaina. Como ilustrador ha confeccionado la mayoria de los carteles de la
fiesta y, hasta hace poco, regentaba una tasca llamada Nordeste, en honor a ese
viento. En dicho local, ademas de servir bebidas, algunas de creacién propia, ubico
su sede el grupo Aventados, con la voluntad de traer al pueblo artistas que
estuviesen afectados (o inspirados) por el ir y venir del viento, el mismo que atraia

las embarcaciones a los Farallons de Maruxaina:

Nosotros, los del pueblo de San Ciprian, siempre hemos vivido pendientes de
la climatologia, en la que nuestro pueblo es como una trainera con la proa
hacia el archipiélago de los Farallons y los tejados de las casas, los mastiles
gue reciben al duefio y sefior del lugar, que no es otro que el padre viento.
(Tino, 1996)

Durante la fiesta, la gente se disfraza con la indumentaria tradicional de marifieiros
y peixeiras y pasan el dia en la playa comiendo, bebiendo y festejando alrededor
del mar. En la noche del sadbado, unos marifieiros de la comisidon se hacen
supuestamente a la mar y vuelven con la escultura de la Maruxaina, que quedara

bajo custodia, en espera de ser juzgada, entre el alborozo general. Es el momento



culminante de la fiesta, que tiene lugar sobre la arena de la playa.

Si la seductora y perversa sirena homérica ha dado paso a la bondadosa Sirenita de
Andersen, archiconocida por la version animada de Disney, esta ambivalencia es
simultanea en Maruxaina. Aunque ni en documentos ni en entrevistas se haga
referencia a ninguna melodia o canciéon cantada por Maruxaina, los sonidos que
emite, las palabras dirigidas a los navegantes (aviso o celada), siguen en el centro
del mito convertido en ritual festivo, como en las sirenas clasicas. De este modo,
pese a haberse esfumado el elemento erdtico, “es fea, mala, desdentada vy
carcomida por el terror de las rocas” 8 (Tino, 71 afios, 09/08/2017), se mantiene la
locucidn sirénica, “el canto”, como expresion del misterio: en torno a su significado,
desconocido y discutido, se elabora el juicio, la parte mas ritualizada y mas original

(por participativa) de la transformacion del mito.

La representacion del juicio de la sirena se celebra a las 12h de la noche del
sabado. Durante mi estancia en San Ciprian tuve la ocasidén de hablar un par de
veces con Paco, que lleva siendo el director de la funcion mas de 20 afios. Por lo
gue me conto, el juicio aparecio el tercer o cuarto afio que se celebraba la fiesta de
Maruxaina y ya hace mucho tiempo que no hay variaciones. Durante muchos
veranos, el espectaculo se hacia en Na Pracina, delante del Museo Provincial do
Mar, donde ahora esta la Casa da Cultura (sede de la pedania) y sélo habia tres
participantes: un defensor, un fiscal y un juez. Ahora participa mucha gente en la
obra, el texto es mas largo, se desarrolla en la playa y goza de todo un soporte
técnico de iluminacion y sonido para que se pueda seguir el juicio desde la otra

punta de la cala.

La funcién empieza con la vistosa llegada de una barca a la playa de O Torno
mientras el cielo se llena de luces y pdlvora. En la lancha, llevan una escultura de
Maruxaina, presuntamente capturada por los pescadores entre las rocas. Los
actores empiezan a discutir si la criatura es buena, y, por consiguiente, hay que
liberarla y devolverla al mar, o si es malvada, por lo que hay que prenderle fuego.
Lo curioso de este teatro es que se produce en un momento entrado de la fiesta, la

gente ya lleva todo el dia en la playa divirtiéndose, asi que el publico no duda en

1” o de “iLume!”

involucrarse en la pantomima al grito de “iMaruxaina , es decir,

8 Sin embargo, el autor de la estatua en la playa y de la imagen procesional (hermano de Paco, director
de la representacion) no se pudo resistir a ofrecer una estética mas atractiva de la Maruxaina.
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“fuego”. No es dificil apreciar que, en general, las mujeres tienden a posicionarse
contra la sirena, mientras que los hombres la apoyan. Uno esta tentado a pensar
gue este enfrentamiento entre peixeiras y marifieiros reproduce arquetipos binarios
que oponen la custodia femenina del espacio doméstico y domesticado (huerto,
pescaderia,...) frente al espacio exterior y salvaje (campo, mar,..) donde se
aventuran los hombres; la Maruxaina, pese a haber perdido la belleza seductora de
otros relatos, continuaria apareciendo como posible rival de las mujeres, dado su
caracter femenino en el ambito natural, tradicionalmente masculino. Pero todo esto
no esta preparado, ni en el guion, y quizd la sensacién que yo percibi en esta
ocasion no se repita cada ano.

Imagen 3: Festejantes ataviados con ropas tradicionales en una de las primeras
celebraciones de la fiesta. Tino Soto, 1989.

