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Resumo.

Esta investigacion constitie unha tactica de resistencia ante as dindmicas de
fragmentacion do capitalismo heteropatriarcal; un exercicio etnografico en torno o que
reflexionar dende o auto, acerca das violencias sobre os comuns no rural galego, e mais
concretamente, sobre os cofiecementos subalternos das mulleres. O longo deste proceso,
baseado no cuestionamento feminista de categorias e practicas, aproximeime as
consecuencias do proxecto de modernizacion tardofranquista, e a fragmentacion sobre a
nosa kultura, sobre min mesma, xerando a través do encontro con outrxs, a posibilidade

de visibilizalos valeiros, de (re)significar xuntxs.

Durante os nosos encontros reflexionamos sobre plantas medicinais, meigheria,
remedios e partos, aproximandonos o proceso de cercamentos capitalistas en torno a
unha ecoloxia de saberes e relaciéns baseadas na inter(intra)dependencia e as
solidariedades do modelo de subsistencia da aldea. Este achegamento permitiunos
profundizar acerca das hibridacions, correlacions e relacions de poder entre
cofiecementos, destacando o impacto destos procesos sobre 0s ecosistemas e a memoria
asi como as implicacions éticas e o valor epistemol6dxico da inter(intra)dependencia e o

comun para cos feminismos.
Resumen.

Esta investigacion constituye una tactica de resistencia ante las dinamicas de
fragmentacion del capitalismo heteropatriarcal; un ejercicio etnogréfico en torno al que
reflexionar, desde lo auto, acerca de las violencias sobre los comunes en el rural galego,
y mas concretamente, sobre los conocimientos subalternos de as mulleres. A lo largo de
este proceso, basado en el cuestionamiento feminista de categorias y practicas, me
aproximé a las consecuencias del proyecto de modernizacion tardofranquista, y la
fragmentacion sobre nuestra kultura, sobre mi misma, generando a través del encuentro

con otrxs, la posibilidad de visibilizar los vacios, de (re)significar juntxs.

Durante nuestros encuentros reflexionamos sobre plantas medicinales, brujeria,
remedios y partos, aproximandonos al proceso de cercamientos capitalistas en torno a
una ecologia de saberes y relaciones basadas en la inter(intra)dependencia y las
solidaridades del modelo de subsistencia de la aldea. Este acercamiento nos permitié

profundizar acerca de las hibridaciones, correlaciones y relaciones de poder entre



conocimientos, destacando el impacto de estos procesos sobre los ecosistemas y la
memoria asi como las implicaciones éticas y el valor epistemoldgico de la

inter(intra)dependencia y lo comdn para con los feminismo.
Abstract.

This research constitutes a tactic of resistance against the dynamics of fragmentation
within the heteropatriarchal capitalism; an ethnographic exercise to reflect from the self
about the violence over the common in the rural Galiza, and more specifically on the
subaltern knowledge of women. Throughout this process, based on the feminist critic of
categories and practices, | approached the consequences of the modernization project
during the late Francoism, and the fragmentation over our culture, over myself,
generating through the encounter with others, the possibility of making the emptiness

visible, of resignify together .

During our meetings we reflect on medicinal plants, witchcraft, remedies and birth
giving, approaching the process of capitalist enclosures around an ecology of
knowledge and relationships based on inter(intra)dependence and the solidarity of the
village's subsistence model. This approach allowed us go into the hybridizations
correlations and power realations between knowledge, higlighting the impact of these
process on ecosystems and the memory as well as on the ethical implications and the

epitemological value of inter(intra)dependence and the commons for feminisms.
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LIMIAR !,

Son da casa da Ferreira®. Mais a casa da Ferreira foi, tempo atrds, a casa do
Ferreiro. Cando el morriru, enfermo do pulmoén e cos fillos na emigracion, non quedou
ninguén para seguir co oficio. Foi enton cando a filla maior, a mifia bisavoa Manuela,
ou coma a cofiecin sempre na casa “a Madriiia”, se fixo cargo da forxa. Ademais de
traballar os muifios das cefias, onde ficou os invernos cunha escopeta nas mans, a
madrifia labrou as terras e mantivo o monte. Criou viuva xs fillxs en tempos de guerra e
fame e, xa de vella, atendeu xs netxs mentres os seus marchaban a emigracion. Foi eisi,
desta forza, ca casa do Ferreiro mudou a chamarse a casa da Ferreira e ainda hoxe

segue a manter este nome.

Imaxino a voz da Madrifia axil e profunda. So unha voz asi, unha forza asi, € quen de
mudar os nomes. E cas palabras non son nunca e soamente palabras, estan impresas de
certa maxia. Penso na voz da Madrifia coma un fio conductor sensible a fraxilidade co
sostén todo. Un son. Unha luz. Unha frecuencia comdn. Se cadra foi dende estes
acordes que aprendiu a falar cas abellas. Marmuraba no panal na boca das sobreiras e
con fume nas mans pronunciaba as palabras pra levalas canda si. “Entrade, entrade no
covifio que ides estar moi ben”. Elas seguian a stia voz entre o fume e deixabanse ir con
ela de volta pra eira, onde chegou a ter ducias de colmeas. A Madrifia podia falar pra
sanar, quitar o aire ou cauterizar unha ferida. Mudar os nomes. Dende esta forza,
sensible a frecuencia unica, a voz fundese na luz e xa non sabes cal das ddas viu

primeiro,

pero tampouco importa moito,
xa que foron e seran sempre
a mesma

cousa.

As abellas marcharon hai xa moito tempo, cando morreu buscaron refuxio no monte.
Hoxe a casa esta abandonada. Tamén os muinios. “Progresar” significou alonxarse do

atraso. E se cadra ese atraso eramos nos. Marchamos lonxe. A emigracion, a cidade ou

1,. . . . . . . .

Limiar: Prélogo. Entrada. Pieza de piedra o de otro material colocada en la parte inferior del hueco de
una puerta.
2 .

Ferreira: Herrera.



a casa nova, que non ten lareira® nin os recordos entre as pedras. Marchamos lonxe. E
0 monte medrou borrando os vellos camifios. Un monte que xa non é o noso, unhas
arbores grises que arden e que plantamos cas mans. E asi “o progreso” levou a fame.
As minas, os eolicos e as subvencions, e agora vivese moito mais sinxelo eiqui, ¢non

si?.

Na aldea cando te presentas o fas en referencia a familia a que pertences. Pra min,
neta de labregxs e de marifieirxs, nin da corufia, nin da aldea, ser da casa da Ferreira
representaba unha incognita, un eco lonxano. Coida que sexa unha parodia do sentido
de pertenza, a encarnacion personificada das consecuencias da violencia contra a mifia
kultura®. E existe de certo unha ruptura en min. Ante o encontro ca pregunta “de quen

ves sendo?” recordo esta extraneza dende ben cativa.

Pero cada limite me fixo coma son. Non existe a culpa. Son grazas a eles, a tédolos
camifios. Agora escoito a pregunta e atendo a resposta. Cada aprendizaxe diminue o
eco, volve a fiar as rupturas e a trémula voz térnase cargada de significado a pesar das

)

contradiccions. E neste devenir cara un “min mesma’ que é tamén un ‘“nos” onde

atopo a forza pra falar con voz propia respostando atenta o acorde: “Son da casa da

. 2
Ferreira” @,

(Diario de Campo, 24/04/2017.)
I RECETA PARA UN MEIGHALLO.