En cualquier caso, la sirena recibe siempre la absolucién. Tras ésta, y la liberaciéon
de la imagen, se celebra una gran queimada Na Pracifia, delante del Museo
Provincial do Mar. Es cierto que el gusto gallego y maruxaino por la ambigliedad se
expresa en no pocas voces locales que gustan de decir que un afo, sin concretar, la
gquemaron. Segun los veteranos de la fiesta, semejante informaciéon es falsa,
aunque podra surgir del giro iconografico de Maruxaina y Brana (2009), por

ejemplo, dio por buena la version de la figura quemada. La participacion popular




sanciona la conversidon de espanta-ninos en protectora, de mito externo, natural, en
mito propio, cultural y autéctono. Y ésta es una diferencia crucial con las historias
sobre aloges o encantadas, incluso sobre sirenas clasicas, donde el desenlace final
practicamente siempre resulta de una accidon heroica, divina o irracional

(inexplicable en el fondo) que aleja a la mujer de agua de la humanidad.

El imaginario popular gallego confluye en la Maruxaina: mouras y

meigas

Aun aceptando el taxén general de “sirena”, habitual entre los propios
“maruxainos” a partir de sus rasgos mas conspicuos (femenina, hibrida, marginal,
temida, acuatica, con poderes manifestados a través de la voz,...), un analisis
riguroso revela que la Maruxaina acumula otros atributos no tan sirénidos y si
tipicos de otras dos figuras femeninas, bien distintas, del folklore gallego: las

mouras y las meigas.

Moura es el femenino de mouro, variante gallega de ‘moro’, derivadas ambas de
mauro, término latino con el que los antiguos romanos designaban a los habitantes
del Magreb. En la Espafia moderna, la palabra pasé a designar a los musulmanes de
una manera genérica, probablemente a partir de la conversion completa de la
poblacién magrebi, ese otro conocido, que pasaria a representar al islam en la
peninsula. Este uso se fundié a nivel popular, y sin turbaciéon alguna, con la
designacion de los habitantes mas antiguos, los autdctonos, los ancestros mas
remotos apenas intuidos en retazos de gastadas leyendas fijadas al paisaje, sin
distinguir celtas, pre-celtas u otras categorias. El término se adentraba asi en el
relato mitoldgico y los mitdgrafos galleguistas, amateurs y luego académicos?®,que

han abordado largamente este segundo uso y su incongruencia con el primero.

° El enfoque genealdgico sobre la cultura gallega no fue una preocupacion de la primera antropologia
académica, fundada en los afios 60s de la mano del estructural funcionalismo (al estilo tardio, mas
Turner que Radcliffe-Brown) de Carmelo Lisén Tolosana. Sin embargo, si habia sido una preocupacion
constante de los folkloristas (desde el siglo XIX) y galleguistas que la antecedieron y que incluian a
académicos, en particular historiadores y arquedlogos, verdaderos etnégrafos amateur: la asociacion en
boga por aquel entonces entre iberos y magrebies (iberomaurisienses) no parece tener nada que ver con
la polisemia popular. Sobre la historia de la antropologia social y cultural gallega y en Galicia, véase
Fernandez de Rota (1992), representante de la primera generacion de seguidores de Lisoén, asi como
Marifio & Gonzalez (2010, pp. 201-219; entrada elaborada por Xosé Gonzalez Reboredo), autores que
podriamos ubicar en la segunda generacion.



Aqui baste decir que, con mucha frecuencia las mouras adoptan un rol particular y
protagonista, que podemos equiparar con la categoria genérica de ‘melusinas’, un
caracter totalmente auténomo de sus homodlogos masculinos (a menudo ausentes
de sus leyendas). Estos a menudo se los asocia a las figuras de las encantadas
(mujeres bajo un sortilegio maligno del estilo de la Bella Durmiente), tan popular
en la peninsula, a las xanas asturianas (con una acepcidn mas general, casi
identificable con hadas), a las aljanas cantabras o a las goges y aloges de
Catalunya'®., Su naturaleza fantastica, mas o menos explicitamente hibrida, las
convierte en una especie de puente, de mediadoras (esa categoria tan apreciada
por los mitdlogos) entre el territorio (espacio humanizado pero encantado, poseido
por seres o espiritus de la naturaleza) y los ancestros plenamente humanos,
recuperables en las genealogias familiares. En muchas ocasiones las mouras

contraen matrimonios con humanos y su prole funda (o refunda) casas poderosas.

La deteccion de una componente moura en la Maruxaina es sugerente. Las mouras
son autodctonas de las aguas o de los parajes donde se encuentran, como la
Maruxaina lo es de Os Farallons y de la costa vecina de la Marifia, de San Ciprian.
La naturaleza hibrida de su representacion actual insiste sin duda en su funcién de
puente entre la mar y la tierra, una dicotomia que rompe con el telurismo de la
autoctonia (‘cthonos’, ‘tierra’ en griego) y le permite identificarse con las
poblaciones de pescadores, divididas entre la mar y la tierra, como la peninsula de
San Ciprian. La Maruxaina permite anclar esa identidad limitanea y, por tanto,

problematica de un pueblo que mira al océano.

Aunque la tension sexual es rastreable en distintos aspectos del mito ritualizado
(como en el juicio), no se menciona la posibilidad de reproduccién con la
Maruxaina, vetada en parte simbdlicamente por el aspecto desagradable que se le
atribuye en origen, y que contrasta con el de tantas mouras y aloges. En
consecuencia, la Maruxaina se presenta como un tétem protector y fundacional, un
factor primigenio que hunde las ancestralidades locales en el entorno costero. Esta
re-construccion ancestral seria paralela (y tal vez menos fantastica por menos

evidente) a las pretendidas ascendencias sirénidas que Alvaro Cunqueiro (2011),

10 Asi lo han recogido folkloristas y, luego, antropdlogos, desde el Rexurdimento: Carré (2005, pero
publicada ya en gallego en 1969 a resultas de trabajos bien anteriores) Cuba, Miranda & Reigosa (1999),
Rodriguez (2000), Vaqueiro (1998) o Marifio & Gonzalez (2010). Para las aloges catalanas, y también
para las sirenas en la cultura popular catalana, véanse Amades (1950) y Dolca Catalunya o consultese
una seleccion en: http://marenostrum.org/bibliotecadelmar/cuentos ideas/rondalles/ [consultada 07-
11-2017]




natural de la vecina Mondofnedo, atribuia imperturbable a ciertas familias locales.
Maruxaina volveria, pues, a las funciones ancestrales del ba egipcio, una de sus

presumidas fuentes primeras.

De esa capacidad de arraigo anfibio se deriva su segunda similitud con las
melusinas. Sus poderes para atraer la riqueza para quienes tienen trato con ellas
(en general hombres), tal como la Maruxaina puede garantizar una buena pesca o
la salvacién en una tempestad. No obstante, su vinculacion natural también la hace
sospechosa de atraer la desgracia. La discutida dualidad de accion de la Maruxaina
es mas consubstancial en las mouras que en las sirenas, y la conecta con el mundo
también tan femenino, y tan central en la cultura popular gallega, de sabias, bruxas

y meigas.

Sabias, bruxas y meigas no parecen corresponder (unas menos que otras) al
registro mitoldgico, sino mas bien al socioldgico, pero esta distincidon taxondmica no
evita en absoluto que puedan impregnar el proceso de re-creacion de la nueva
Maruxaina. Sin rastro de naturaleza hibrida, las tres se sitllan en una marcada

situacion liminal a la sociedad, tal como ocurre con la Maruxaina.

La ya mencionada primera aparicion escrita de Maruxaina en un cuentecito de Luis
Seoane (1948), describe a un personaje con rasgos de bruja. También la primera
figuracion festiva de Maruxaina, hasta 1993 o 1994, era un monigote feo y con
aires brujiles; después se impuso una imagen mucho mas sirénida. La evocacion de
las brujas sefiala una conjuncidon de categorias populares que ignora el silogismo
aristotélico, es decir, que resulta aceptable pese a sus contradicciones. Por otra
parte, sin duda también facilita la introduccién del juicio en el relato: si bien no es
facil encontrar paralelismos mitoldgicos al juicio popular (la mitologia raramente es
democratica), las brujas histéricas si fueron juzgadas, y absueltas, como la
Maruxainall. La atmodsfera recogida en el relato Flor de Santidad, de Valle Inclan,
adaptado al cine por Adolfo Marsillach en 1973, evoca con fuerza el escenario

dramatico de la Maruxaina. La memoria histérica facilita un ritual participativo a

1 Una pista de investigacidn apunta que la inmensa mayoria de denuncias contra brujas ante la
inquisicion, entra los s. XV y XIX, acabaron en absolucidn, configurando quizds un imaginario popular
donde encajaria el desenlace moderno de la Maruxaina (José Paz sobre el trabajo de Gustav Henningsen,
en La region de 01/06/2016).
http://www.laregion.es/articulo/cultura/caza-brujas-galicia/20160601220131625637.html [consultada 2
de enero de 2018




partir del mito, una originalidad (“invencién”) de la Maruxaina que la conecta con la

nocién de mitopraxis.