Este comienzo no es el comienzo. Seleccioné este fragmento del diario de campo porque
considero que refleja algunas de las lecciones de partida con las que hoy llego hasta
aqui. Este comienzo no es el comienzo, sino uno de los muchos puntos en los que hasta
ahora me he parado a descansar, tomar aire y retomar lo aprendido antes de regresar,

esta vez por escrito, al siempre inacabado proceso de crecer.

? Lareira: E| hogar. Chimenea a ras de suelo en la que se cocinaba, se charlaba, se contaban cuentos y
que constituia el centro de la casa.

* Rechazo el uso de la mayuscula para nombrar a mifia cidade [mi ciudad] en oposicion a aldea, como
una tactica de resistencia ante la carga simbdlico identitaria negativa do rural [del rural] cdmo “lo
minusculo”.

*6) Tal y como plantea Teresa Moure (2008:176) me referiré a kultura galega con “K” frente a la posicién
dominante de la cultura global: “[...] porque, ao non estar contemplado polo noso alfabeto, o “K” acada
unha dimensién claramente subversiva”.



Cuando el aprendizaje desborda por completo la investigacion hay ensefianzas que el
texto no puede aprehender. Resulta por lo tanto ingenuo limitar la experiencia a un
comienzo sobre el que proyectar nuestras latentes pretensiones de encontrar la verdad.
Un comienzo es un puente hacia el reconocimiento de la interaccion, del dialogo, de la
naturaleza y los elementos que componen este meighallo. Empezaré por tanto, por
esbozar aqui algunas de las lecciones de partida, que son también mis cofiecementos
[conocimientos] situados (HARAWAY, 1995), para reflexionar acerca del proceso

mediante el cual me acerqué a la tematica de esta investigacion.
Achegarme... a la investigacion

“Cuando una historia carece de vida se debe a que el narrador no ha tenido el coraje
de acercarse lo suficiente para iniciar una colaboracién. Se queda a una distancia de
“copia’. Acercarse significa olvidar la convencion, la fama, la razon, las jerarquias y el
propio yo. También significa arriesgarse a la incoherencia, a la locura incluso. Pues
puede suceder que uno se acerque demasiado y entonces se rompa la colaboracion y el

’

narrador se disuelva en la historia”.
John Berger.

Este proceso parte del enfado y la frustracion, emociones tremendamente poderosas
para la accion (MEDEAK, 2013:79). Comenz6 con un nudo en la garganta hace ya
mucho tiempo. Las dinamicas de la fragmentacion (FEDERICI, 2013: 256) y el
reduccionismo del capitalismo heteropatriarcal permeéandolo todo. Las fracturas
generando miedo, el miedo, seguido de la impotencia, la rabia. Entonces los feminismos
se convirtieron en un refugio, el golpe y el vendaje, catalizadores de un
empoderamiento necesario una vez pisado el acelerador. Los cruces de caminos del
master me trajeron gente valiente. Aprendimos a sobrevivir xuntxs [juntxs] y a
ensefiarnos dentro pero sobre todo fuera de las clases, leyendo en voz alta o
encendiendo hogueras en la noche. Pero el miedo no desaparecio. Las sospechas
terminaron por confirmarse dentro de la universidad, debido a la universidad y a pesar
de la universidad: mi manera de habitar el mundo era completamente canibal. Habia
aprendido a aprender dentro de la boca del monstruo y ahora debia plantear una

investigacion desde ella. Me senti hipdcrita.



Miré a los ojos de todo este miedo y reconoci aterrorizada sus reflejos en mi.
Contemplar sus formas me condujo de nuevo a la eterna cuestion entre fragmentacion y
unidn. Sentir, pensar, actuar... en mi caso siempre se traté sobre escribir. Y quizas fue
ahi donde empez6 todo. Compartir 0s nosos [nuestros] textos me ayudé a darme cuenta
de que escribir era mas que una necesidad. El ejercicio politico de la creatividad no
podia limitarse a explicitar las practicas funcionales al capitalismo heteropatriarcal,
debia construir en positivo. Intenté plantear mi tesis alrededor de la escritura como
herramienta feminista para tejer redes de interdependencia, pero siempre llegué a un
callejon sin salida. De nuevo la hipocresia de la teoria vacia que se quedaba en el papel.

De nuevo perdida en el recogimiento del ego.

Corri a refugiarme a la Unica casa que conozco, buscando, mas alla del miedo, o lugar
[el lugar] en el que sobreviven las interrelaciones. Queria estar a salvo. Fue entonces
cuando pensé en estudiar os cofiecementos subalternos (KOTHARI, 2002) das mulleres
da mifia aldea [de las mujeres de mi aldea]; as sUas [sus] practicas sanadoras en torno
al uso de remedios y herbas [hierbas]; as stias tacticas de resistencia® e hibridaciones
ante la entrada del capitalismo no rural tardo-franquista; as stas continuidades hoy.
Busqué supervivientes. Quizas solo queria que me sanaran a mi. Necesitaba saber, que
estos cofiecementos seguian ahi para nds [nosotrxs], que as stas tacticas de resistencia

y as sUas propiedades podrian ayudarnos a lidiar con la separacion.

Me enamoré, en un sentido literal y heteronormativo, de esta idea romantica. Fue duro
reconocer que no existian los paraisos perdidos, mantenerme alerta ante las trampas de
la nostalgia (SPIVAK, 1988: 291). Fue duro cuestionar un refugio que necesitaba, pero
sobre todo fue duro comenzar a escoitar outras voces, ceder espacios. Asi, el proceso de
aprendizaje fue, como suele suceder, un proceso de des-aprendizaje. Elegir la unién
frente a la fragmentacion y ensanchar este camino con mis pasos se convirtié en el
desafio definitivo. El flujo de este ciclo inacabado se repetiria una y otra vez a lo largo

del proceso y estoy segura de que seguird evocandome mas alla de este texto.

® Me referiré a tacticas de resistencia en lugar de a estrategias de resistencia siguiendo los
planteamientos de Nancy Scheper Hughes (1997:450): “Las tacticas no son actos auténomos [sino] [...]
defensivos [...] toman cuerpo ante la falta de un poder real. Las tacticas pueden desviar los despliegues
del poder pero no cuestionan el sistema. [...] Es una maniobra dentro del campo del enemigo. La tactica
es el arte de los débiles.”



Achegarme...a mis cofiecementos situados.

Son muller urbana, filla de corazén rural na diaspora.
Son tamén en consecuencia rural no corazon,

mais foranea da experiencia e ausente na cotidianeidade.
Son neta de migrantxs, labregxs e marifieirxs,

e son de clase media e barrio obreiro tamen.

Feminista na europa viciosa da precariedade,

castelan falante abandoando sempre

fragmentariamente

esta lengua .

Con este poema me gustaria situar mi investigacion, identificandome con un género y
unha identidade [una identidad] kultural georreferenciada como galega, semiurbana e
semirural. Soy consciente de que las rupturas de las que quiero falar [hablar] aqui, las
mias con a mifia propia kultura y las existentes dentro de ela [ella], no pueden
remendarse en unos meses de trabajo. Soy consciente de mis privilegios de muller cis de
clase media urbana, con formacion universitaria, e mais castelan falante que outra
cousa®, asi como de mi status de beneficiaria blanca de algunas de las ventajas
indirectas que ha traido consigo el capitalismo a Ixs ciudadanxs privilegiadxs del primer
mundo europeo. Sin estos condicionantes es muy probable que no hubiese llegado hasta

aqui.