En su trabajo seminal, Carmelo Lisén Tolosana (2004) distingue entre meiga, bruxa
y sabia, tres figuras conectadas en un gradiente semantico que oscilaria del
caracter maligno al benigno y del imaginario a la sociologia. Aunque éste no es el
lugar para dilucidarla, es probable que esta transicién sea mucho menos normativa
de lo que querria el etndgrafo. Las sabias, con nombres y apellidos, y objeto
frecuente de sospechas, han podido ser en no pocas ocasiones las protagonistas
involuntarias de los procesos de brujeria. Por su lado, las bruxas, a las que la gente
acudiria para solicitar ayuda contra las meigas son, en cualquier caso, seres del
umbral: “La actividad brujeril en las noches equinocciales acosa de un modo mas
directo que los anteriores a los vecinos. Se retnen también con fines siniestros en
las encrucijadas que dan acceso al lugar...” (Tolosana, 2004, p. 56). Son seres de
esos espacios liminales donde se instala la creacion mitica y que tanto han
interesado a la antropologia. Espacios misteriosos, luego sacros, que trasladaban al
galleguismo de orientacion mistica hasta el lodo arcaico, la mezcla o confusion
primigenia en la que los entes “participan todos en todos, como condensaciones de
una comun energia césmica, en la absoluta unidad organica que culmina en la
autoconciencia humana” (Risco, 1968, p. 27). éQuién no ve un enlace con la

autoctonia de las mouras y de Maruxaina?

Lison incide en la misma asociacion al concluir desde un poco disimulado

escepticismo cientifico:

¢Quiénes son entonces, las brujas reales?. (..) La respuesta cultural es
categérica y categorizante: las verdaderas brujas, las reales, son aquellas que
no se ven o perciben por los sentidos; las brujas son entes pensados,
construcciones o interpretaciones que se supone que controlan un mundo
mistico (...). (Tolosana, 2004, p. 73)

La Maruxaina antigua, anterior a la fiesta y a la sirena, entroncaria con la definicién
de esa bruja paradoéjicamente mas real (mas operativa socialmente) por imaginaria,
con la meiga de Lisén. En tanto que figura completamente idealizada, no se podria
identificar con ningdn habitante concreto, pero si vincular con el pueblo en su
conjunto. Segun Lisén, aunque, como las sabias, las bruxas tengan a veces

nombres y apellidos, en éstas se trata de un recurso narrativo para conferirles
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cercania antes que una identificacion de personas reales con poderes magicos. Asi,
se suele asociar las bruxas con supuestas personas difuminadas en otras
generaciones: la abuela de un vecino, la madre del zapatero... (Tolosana, 2004). Si
de veras existido, hoy cuesta distinguir ese avatar de la Maruxaina ancestral
(brujesca y misteriosa) sublimado en la Maruxaina estética (sirénida y festiva), con
su funcidon abiertamente identitaria. Brafia (2009) sefiala la conciencia de este
cambio (plasmado en la efigie de Maruxaina) entre los propios habitantes, pero la

ambigledad se mantiene en los testimonios.

Imagen 4: La antigua Maruxaina, fabricada con harapos y maderas, mas bruja que sirena.
Tino Soto, 1987.

En todo caso, en el fondo, la fuerza integradora de la narrativa sobre la sirena
Maruxaina brota de su fusién, mas o menos consciente, con mouras y meigas.

Como decia Juana'?, antigua panadera de Rio Cobo, localidad cercana a San

2 Ahora, con 85 afios ya, no participa en la organizacidn, pero sigue vinculada a la fiesta. En 1999 fue
nombrada “Maruxaina de honra” y, en una entrevista que salié en La Voz de Galicia el 19 de age




Ciprian, y presente en la comision donde se cred la fiesta a Maruxaina: “A mi me
pasa como a Maruxaina, tefio dos fillas que, como soy medio bruja, pues estan muy

cansadas de venir a verme” (Juana, 85 afios, 19/9/2017).

Ahora bien, si la capacidad de aglutinacion, de movilizacidon colectiva, se ve
posibilitada por la apelacion creativa a categorias estructurales del imaginario
gallego, desigualmente compartidas por poblaciones y personas muy distintas, el
hecho de que la nueva Maruxaina haya cuajado se debe a su reconversién paralela
en fiesta, a su componente performativo hoy inseparable. Y al hecho de que no se
trata de una fiesta de amigos, sino de una fiesta local asumida por el conjunto de
San Ciprian e incluso de la Marifia. Ahora bien, este éxito podria suponer el
principal peligro actual para esta reinvencion, razéon por la cual vale la pena

acercarse al proceso de re-creacion del mito.

éMitogénesis o mitopraxis? El proceso de creaciéon de la Maruxaina
en San Ciprian y los limites de la participacion: épuede la fiesta
devorar al mito? Rexurdimentos.

Se conoce que ahora Maruxaina ya no viene de los Farallones, viene del
Artico. Es que el cambio climatico afecta mucho a Maruxaina, ésabes?!3
(Jorge, 50 afios, 12/7/2017).

Durante mi Ultima estancia en San Ciprian, tuve la buena suerte de poder pasar
largas tardes junto a Tino, uno de los creadores de la fiesta de Maruxaina.
Sentados en el Bar del Puerto, me contaba lo que sucedia en esos primeros afios
idilicos, cuando San Ciprian se disfrazaba del viejo puerto ballenero que un dia fue
y se contagiaba de la memoria marifieira de sus mayores. Escuchando, yo trataba
de visualizar todos aquellos detalles, seguramente ciertos a medias, dada la
facilidad fabuladora de mi informante. Antes de conocerlo, uno de sus viejos

amigos me previno: “Tino no dice la verdad, pero no te miente” 4.

Deberia haber imaginado que no iba a obtener ninguna respuesta clara a preguntas

del tipo “équé es lo que canta la Maruxaina?” o “écdmo surgié la idea?”. Y mas

ese afio diria: “adoro todas las fiestas pues tristezas hay bastantes”. (archivo de prensa sobre Maruxaina
del Museo Provincial do Mar, San Ciprian)

3 La frase, en tono jocoso tipicamente gallego, se refiere a los cambios que ha experimentado la fiesta y
la relacion del pueblo con el personaje. Jorge es un farmacéutico natural de A Corufa, pero veraneante
habitual en San Ciprian.

4 Comunicacién personal.



después de haber leido a Alvaro Cunqueiro!®>. No era solo Tino. ¢Se trataria tal vez
del famoso (y “etnolégicamente incorrecto”) caracter gallego, marcado por una
pretendida desconfianza secular ante lo extrafio, y por ende, ante el poder?. El
recurso a una version extrema del “como si” antropoldgico de Jean Rouch, a un
difuminado continuo de los limites de la realidad aceptada, rindié excelentes réditos
literarios y dio lugar a un tipo de cronista particular, desde el mismo Cunqueiro o
Wenceslao Fernandez Flores, manchados con el franquismo, a Manuel Rivas, tan
critico con la autoridad y tan admirador de los dos anteriores. Esta ambigledad
también tuvo su papel en el proceso que, sin pretender enmendar la plana ni zanjar
la polémica abierta por Hobsbawn y Ranger (1985), podriamos definir como “re-

invencion” de la tradicion de Maruxaina.

Asi, en contextos distintos, pero con condicionantes sociales comparables, el
Rexurdimento postfranquista en San Ciprian acudidé a la tradicidon, fuese lo que
fuese, con un espiritu creativo bien comparable al de los protagonistas de
anteriores Rexurdimentos, donde folklore, literatura en lengua galega e identidad
politica se habian fecundado mutuamente. Todo el pais vivia los primeros compases
de una democracia todavia prefiada de posibilidades. Una de ellas era la
descentralizacidn cultural y la recuperacion de usos y concepciones locales anuladas
durante el nacionalcatolicismo: la expresion politica abierta del galleguismo volvia a
ser posible. Tras cuatro décadas de connivencia entre poderes locales y dictadura,
la cultura popular parecié de nuevo la via regia a la participacion politica de
marginados, disidentes y mayorias silenciosas. En Catalunya se vivié un proceso
similar que, aunque sin la irremediable ambigliedad magica que impregné el
proceso en Galicia, también facilitd el arraigo de la reinvencidn de tradiciones, de la
identidad popular, asi como su reconocimiento en fragmentos de memoria mas o

menos desperdigados.

En este contexto, y tal como explican ain hoy sus miembros, la comision de fiestas
de San Ciprian de 1985 decidid crear una celebracion de despedida de verano,
buscando un sitio en el nuevo calendario festivo que todas las localidades vecinas
estaban llenando con entusiasmo. La Comisidén era relativamente heterogénea,
incluyendo trabajadores, gentes de mar, pequefios comerciantes, artesanos y al

menos un artista (Tino), autéctonos y veraneantes (aunque muy mayoritariamente

15 Sobre la figura de la sirena en concreto, véase Cunqueiro (2011); sobre la adecuacion fantasiosa y
humorista de Cunqueiro al estereotipo de la ambigliedad gallega, véase Mayoral (2005).



“afiliables” a la Marifia). No fue, pues, un concilidbulo de ilustrados, ipero ilustrados

los hubo! Y, mas adelante, se fueron afiadiendo profesionales liberales.

La comisién optd por la fantasia tradicionalista, lo cual no es de extrafiar, pero no
era la Unica opcion. Por ejemplo, el producto local constituye una motivacion
igualmente efectiva, ladica y recurrida en la comarca, aunque resulte mucho mas
prosaica: bonito en Burela, mejillones en Celeiro, sardinhas en Lago y un poco por
todas partes... Una serie de factores hicieron que el “realismo magico” galego
cuajara en San Ciprian. Por un lado, en 1982, en el nucleo vecino de Cervo (sede
del concello), se habia reinventado una queimada protagonizada por seres miticos
como los trasgos. Por otro, ese mismo afo, el carguero holandés Carabeka VIII
habia naufragado en el archipiélago de los Faralléns, abatido por una rafaga subita
de Nordeste. La tripulacién fue rescatada al completo, excepto el capitan, que,
emulando sin suerte a ese otro gran marino, se habria atado al mastil para perecer
junto a su embarcacién. Eso fue lo que sucedié o, por lo menos, fue lo que contaron
los supervivientes y lo que luego me narraron los informantes'®. En cualquier caso,
el misterioso accidente conmociond al pueblo de San Ciprian que, quiza bajo el
influjo del ludico neoatavismo imperante en Cervo, quiza por quitarle hierro a tan
siniestro suceso, recupero la vieja historia de Maruxaina, actualizada en sirena de

los Farallons.