Mais recofiezo tamén a mifia voz®, situada en la hiper-periferia europea del noroeste
atlantico, como herdeira [heredera] de las consecuencias de una violencia sistémica de
raices historicas imperialistas sobre a mifia kultura, que de manera mutante continta a
ejercerse hoy desde las logicas uniformadoras del capitalismo. Este reduccionismo ha
determinado en gran medida mi experiencia vital, por eso, y desde eiqui [aqui], me
declaro en desobediencia: no pienso continuar siendo complice de la separacion. Es
desde estas coordenadas geopoliticas que me propongo trazar un camifio [camino] en

galego. Porque la relacion entre outrxs [otrxs] e eu [yo] es también una relacién



conmigo misma e implica ademas de un “e logo ti de quen ves sendo?” un “e cOmo e
para quen queres ser?”(”) que exige posicionarse, planteando respuestas desde las que
falar cunha voz que sexa propia®. A mifia lingua [mi lengua], debe estar presente en el

texto.
Achegarme...a cuestion do galego.

“No fondo subxace unha idea moi sinxela: o galego por debaixo do espafiol como a

muller por debaixo do home””’

Carme Blanco.

A mifia voz é la fractura: herdeira forzada da diglosia®. A pesar de que aprendin
galego na casa, na aldea e na ria™® o castelan fue mi primera lengua. Mis padres
consideraron que no era prioritario dar prioridad o galego, que eu ya era y seria
felizmente bilingte. Pero como suele ocurrir con el no posicionamiento, la normatividad
impuso la regla de siglos de violencia cultural. Recordo a intuicion da vergofia
asociada a lingua do mesmo xeito que recordo a intuicion da vergofia asociada o
xénero™. Y es que la violencia es una nebulosa dificil de identificar. Rexeitei a lingua
0 mesmo tempo cos vestidos, mantendo a raia a vergofia®?, y fue esta barrera la que
finalmente abrio la fractura: a mifia aldea, a mifia casa e en definitiva eu mesma non

serfa endexamais completamente mifiat*®.

Siguiendo los planteamientos psicoanalistas de Lacan es la lengua la que determina y
constituye al sujeto: “Language emerges not as the creation of the speaking subject;
rather the subject becomes so only by schooling his speech to a socially determined
system of linguistic” (LOOMBA, 2015:54). En este sentido, tal y como plantea Maria
Xosé Queizan el mito del bilingliismo actia como una metéfora invisibilizadora de las
jerarquias (1977:57-58): “Cando unha persoa se ve obligada a aprender a manexar duas
linguas desde a primeira infancia é porque se da unha situacion inestabel na sociedade

na que vive que provoca, tamén nela, unha inestabilidade psicoléxica. En Galiza non

7 “En el fondo subyace una idea muy sencilla: o galego por debajo del espafiol como a muller por debajo
del hombre”



hai, pois, bilingismo por que o galego e o castelan non ocupan o mesmo lugar nin

tefien a mesma valoracion da sociedade*¥”,

Mi extrafiamiento hacia o galego es el reflejo de una socializacion enraizada en el
conflicto de la colonizacion linguistica. Tal y como plantea Gloria Anzaldia (1987:59):
“[...] I am my language. Until I can take pride in my language, I cannot take pride in
myself”. Utilizaré o meu [mi] galego para visibilizar estas tensiones, reflejando las
rupturas generacionales con respecto xs meus colaboradorxs y evidenciando un proceso
de castelanizacion y violencia del que formo parte. De este modo a través das sdas
voces traeré al texto a fala [el habla] da mifia aldea, tomando conciencia da
responsabilidade [la responsabilidad] que ello implica y asumiendo los peligros de las

trampas paternalistas del romanticismo.

El objetivo es el de generar cofiecemento mas alla de los discursos hegeménicos y de la
normalizacion castelanizante de las estructuras de poder®. Esta tactica implica ser
intuitiva y sensible a mis propias fracturas, ejerciendo un uso consciente da lingua que
visibilice en el texto tensiones, hibridaciones y relaciones de poder. También forma
parte de un compromiso con la necesidad de plantear interrogantes acerca de las
correlaciones entre género y lingua (QUEIZAN: 1977) entre las violencias latentes en el
orden linglistico-jerarquico global del que forma parte este programa de Master

Europeo.

Soy consciente de que al asumir este compromiso politico el resultado final de mi
trabajo puede resultar complejo a la lectura, pero considero el conjunto de esta toma de
decisiones central en la elaboracion de un discurso coherente con la investigacion y
conmigo misma. Asi, acompafiaré el texto de traducciones simultaneas [entre corchetes]
en referencia a aquellos conceptos que aparezcan por primera vez en el texto,
tomandome la libertad de traducir las citas cuando considere necesario, ademas de
afiadir un diccionario y un anexo de traducciones final, clasificado por capitulos y citado

entre paréntesis.

.0 galego, como lingua de tradicion oral, se vio forzado durante la transicién a la democracia a una
regulacion institucional que garantizara una “normalizacidn linguistica” funcional al nuevo gobierno. A
lei del afio 1982 considerada por amplios sectores politicos como una herramienta para la consagracion
de la castelanizacion, sera caldo de cultivo para un complejo debate politico acerca de las implicaciones
de a lingua escrita y de la consagracién das suas raices lusas o auténomas e independientes. Este
debate tratard de ser silenciado con la reforma aprobada en 2003, la denominada “normativa de la
concordia”, un acto simbdlico y meramente formal que afianzaba la lei del 82 (ALONSO PINTOS, 2002).



(De)construirme: objetivos, estructura y marco teorico.
“Sen tanta ciencia
sabias son as violencias facendo esencia

Sen tantos fumes

) ., 15
sabios son os liméns facendo zumes”®®,

Cantiga popular.

Este viaje es una invocacion a la interrelacion, un meighallo. Una llamada a la
diversidad del encontro [encuentro], como tactica para lidiar con el olvido y la violencia
del capitalismo heteropatriarcal. En este sentido posicionarse implica dar el salto a la
interdependencia, comprometerse. Siguiendo a Rosi Braidotti (2008:187): “Faithfulness
to oneself is not to be understood in the mode of psychological or sentimental
attachment to a personal identity [...] but faithfulness to mutual sets of interdependence

and interconnections. To be faithful to oneself is to endure”.

Es debido a esta invocacion, y a pesar de las contradicciones y de mis propias
resistencias, que lo que en un principio se planted6 cémo una investigacion desde la
etnografia, acerca de os cofiecementos subalternos das mulleres da mifia aldea, termino
por incorporar irremediablemente lo auto como herramienta, convirtiéndome en sujeto
de estudio de mi propia investigacion. Siguiendo a Donna Haraway (1995:331) es “[...]
el eu dividido y contradictorio el que puede interrogar los posicionamientos y ser tenido
como responsable, el que puede construir y unirse a conversas [conversaciones]

racionales e imaginaciones fantasticas que cambien la historia”.

Porque a medida que avanzaba en el proceso senti como un espejo ponia en duda
constantemente mis categorias. Porque en este devenir hacia la interdependencia la
produccién da memoria constituye un acto colectivo, me vi finalmente obligada a
abandonar la rigidez del ego, revelando mi punto de vista situado como uno entre los
muchos coexistentes en la multiplicidad de una realidad correlativa. De este modo
comprendi que manifestar mi propio proceso de deconstruccion a traves de experiencias
compartidas resultaba méas honesto que aduefiarme de a voz de outrxs para elaborar un

discurso propio: “Un trabajo concebido radicalmente es un movimiento de lo mismo



hacia lo otro que nunca regresa a lo mismo” (LEVINAS, 1987 en: SCHEPPER
HUGHES, 1997:35).

Es por ello que a lo largo de este proceso los objetivos formales definidos en el borrador
de mi tesis han sido cuestionados. Comenceé este viaje haciéndome preguntas en torno a
las rupturas que trajo consigo el modelo de desarrollo capitalista no rural galego
tardofranquista. Queria entender de qué modo estas fracturas atentaron contra 0s
cofiecementos subalternos das mulleres acerca del uso de remedios y herbas
medicinales, en un contexto de cercamientos sobre el mundo labregx y os ecosistemas
[los ecosistemas] en Galiza® (FEDERICI, 2013).

Pero una vez iniciado el trabajo de campo dichos cofiecementos aparecieron
indisociablemente ligados a meigheria [brujeria], abriendo la investigacién hacia una
ecoloxia [ecologia] de saberes (ORTEGA SANTOS, 2016: 66,70) plural, caracterizada
por la permeabilidad das practicas cotidianas: entre a cura e a “madxia”; entre as
plantas y el poder simbolico das palabras, obxectos e xestos, capaces de afectar y ser
afectados por una correlacion de fuerzas de la energia viva (ECHAZU
BOSCHEMEIER, 2015:412). Desde esta perspectiva las relaciones de interdependencia
y reciprocidad establecidas entre as persoas o monte, as plantas, os animais [los
animales] e mailos mortos [y los muertos], representan un enriquecimiento
epistemoldgico de especial interés para los feminismos, pero también para a ecoloxia
(MOURE, 2008:130). Asumir este giro en la investigacion supuso afrontar el estigma

de la supersticion, no solo en lo académico, sino también no persoal [en lo personal].

Mi inquietud no es por tanto la de abrir la academia a outros [otros] saberes sino
aprender de forma colaborativa con outros saberes desarrollando conversas
compartidas capaces de poner atencion a las micropoliticas de contexto asi como a las
macropoliticas y estructuras globales de poder (KLOPPENBURG, 1991 en: NYGREN,
1999: 267; MOHANTY, 2008: 407). De este modo el enfoque que propongo se aleja de
un planteamiento esencialista centrado en os cofiecementos subalternos das mulleres,
para adentrarse en un andlisis feminista dos saberes comins [comunes] generizados
reflexionando en torno a las relaciones de poder que determinan su produccién. En

definitiva, este ejercicio etnografico plantea interrogantes en torno a las negociaciones,

“uon

? Escribo Galiza con “z siguiendo unha tradicion galeguista herdeira de autorxs como Rosalia de Castro
criticxs con la colonizacion discursiva sobre a lingua (BRAIDOTTI, 2008:181, 183).
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resistencias e hibridaciones entre cofiecementos situados en un contexto de
cercamientos capitalistas, a través del cuestionamiento consciente de mis propias
categorias, y atendiendo a una practica de escoita [escucha], sensible a conversa

colectiva.

Desde estas coordenadas geopoliticas y teniendo en cuenta que o persoal es también
teorico (SCHEPER-HUGHES, 1997:34) y que tal y como plantea Rosi Braidotti
(2008:184) la esencia do persoal debe ser afirmada a través del encontro con outrxs;
resulta fundamental revelar a través de la estructura de este trabajo la necesidad de
confluir. Por ello y porque atender a un esquema rigido de apartados estancos oscurece
la fluidez del aprendizaje como proceso y reproduce el imaginario de segmentacion del
capitalismo heteropatriarcal; la narracion de este trabajo atendera a los ritmos, pausas y

fricciones naturales de la investigacion.

Para ello he decidido seguir una secuencia cronoldgica que me permita evidenciar la
confluencia con outras voces Yy la deconstruccién de mis categorias. La idea es partir de
un analisis contextual acerca do mundo rural galego y las consecuencias de las politicas
de cercamientos desarrolladas durante el tardofranquismo y la entrada en la democracia,
analizando algunos ejemplos de tacticas de resistencia y loitas [luchas] colectivas, para
a continuacion centrarme en el analisis del trabajo de campo. Dicha perspectiva permite
plantear una critica al estudio de los de cercamientos, abriendo progresivamente el

analisis a la complejidad de las multiples dimensiones de o comun.

Este cuestionamiento de etiquetas, ritmos y estructuras me lleva a reflexionar en primer
lugar acerca de la necesidad de hacer explicitas mis categorias y principios
epistemoldgicos. Tal y como plantea Haraway (1995: 317) las categorias constituyen
herramientas que construyen y condensan o0s cofiecementos como verdades retoricas.
Dichas verdades son relacionales, de manera que se ven afectadas y afectan a la realidad
en un contexto sociohistorico especifico (SPINOZA en: CURLEY, 1985: 126). De este
modo, su uso, permite el analisis pero sobre todo la consolidacion de jerarquias que
determinan a nosa [nuestra] experiencia interseccional relativa a sistemas diferenciados
de opresion (OLEKSY, 2011). Citando a Judith Butler (2011: 47): “Las categorias nos
dicen mas sobre la necesidad de categorizar o0s corpos [los cuerpos] que sobre 0s corpos

mismos”.
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Volviendo a Haraway (1995:317), coincido en que a nosa responsabilidade como
feministas es la de crear herramientas hermosas y obscenas que ayuden a la
deconstruccion de “la verdad” positivista, explicitando la naturaleza retorica de la
narrativa y desmembrando las falsas promesas de la objetividad como trascendencia.
Mantenernos alerta significa posicionarnos y ser conscientes de as nosas resistencias a
la resignificacion, significa ser creativxs para lidiar con la colonizacion discursiva de la
“produccion académica occidental” (MOHANTY, 1988: 112), la reproduccion de
binarismos y la homogeneizacion de la complejidad que caracteriza la vida de as
mulleres. El objetivo es el de proponer herramientas analiticas propias que permitan

formar alianzas estratégicas mas alla de fronteras nacionales, clases sociales y razas.
La intraaccion y la intradependencia.

De este modo considero urgente comenzar por aclarar la categoria de intradependencia
ya que resulta un concepto transversal a la investigacion que implica ademés un enfoque
particular con respecto a mi epistemologia. Esta categoria, propuesta por Karen Barad
(2008), parte de una reflexion en torno a la existencia desde la mecanica cuantica, que
entiende que las particulas no pueden ser comprendidas en un sentido individual en base
a estados definidos, sino que actian como un sistema basado en el entrelazamiento:
“[...] quantum physics has yielded compelling empirical evidence for the [...] claim that
things do not have inherently determinate boundaries and properties [...] We “humans"
are not the external other to nature but rather are part of the lifeblood of the universe in
its ongoing re-creation, and we must indeed be accountable to and for the lively
relationalities of becoming of which we are a part [...]” (BARAD, 2008: 174).

En respuesta a las epistemologias de la separacion, Karen Barad plantea el término de
intraacion (BARAD, 2008: 170) como categoria mas alla de la interaccién (que
presupone la existencia previa de entidades independientes) determinando asi un giro en
el panorama epistemologico y ontolégico que implica cambios fundamentales en la
naturaleza de la causalidad y la agencia. Esta propuesta encuentra importantes
similitudes con los planteamientos realizados desde a ecoloxia profunda acerca de la

coexistencia y la biodiversidad como simbiosis (NAESS, 2005).