Y ahi estaba Tino, el fabulador necesario, aunque oficialmente sélo fuese el
ilustrador del cartel de la fiesta. Tal vez, como muchos pretenden, fue él. Tal vez
hubo mas de una persona, pero alguien propuso retomar la figura de la Maruxaina:
el mito local fue re-inventado. Tino llegd incluso una vez a contarme que el aspecto
de Maruxaina se le habia ocurrido a él. La historia no deja de ser curiosa: segun lo
cuenta, en una visita a su dentista local, quedd fascinado al encontrar colgada en la
pared de la consulta una pintura en que aparecia la figura de una misteriosa mujer
marina; la impresion que le causé aquel encuentro pictorico habria sido el origen
del rescate del mito de Maruxaina. En cualquier caso, el mito reinventado se siguid
alimentando con testimonios distintos, asi que no dejé de crecer hasta incluir un

juicio popular al final de esa década. En 1991 se cred la sociedad de Amigos da

6 |a misma versidon aparece en un calendario conmemorativo editado en 2010 y en el testimonio del
patrdn José Lopez (1986).



Maruxaina, heredera directa de la comisidon fundadoral’, que ha organizado y

desarrollado la fiesta hasta 2017.

Desde entonces, el relato apenas ha cambiado, pero su insercién social no ha
cesado de aumentar'8. Sahlins (1988) denomina mitropraxis al proceso por el cual,
segln él, los mitos, en tanto que capturarian la ideologia de las sociedades
primitivas, determinarian en parte los acontecimientos histéricos, o la comprensién
y respuesta ante los mismos. Resignificando el concepto, yo apuesto por desarrollar
la acepcion mas interactiva y multidireccional que ya plantea el propio Sahlins, y
entender mitopraxis como el proceso de continua influencia reciproca entre la
ritualizacion, la expresion socializada y la vivencia del mito, y el relato, su
disposicion narrativa. Luego, es esperable que se produzcan retroalimentaciones
entre mitogénesis y mitopraxis, aunque sean factores sociohistoricos, externos en
si al mito (relato) y al rito, los que modulen la intensidad de los cambios, formales
o de fondo. En semejante dialéctica, ¢podra la mitopraxis acabar por esclerotizar la
mitogénesis, con su participacion social? ¢Podra la fiesta devorar finalmente al

mito, que a duras penas ha sobrevivido en nuestro mundo desencantado?

El tiempo, los intereses personales, los roces e incluso las inquinas que genera toda
colaboracién prolongada han desembocado en divergencias, a veces flagrantes entre
los informantes, pero apenas conciernen al relato en si, sino al mérito de cada cual
o a detalles sobre la organizacidn y la inspiracion de la comision. El éxito de la fiesta
ha generado numerosas expectativas, una nueva logistica, la llegada masiva de
jovenes, y también cansancios y discrepancias. No parece muy claro cémo va a
continuar la mitogénesis. Entre los “*maruxainos” veteranos, es facil oir comentarios

como el que me hizo Juana:

Era mas bonita. La gente siendo comercianta pues hace lo que le interesa,

éno? Esto era muy bonito. Cuatro compafieros y hacer una fiesta. Ahora se

7 La integracion de la comision fundadora es, de nuevo, objeto de ambigliedad e incluso de desacuerdos
sorprendentes para los extrafios. La Voz de Galicia (12 de agosto de 2010) citaba a: Tino Soto, Elena
Ron, Alfredo Fernandez, Alberto Pillado, Clara Rey, Ramdn Loépez, Antonia Casas, Tomas y Nardo
Martinez. Sin embargo, Pablo Mosquera (2017), ofrecia otra lista, pese a no estar presente.

8 En este sentido, abundan en los medios de comunicacidn (sobre todo diarios locales) las glosas sobre
la Maruxaina, con frecuencia estetizantes y costumbristas, producidas por algunos de los organizadores
sobre todo por Tino y Pablo Mosquera (el escritor mas prolifico con mucho), llegando incluso a publicarse
recientemente un fasciculo (55 paginas y 23 ilustraciones) por parte de la diputacion de Lugo (Rivas et
al. 2016). Estas informaciones, muy individuales, aunque dignas de estudio, no afaden nada al mito
reinventado y por eso no las he analizado especificamente.



puso en un plan, como le pasé a Ortigueira, y como le pasé a todos, se
desfaso6. éMe comprendes? (Juana, 85 afos, 19/9/2017)