En primer lugar “la intraaccion” afecta al modo en que nos enfrentamos a las categorias,
al entenderlas como un arreglo material impuesto a la indeterminacion del

entrelazamiento, con la intencién de otorgar significado a conceptos particulares en
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exclusion de outros. Tomar conciencia de los limites daquelas practicas que
constituyen diferencialmente a los humanxs y 0s seus outrxs es entender la
materia(lizacion) como un proceso, un fendmeno discursivo basado en la
intradependencia: “[...] not a thing but a doing, a congealing of agency.” La
materialidad es por lo tanto una performance discursiva del mundo aunque no el
producto fijo y exclusivo das préacticas humanas (BARAD, 2008: 173). Desde esta
perspectiva la objetividad se desvanece, el discurso siempre ha estado situado,
determinado por su naturaleza geopolitica. De este modo la categoria de intraaccion no
se reduce a la disolucidn postestructuralista del outrxs/eu nun todo, sino que reconoce la
necesidad dos cofiecementos situados en el proceso performativo de materializacion de

la realidad.

Es por ello que la escritura jamas podré ser la esclava sumisa de la verdad positivista.
No sin generar contradiccion. Escribir(se), hablar(se), habitar(se)... siempre se trato de
la performatividad de la experiencia, de la creatividad en la intraaccion desbordando las
categorias. Siguiendo a Guilles Deleuze (1995 en: JEANNES; DE COCK, 2005:3):
“creating, as thinking, is always experiencing, not interpreting [or being] but
experimenting [or doing]. In this sense creating is never defined by an image but it
creates itself’. ES en este sentido que entiendo la escritura como una herramienta

feminista de transformacion.

Mi escritura parte, como la mimica de Sadie Plant (1995, en: ZYLINSKA, 2001:131), o
los gestos subversivos de Gloria Anzaldta (1990:18), de la necesidad de confrontar la
ausencia de identidade bajo las narrativas colonialistas del falogocentrismo y el
capitalismo heteropatriarcal (IRIGARAY, 2002: 19-20). Pero esta estrategia no debe
limitarse al pesimismo o a la validacién del ego de la produccion académica occidental
(MOHANTY, 1991 en: NYGREN, 1999: 268), sino que el compromiso reside en ir mas
alla de la fragmentacion, en generar la posibilidad de crear una performance politica
comun. Es por ello que considero interesante la propuesta de autoras como Anzaldla
(1990:18) o Schepper Hughes (1997:40) de formular un texto abierto, capaz de otorgar

agencia a outras miradas, de dislocar a mifia propia voz entre outras voces.

Bajo esta perspectiva, abordaré una postura critica sobre la metafora, herramienta
basada en la colonizacion semantica masculinista y en la violencia de una dialéctica
binaria: “igual a/diferente de” (HARAWAY, 1999:319; BRAIDOTTI, 2008: 181,183).
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Sin embargo, y aunque consciente de los peligros, no rechazaré por completo el
potencial de su contigliidad. En parte porque considero interesante volcar este arma en
el contra-discurso y analisis critico del capitalismo heteropatriarcal, reclamando en
palabras de Medeak (2014): “un reparto equitativo del miedo y la violencia entre 0S
corpos”. Pero también, y en parte, porque a medida que profundicé en las légicas da
meigheria entendi que a metafora entrafia un poderoso sentido evocador, que utilizado
adecuadamente permite establecer correlaciones y efectuar cambios transformadores en
la realidad (ACUNA, 2016:66). De este modo a lo largo del texto explicitaré siempre el
uso de mis metaforas para evitar confusiones con respecto a la descripcion de las

realidades en las que se enmarcan os cofiecementos das mulleres.

En este sentido, considero interesante traer aqui la met&fora de Irigaray acerca de la
escritura como movimiento masturbatorio: "Reading as a relational process proliferates
trough the act of one handed reading into a multiplicity of meanings [...] allowing the
irreducible differences of alterity to emerge" (HUFFER, 2002: 143). Esta practica
asume la imprevisibilidad de o encontro mostrando tal y como plantea Derrida
(ZYLINSKA, 2001:138) hospitalidad con lo accidental.

Habitar el texto consciente de la intraaccion como performance politica colectiva
supone ademas reapropiarse del poder invocador de las palabras. La capacidad
transformadora de este meighallo depende de pronunciar, sentir y escenificar la poesia
como un acto (MARINETTI en: JODOROWSLY, 2004:22). En este sentido escribir
siempre ha tratado sobre conectar mas all4 de los binarismos, crear lazos al margen de
las l6gicas del miedo en busca de espacios comlns de creatividad y empoderamiento

feministas.
Os cofiecementos. A natureza.

Desde esta concepcion de la escritura entiendo os cofiecementos como una red
heterogénea articulada en base a procesos performativos de negociacion social que
envuelven a actorxs maltiples y relaciones de poder complejas. De este modo y teniendo
en cuenta que la neutralidad cientifica ha sido un mero reflejo de la ideologia, similar a
otras categorias construidas, podemos asegurar que todos 0s cofiecementos son
epistemoldgicamente locais [locales] y por lo tanto situados. (HARDING, 2000: 6,11).
Un andlisis feminista de os cofiecementos situados requiere por tanto prestar mayor

atencion a la intraaccion entre cofiecementos y a aquellas estructuras de poder que
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afectan al dominio de saberes particulares, generando tensiones, hibridaciones y
resistencias (NYGREN, 1999:267, 270, 273). Requiere otorgar centralidad a la
intraseccionalidad y a la pluralidad de la experiencia de as mulleres, ya que incluso
entre os cofiecementos locais existen variables significativas como resultado de factores
como la edad, a experiencia persoal, la procedencia, etc. Siguiendo a Anja Nygren
(1999:269) “the principal research problem is no longer the local knowledge systems as
clearly separated ‘there’, but the hegemonic discourses that authorize essentialist

representations of heterogeneous knowledges”.

En este sentido hacerme preguntas acerca dos cofiecementos subalternos labregxs
implica desdibujar los limites binaristas desde los que sentipensamos (ESCOBAR, 2014
en: ORTEGA SANTOS, 2016: 62) os corpos Yy las relaciones de poder ampliando la
mirada descolonizadora hacia a natureza [naturaleza] y reconociendo su capacidad para
producir nuevos valores éticos, nuevos efectos (MOURE, 2008: 170, 173; ORTEGA
SANTOS, 2016:66). En esta direccion autorxs como Terri Field (2000: 41) han
reivindicado o corpo como territorio desde el que superar las criticas vinculadas al
esencialismo de los ecofeminismos, cuestionando los dualismos privado/publico,
eu/outrxs, mente/corpo y entendiendo la experiencia desde lo que Charlene Spretnak
(1991) denomina “the soft boundaries of the embodied experience”. Esta toma de
conciencia acerca de la permeabilidad entre metabolismos sociais y ecoldxicos
[ecoldgicos] es reivindicada por Carol Bigwood (1991 en: FIELD, 1991:45) a través del
concepto de phusical: “from the Greek phusis (meaning nature), to explain a level of

interaction that is taking place constantly in the natural realm”.