Uno de los motores de la fiesta es también su primera amenaza: la posibilidad de
hacer dinero. La masificacion mediatica ha contribuido a que algunas de las
personas vinculadas a Maruxaina sientan que la celebracion es cada vez mas
artificial, si no ha perdido completamente su razén de ser. Estos desencuentros son
visibles en elementos clave de la fiesta, como el atuendo o las practicas, que mas

alla de la propia Maruxaina, eran fundamentales por su valor identitario marifieiro:

Después, se conoce que éramos muy voluntariosos, y fuimos haciendo y poco
a poco fue yendo a mais. Yo tenia la guerra de los trajes... iNunca las
peixeiras anduvieron con puntillas! Eso era lo que les decia eu. (Juana, 85
afos, 19/9/2017).

Tino se refirid a la produccién en cadena que elimina el caracter especifico, local:

(...) ya no se respetan los atuendos tradicionales, se venden en las tiendas
vestidos de Maruxaina, como si fueses a comprar un vestido de sevillana o de
torero. (Tino, 71 afios, 5/7/2017).

Ahora bien, no todos piensan lo mismo. Mucha gente ve la Maruxaina como una
oportunidad, no s6lo econdmica, sino para que haya vida en el pueblo. Por ejemplo,
los hosteleros interrogados se mostraban mucho mas tolerantes con aspectos
criticados como la acampada de jovenes en la zona del faro (prohibida en 2017),
argumentando que eso hacia que los jovenes del pueblo vinieran con sus amigos
(de lo contrario, ni forasteros ni locales) y apuntando que la cuestién de limpieza
era un problema de organizacién. Claro esta, en un pueblo tan pequefio, en que los

inviernos son muy largos, se generan tensiones facilmente perceptibles:

Esta gente es muy dificil de combinar. La gente que le da el aire del mar es
mas arisca, y otra cosa, una aldeifia rica, jamas es humilde, {Entendiste, no?
La humildad no se conoce aqui y dos guapos en un campo nunca acamparon.
(Dolores, 45 afios, 10/7/2017)

En 2017, por primera vez, la Asociacién de Amigos de la Maruxaina, heredera de la
Comision original, renuncié a organizar la fiesta (no a participar en la organizacién),

pidiendo la intervencién del concello.



Imagen 5: La actual representacion del juicio a Maruxaina en la playa. Josep Roca, 2017

Estos conflictos que, usando otro enfoque, podrian haber constituido perfectamente
el centro del articulo, dificultan la accién participativa y ponen en duda el discurso
de recuperaciéon de una autenticidad deshilachada con el paso de los afios. La
declaracién de la fiesta “De interés turistico gallego” en 1995, exigia una
normalizacion: fijar un dia, explicar en qué consiste exactamente la fiesta, qué tipo
de indumentaria es la propia, etc., es decir, una estandarizacién que contribuyd a
alejar Maruxaina de los antiguos marifieiros que la concibieron, temerosos frente a

un horizonte oscuro al que temian tanto como necesitaban. éO no?

Corolario. Eficacia estética: mitologia portuaria y elasticidad popular

en Galicia

Podemos concluir, sin afan de explicacion exhaustiva, que la reinvencion del mito
de la Maruxaina responde a una confluencia de caracteristicas y circunstancias de la
localidad de San Ciprian y su vecindario, tras la caida del franquismo. La posibilidad
de apelar con libertad a distintos elementos del imaginario gallego, permitio
actualizar un nuevo mito con mayor plasticidad, apelando a la vieja (y nostalgica)
identidad portuaria, hoy mucho menos presente econémicamente, como via de

recuperacion de una conciencia local, ignorada por la dictadura. En otro plano, la



asociacién inseparable del nuevo mito a su expresién en una fiesta popular, lo
convirtié en un vector participativo y en un elemento de revitalizacién local en un
marco de incertidumbre por los cambios socioecondmicos en curso. Ahora bien, esa
proyeccion festiva de la fiesta, ha contribuido a convertir el nuevo mito en un
objeto de consumo, lo cual, podria conducir rapidamente al agotamiento de su

funcidn social e identitaria.

Quizas el futuro de Maruxaina no sea tan oscuro como lo ven algunos de sus
fundadores. Su agotamiento aparente se refiere sobre todo a una generacion
determinada, y a un momento de la re-invencién de la tradicion, pero la experiencia
gallega permite pronosticar continuidades. El asociacionismo recorre toda la
construccidon identitaria del folklorismo galleguista o del galleguismo folklorista,
como se quiera: Sociedad Folklore Galego, Real Academia Gallega, grupo Nos,
Irmandades da Fala, etc. La obertura democratica alentd sin duda una recuperacion
desde la base de la voluntad participativa, resignificando imagenes del pasado
como la célebre solidaridad de las revueltas irmandifias, comparables en cierta
medida a los remences catalanes y su imaginario de identidad de a pie

recalcitrante!®.