De este modo los principios de la intraacion permiten ir mas alla de la metafora y la
metonimia para proponer una ética basada en el entrelazamiento. Tal y como plantea
Terri Field (2000: 50): “it is crucial that we learn to respect and relate to nonhuman
nature in terms of its/their commonalties and differences to us”. ES en torno a esta
propuesta que Rosi Braidotti propone el termino egalitarianism (2008: 183) como

respuesta ética a las ideas antropocéntricas de la modernidad.

Esta perspectiva permite hacer frente a las criticas que a menudo reducen el
ecofeminismo a un esencialismo, al entender que tal y como plantean Haraway, Derrida
o Braidotti, lo natural y lo artificial siempre han confluido: “the techno-logical body is
in fact an eco-logical unit” (BRAIDOTTI, 2008:182). Superar la mitificacion de un
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paraiso perdido implica parafraseando a Haraway (1990, en: FIELD, 2000:204): “no
solo la muerte de dios, sino también la de la diosa”. Y es que la critica a los
ecofeminismos no debe fundamentarse exclusivamente en el miedo, es hora, siguiendo a
Barad, de abandonar las epistemologias del recelo (2008: 174): “For far too long, "we"
have been invested in epistemologies [...] and theories of ethics that are based on a
belief that the universe [...] is something other than us, something that can't be fully

trusted”.

En este sentido, o cofiecemento, como ecoloxia de saberes comuns, constituye una eco-
filosofia de pertenencias identitarias mdltiples (DELEUZE; GUATTARI, 1980 en:
BRAIDOTTI, 2008: 182). Esta perspectiva implica una apertura epistemoldgica hacia la
intraconexién entre opresiones en términos de sexo, raza, clase, natureza... (FIELD,

2000:43) Tal y como plantea Tesera Moure (2008: 193) lo natural es también politico.
El género.

.Y el género? ;COmo entender esta categoria de andlisis en referencia a una
epistemologia basada en la intraacion? De nuevo me gustaria retomar aqui el
pensamiento de Haraway (1995:334): “El género es un campo de diferencia
estructurada y estructurante donde los tonos de extrema localizacién do corpo [...]
vibran en el mismo campo con emisiones globales de alta tensién. La encarnacion
feminista no trata de una localizacion fija en un corpo reificado [...] sino de nudos en
campos y de responsabilidades por la diferencia en campos material semidticos de

significado”.

Esta permeabilidad de la multiplicidad corporal y de los limites blandos da identidade
(SPRETNAK, 1991 en: TERRI FIELD, 2000:41) no supone una disolucion del género
como categoria de andlisis, sino de nuevo una toma de conciencia. En este sentido
coincido con Judith Butler (2002:24) al entender el género como un medio discursivo/
cultural a través del cual se consolidan los binarismos: “a través del cual "a natureza
sexuada” 0 "0 sexo natural” se forma y establece como “prediscursivo” una superficie

politicamente neutral sobre la cual actlia la cultura”.

Es debido a mi compromiso con la deconstruccion de los binarismos que a lo largo de
este discurso utilizaré la x para explicitar a mifia responsabilidade feminista con la

performatividad y la multiplicidad identitaria, substituyendo los demarcadores del
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género en substantivos o adjetivos relativos a los pronombres el/ela [ella] eles [ellos]/
elas [ellas]. El uso de la x constituye ademas una decision préctica ya que debido o
galego considerar otras opciones de deconstruccion gramatical como la “e” resultaba
particularmente complejo. Ademas incorporaré o nome [nombre] dxs autorxs al menos
en la primera citacion, con el objetivo de deconstruir la infrarrepresentacion das
mulleres en la produccion de cofiecemento dentro de la academia (DAMSCHEN,
2005:212).

Estas técticas de resistencia deben atender no obstante a un uso estratégico de los
esencialismos que permita su andlisis cdmo construcciones historicas basadas en
relaciones de poder (SPIVAK, 1994). En palabras de Leslie Mccall (2005 en:
OLEKSY,2011 :266): “The point is not to deny the importance [...] of categories but to
focus on the process by which they are produced, experienced reproduced and resisted

in everyday life”.

Meigos, compofiedores, mencifieiros 0 sanadores tomaron protagonismo en las obras
del romanticismo y la ilustracion conformando una lectura hegemonica y
heteropatriarcal acerca de “la medicina popular”. Esta inclinacion epistemoldgica al
universal masculino continta presente en muchas de las investigaciones actuales. Es por
ello que me referiré a os cofiecementos subaternos labregxs como cofiecementos de
mulleres, asumiendo que “home” [hombre] y “muller” son al mismo tiempo categorias
vacias y rebosantes. Vacias porque carecen de un significado ultimo, trascendente.
Rebosantes porque aun cuando parecen estables contienen en su seno definiciones
alternativas negadas o eliminadas (SCOTT, 1990:55).

En este sentido, y a pesar de la necesidad de una revision de la naturalizacion del sexo
como principio prediscursivo (BUTLER, 2002), considero de utilidad la aportacion que
hace Joan Scott sobre el género como categoria de andlisis. Su propuesta parte de un
principio integral de inter(intra)accion entre dos proposiciones: el género es un
elemento constitutivo de las relaciones sociales basadas en las diferencias percibidas
que distinguen los sexos y el género es una forma primaria de relaciones significantes
de poder. Con respecto a la primera proposicion el género se despliega en torno a cuatro
categorias: simbolos culturalmente disponibles que evocan representaciones multiples;
conceptos normativos que controlan el poder metaférico de los simbolos; instituciones

politicas y sociales y a identidade subjetiva. En cuanto a la segunda proposicion: el
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género es entendido como conductor permeable por medio del cual se articula el poder.
Esta categorizacion me resultard particularmente atil a la hora de estudiar las
confluencias y resistencias entre cofiecementos permitiéndome reflexionar acerca de

como tienen lugar los cambios y procesos socio-histéricos.

Entender el género como medio discursivo cultural basado en la intradependencia y las
relaciones de poder supone una apertura epistemoldgica hacia la intraseccionalidad, la
articulacién y confluencia de opresiones y privilegios entorno a subjetividades multiples
y situadas que involucran o corpo humano, o corpo da terra [tierra] y o corpo politico
(SHIVA, 1994 en: FIELD, 2000:49).

Los cercamientos.

Una vez presentada la intraccion asi como sus implicaciones epistemologicas en la
configuracién de mis categorias considero necesario analizar las dinamicas de la
uniformizacion capitalista y el concepto de cercamientos. Tal y como plantean autorxs
como Silvia Federici (2013:247) o Natalia Quiroga Diaz (2014:1) el sistema capitalista
resulta estructuralmente dependiente de la acumulacion y apropiacién de comdns que
permitan garantizar la reproduccion del sistema. De este modo “[...] su expansion [...]
estd firmemente sujeta a la premisa de separacion de los productores de los medios de
(re)produccion y de la destruccion de cualquier actividad [...] que no esté orientada al
mercado” (FEREDICI, 2013:114). Esta imposicion de la dependencia con respecto al
mercado, ha sido rebautizada por Christian Laval y Pierre Dardot (2015:16) bajo el
concepto de cosmocapitalismo, un contexto expansivo de relaciones basadas

exclusivamente en el nexo econémico (FEDERICI, 2013: 244).

Estas dindmicas de separacion, uniformizacion y dependencia pueden ser entendidas
metafdricamente a través de la imagen del fractal. Tal y como sucede en estas figuras
geométricas la estructura del capitalismo se repite de manera idéntica y a diferentes
escalas reduciendo la diversidad de una realidad multiple y limitdndola a un principio de
homogeneizacion. Este proceso permanente, y siempre inacabado, de “desposesion por
acumulacion” (HARVEY, 2011 en: LAVAL; DARDOT, 2015:146) necesita de los
principios de la uniformidad y del uso uni-funcional de los recursos naturales y
humanos con el fin de reducir complejos ecosistemas a un componente Unico, y dicho
componente a una Unica funcién que garantice obtener el méaximo beneficio en el

mercado.
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Sin embargo la abstraccion que rodea al sistema no debe alejarnos de la exigencia de
responsabilidades. Tal y como plantean Laval y Dardot (2015: 113) la instauracion
efectiva de la l6gica de la competencia en todos los dominios de la vida nunca se debi6
en exclusiva a actores privados; el estado es desde hace mucho tiempo un agente activo

en la construccion de los mercados.

Estas dinamicas encuentran justificacion en los principios universales del positivismo, y
en una comprension de la naturaleza do cofiecemento basada en tres principios
fundamentales: solo existe un mundo, una Unica forma de dar cuenta de él y una Unica
ciencia capaz de reflejar su verdad: la ciencia occidental universal del hombre racional
(HARDING, 2000: 12, 13). Siguiendo a Vandana Shiva (1988:24): “As a system of
knowledge about nature or life reductionist science is weak and inadequate; as a system
of knowledge for the market, it is powerful and profitable”. Este principio de
“universalidad substitutoria” se encuentra relacionado con la produccion de definiciones
totalizadoras de lo genéricamente humano como masculino (AMOROS, 2000). Dichos
presupuestos implican la destruccién de cualquier hipotesis que no comparta las
asunciones generales de la ciencia, devaluando outras formas de cofiecemento para
erguirse sobre elas. La violencia estructural de este modelo reside en el hecho de asumir
las partes de un sistema como el conocimiento del todo (SHIVA 1988:21-22),
consolidando los binarismos y dificultando la posibilidad de cuestionar sus propias
limitaciones, asi como las de las instituciones y practicas que las fortalecen
(HARDING, 2000:17-18).

Es en este sentido, y aunque mi intencion no es la de generar aqui nuevos binarismos,
que considero las ldgicas de la absorcion fractal contrarias a los principios de la
intraaccion. No podemos crear cofiecemento al margen da natureza. Asi mientras que la
absorcion  fractal sienta sus dinamicas en un proceso violento de
fragmentacion/uniformizacién la intraaccion compone un principio organico de
crecimiento colectivo (SHIVA, 1988: 3,41): “Fragmentation and uniformity as assumed
categories of [...] development destroy the living forces which arise from relationships
within the ‘web of life' and the diversity in the elements and patterns of these

relationships”.
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La cuestion colonial.

Los procesos de cercamientos capitalistas y la cuestion colonial se encuentran
intimamente relacionados. Esta conexion, que aparece con frecuencia en el discurso
generado por los ingenieros forestales del franquismo (SENJO, 1999: 53) continla
presente en la narrativa de La Xunta y del sector empresarial en Galiza. Sin embargo
siento la ilegitimidad de tomar esta categoria: colonizacion, y hacerla mia. EI miedo a
generar una imagen homogeneizadora, inconsciente de sus implicaciones, el miedo a
esquecer las intersecciones y los privilegios, el miedo, ain mayor, a las consecuencias

de no hacer nada en absoluto, de caer en los peligros del vacio epistemoldgico.

Tal y como plantea Ortega Santos (2016:68) una mirada inocente y empoderada sobre
los conflictos asociados a “la modernizacion” en el estado espafiol, contribuye a la
invisibilizacion del proceso como parte de una estrategia de adaptabilidad forzada,
afianzando asi la colonialidad epistémica. En este sentido los conflictos socio-
ambientales se encuentran atravesados por una doble colonialidad: Una colonialidad de
los seres, en cuanto que se proponen formas de manejo de los recursos que apuestan por
romper las formas de relacién de vida entre comunidades rurais y 0s ecosistemas, y una
colonialidad de los saberes cientificos y académicos, que imponen una mirada absoluta
a la interpretacion de las realidades.

Siguiendo a Marx (1977:915) la acumulacion primitiva en la reproduccion del
capitalismo se sustenta sobre los procesos de alienacidn de xs labregxs das suas terras y
el modelo colonial Europeo. De hecho, el ascenso de las ciencias modernas no hubiera
sido posible sin la acumulacion de recursos provocada por este proceso (SANDRA
HARDING, 2000:16). De este modo la acumulacion por desposesion en el capitalismo
no solo tiene lugar fuera de sus areas de influencia, sino también en la capacidad de
renovar y profundizar su dominio en el interior de las esferas que ya estan bajo su
control (LAVAL; DARDOQOT, 2015: 148). Bajo los principios de la absorcion fractal la
colonizacion implica una supresion de la heterogeneidad (SPIVAK, 1988:114).

Desde esta perspectiva y tomando como referencia la flexibilidad conceptual del
postcolonialismo, me aproxime al principio de “colonialidad interna” propuesto por
Ania Loomba (2015:32): “Colonialism is not just something that happens from outside
a country [...] but a version of it can be duplicated from within”. De este modo me

referiré al colonialismo en Galiza en relacién a una herencia histérica de violencia
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cultural de siglos de tradicion, y a un proceso de desposesion basado en la adquisicion
forzosa de terras y economias, kulturas y comuns. En este sentido podemos reflexionar
acerca de la existencia de relaciones de tipo colonial bajo un modelo plural,
descentralizado (HARDT; NEGRI: 2000:12-13): “Empire [...] is a decentred and
deterritorializing apparatus of rule that progressively incorporates the entire global
realm within its open, expanding frontiers. Empire manages hybrid identities, flexible

hierarchies, and plural exchanges through modulating networks of command”.
O comun.

De un modo genérico o comun hace referencia a aquellos recursos, areas de influencia
y espacios fisicos y simbolicos en torno a los que se desarrollan practicas y experiencias
colectivas al margen de las dindmicas econdémicas del mercado capitalista
(LAVAL;DARDOT, 2015). Esta perspectiva, desarrollada esencialmente en torno a
nociones de propiedad y productividad arrastra consigo la pesada carga epistemologica
del antropocentrismo, separando os outrxs no humanos del acceso os comdns. Ademas
limita las dimensiones y significados do comin reduciendo su naturaleza permeable a

los parametros de pensamiento positivistas.

Tal y como plantea Ortega Santos (2016:68) interpretar los conflictos en torno os
comlns en clave de asignacién de capital-renta natural supone imponer una fuerte
matriz eurocéntrica a la realidad, despojando as comunidades [las comunidades]
labregas de cualquier forma de relacién simbolica-cognitiva con el territorio y
priorizando una visién colonial protagonizada por lo masculino, lo productivo y lo
economico”. Descolonizar esta mirada analitica resulta fundamental si queremos
incorporar 0s saberes a este marco tedrico. En este sentido considero interesantes los
apuntes de Federici (2013:248) acerca de los peligros epistemologicos de la
reapropiacion: “[...] debemos ser bastante cautelosos, para no estructurar el discurso de
[...] os comUns de tal manera que permita a la clase capitalista, promotora y dirigente de
la crisis, [revivir] mediante este discurso, postulandose, [...] como guardianes del

planeta”.