La Maruxaina bebié de ese espiritu neo-irmandifio, de esa especie de mitopraxis
inducida por lo que podriamos llamar “comunidad”. La idealizacion y la debilidad del
concepto se plasman en las grietas que han resquebrajado la comunidad maruxaina

I\\

en estos 30 afos, pero no niegan la vigencia y el potencial “comunitarista”. De
hecho, ya se perciben indicios de relevo: las mujeres han asumido la organizacién
de la fiesta, tanto en la Asociacién como en el Ayuntamiento, con lo cual,
podriamos estar ante una nueva divisién del trabajo, en vez de frente a una fase

degenerativa.

Es posible, pues, que se constituyan nuevas formas de participacién, una esfera
gue esta evolucionando muy rapido con la incorporacién de las NTIC (Nuevas
Tecnologias de la Informaciéon y la Comunicacion) a la cotidianidad. Y puede que
sea en torno a otro avatar de Maruxaina o de otra figura. Maruxaina ha generado

entre los jovenes un horizonte alternativo al que alimenta la omnipresencia de

9 Véase Barros (2006). Las revueltas irmandifias en el siglo XV, supusieron una alianza entre
estamentos distintos (campesinos, comerciantes y burgueses, baja nobleza...) contra la alta nobleza y
clero. Aunque fueron derrotadas, el sistema social se vio permanentemente afectado y generaron un
imaginario de igualdad y de participacion politica.



Alcoa. Se trata de una corporacion multinacional estadounidense del tratamiento
del aluminio. En 1998, adquirio la planta de Inespal en San Ciprian, aprobada en
1974 e inaugurada en 1980 en medio de la polémica de las quejas por las
expropiaciones y la contaminacién, contrapuestas a su capacidad empleadora, de
unas 1.600 personas, incomparable en el area. Es la mas grande de Espafa en su
tipo y era la tercera del mundo en 1980%°. Aunque no intenta demostrarlo ni
argumentarlo, Fatima Brafia (2009) propone asociar la aparicion de la Maruxaina a
la instalacion de la planta de aluminio. Brafia asocia la Maruxaina al Carnaval
entendido segun la interpretacién del filésofo y critico literario Mijail Bajtin, que lo
entiende como un “rey destronado”, la personificacion mitica de la tradicion
superada por el progreso. Se trataria, pues, de un mecanismo de adaptacion
psicosocial a las incertidumbres de la modernidad, asi como de integracion de la

poblacidn recién llegada, atraida por el calentamiento econdmico local.

Ahora bien, aunque esta funcion sin duda existe, no parece central: la Maruxaina se
manifiesta mas como una reaccion, una alternativa no excluyente, que una mera
facilitacion de la entrada de una modernidad externa. Hoy cuando Alcoa produce
tanto miedo como empleo, con los persistentes rumores sobre su cierre o su venta,

la Maruxaina no parece haber perdido funcionalidad, ni arraigo, al contrario.

La elasticidad de la singularidad galega tal vez se explique como una adaptacién
mas de “huida al interior” que de revolucion abierta: no lo sé, y elegir en esta
disyuntiva desborda totalmente este articulo, pero lo que si parece claro es que su
adaptabilidad utiliza el lenguaje de la cultura popular, lo que ha llevado a
malentenderla como inmovilista. En realidad, Maruxaina apunta que la pasion por
esa estética conservadora, por esas viejas palabras siempre entre dos aguas, nunca
diafanas, siempre sospechosas, esconde (y hace mas socialmente digerible), una
voluntad casi dionisiaca, inevitablemente abierta al cambio, por cadtico que sea.
Esconde, pues, una eficacia social. La identidad, y la supervivencia portuaria, no
depende del Ultimo atraque, ni siquiera si es tan imponente como el de Alcoa, sino

de la continuidad de ese horizonte liminal que actualiza Maruxaina.

Para acabar, vuelvo a los términos de un Lison embriagado por el ethos galego, que

bien podria ser maruxaino:

20 https://elpais.com/diario/1980/10/05/economia/339548410 850215.html [consultada el 12 de
noviembre de 2017]




revista de recerca i formacio en antropologia

Los rapidos vuelos sobre escoba, la penetracion por minulsculas aberturas,
reuniones tenebrosas, enigmaticas, misterios seductores, libertades
idealizadas; conjuros, maleficios, actividades y poderes que notoriam ente
trascienden la condicion humana, etc., excitan la imaginacion, elevan
narradores y auditorio a un plano que rebasa el nivel de lo cotidiano y vulgar
y abren la puerta a otra concepcion mas libre, exultante y lirica de la vida.
Orquestan la prosa diaria con figuraciones mitopoéticas; se apropian, en otras
palabras, una difundida y tradicional concepcién brujeril y se sirven de ella
como trampolin para lanzarse a la fruicion de un mundo voluptuoso y

fantastico. (Lison Tolosana, 2004, p. 65).
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