El verdadero desafio consiste por tanto en ampliar y deconstruir la mirada sobre o
comun, rescatando el concepto de egalitarianism, planteado por Braidotti, para asi
tomar conciencia acerca del modo en que el conjunto de habitantes de un ecosistema

toman parte activa y coodependiente de experiencias en colectivo. Siguiendo Shiva
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(1988:27): “the whole is not merely the sum of parts, because parts are so cohesively
inter-related that isolating any one distorts the whole”. Esta perspectiva do comdn
plantea una critica a los peligros del capitalismo verde (DELESTRAC; FEYDEL, 2015;
ISLA, 2016), descentralizando la mirada antropocéntrica y economica de la ecuacién

para situar la creacion y recreacion de la vida en el centro.

De este modo debemos considerar os comuns como dinamicas flexibles de invencién de
la realidad en constante transformacién. Tal y como plantea Quiroga Diaz (2014:6): “O
comun no es una categoria clasificatoria que aluda a la propiedad sino que es una idea
fuerza central de la reorganizacion de la convivencia”. A lo largo de la investigacion
utilizaré este principio de o comun, como ambito de coexistencia entre habitantes dos
ecosistemas, en paralelo al discurso oficial de “lo comdn”, vinculado a la propiedad y a
la productividad, con el objetivo de visibilizar las contradicciones del reduccionismo

epistemolagico.

Voltar o campo: Metodologia para una crisis.

Este viaje autoetnografico es mi regreso particular o rural en un contexto de crisis. O
nome da mifia aldea es Belén, pero a casa vella [vieja] da familia, que pensamos é de
mediados do século XIX®®, sigue en pie en Gallufe de donde nos fuimos
definitivamente en 1981. As aldeas de Belén, Gallufe, Dians, Frensa, Gamil, Lamelae o
Roxido forman parte da parroquia de Santa Cristina de Fecha, no Concello
[Ayuntamiento] de Santiago de Compostela (Anexo. Fotografias ), provincia da
corufia. Con unha poboacion [poblacion] envejecida (24,1% mayores de 65 afios) de
220 habitantes (102 homes /118 mulleres) Santa Cristina de Fecha cuenta con un alto
indice de ocupacién agricola con respecto a la media del concello (27,8%)™. El entorno
natural da parroquia se configura siguiendo el curso del rio Tambre, formando un val
[un valle] recogido por os montes da costa, en los que o bosgque autdctono atlantico
compuesto por especies como o carballo [el roble] y o castifieiro [castafio] coexite con

el monocultivo de especies de rapido crecimiento como o olcalito [eucalipto].

Achegarme a mifia aldea, a mifia familia y a min mesma [a mi misma] desde la

academia fue un proceso psicologico complejo y lleno de tensiones. No solamente por

1% padrén Municipal, Instituto Nacional de Estadistica.
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confrontar la fractura de mi propia relacion emocional con un entorno que me
provocaba una fuerte sensacion de desarraigo, sino porque ademas debia hacer frente a
mis personajes en el: a cativa, a que estudou, a da corufia, a universidade™”. Sobre
todo a universidade. No queria que la investigacion devorase a través dos meus ollos

[mis ojos] y a mifia voz la experiencia de outrxs, 0s meus propios recordos [recuerdos].

Cuando por fin me decidi a tantear el terreno era entroido [carnaval]. Resulta
significativo pensar que los miedos que senti entonces formaban parte del rechazo a un
“disfraz de antropologa” que sentia me venia grande. Después de esta confrontacion
etnografica (GREGORIO GIL, 2014:300) llegué a plantearme elegir otro entorno, uno

“emocionalmente neutral”. Salir corriendo.

El apoyo da mifia curmé [prima] Adelina y sobre todo de outrxs gemmas, resultaron
fundamentales para no entrar en panico y entender esta investigacion como unha rede
de solidariedades [solidaridades] y de ayudas mutuas. Adelina me puso en contacto con
algunhas das vecifias [algunas de las vecinas] mas mayores da parroquia, y en cada
visita elas me redirigian a alguén mais. Y asi fui choutando [saltando] de casa en casa
dejando funcionar esta cadena, observandola. Fue por ello que no quise fijar un numero
estricto de entrevistas, ni tampoco apoderarme de este flujo con tal de garantizar un
trabajo “solido”. Encontrar un equilibrio entre el discurrir natural das conversas, la
observacién participante y la orientacion practica de la investigacion se convirtio en un
gjercicio de respeto. Como me aconsejo Adelina una vez: “A xente maior cansase
pronto”™®. Por ello trate de esforzarme en escoitar los tiempos y las ganas por encima
de los plazos y las exigencias positivistas de la academia. Hasta que pude aceptar los
limites del trabajo de campo y las caracteristicas de esta experiencia como parte de un
proceso situado, fui incapaz de ver las relaciones de poder que surgian entre nés a la
hora de negociar las caracteristicas de la investigacion. Aceptar que no todo estaba bajo
mi control, resulté profundamente emancipador, aprendi a relajarme y finalmente a

disfrutar.

Seria iluso, sin embargo, pensar que esta toma de conciencia condujo sin conflicto hacia
una mirada libre de colonialismo epistemoldgico. Tomar conciencia exige en la practica
insistir y equivocarse, exige tiempo. Soy consciente de haber reproducido formas de
violencia en el campo, considerando as mulleres guardianas monoliticas dos saberes, as

parteiras como categoria, 0s meighallos como folclore. Una disposicion al
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extrafiamiento (GREGORIO GIL, 2014:300) que permita identificar y confrontar las
relaciones de poder detras de estas asunciones es la base indispensable del trabajo

etnogréfico feminista.

Durante unas dos semanas espaciadas entre finales del mes de marzo y abril, visité siete
casas y comparti paseos, conversas y licor de herbas con mas de veinte persoas,
debatiendo en grupo o reflexionando de manera mas individual e introspectiva. Estos
encontros, pensados en un comienzo como entrevistas cualitativas semi-dirigidas
(VALLES, 2002) as mulleres de mayor edad da parroquia, estuvieron atravesados por
intervenciones de fillxs, netxs, sobrifixs ou vecifixs [hijxs, nietxs, sobrinxs o vecinxs]
qgue mostraron interés, me ayudaron a buscar algunhas plantas y generaron debate en

torno a cuestiones hasta entonces invisibilizadas.

Estas conversas se desarrollaron en base a una serie de tematicas de partida en torno a
los cercamientos tardofranquistas y democraticos, a memoria encarnada, los cambios en
os saberes subalternos o la introduccion del sistema de salud y sus implicaciones.
Gracias a la ausencia de una estructura rigida y debido a la naturaleza permeable de
estos cofiecementos la cuestion de as plantas y os remedios naturais se desdoblé hacia
nuevas direcciones: a meigheria, o autocoidado, as solidariedades, a experiencia do
parto, as tacticas de resistencia ante los cercamientos“®... El resultado fue una
enriquecedora apertura de la investigacion hacia a escoita y la agencia de 0s outrxs,

hacia la intraacion.

De este modo respetar las cadenas conjuntas de colaboracion me ayudd a ser mas
flexible con el “quen”, y a entender que todas las opiniones resultaron cruciales para la
investigacion. También me permitid centrarme en el “como” y agudizar mi sensibilidad
a la hora de tender puentes. Fue esta flexibilidad la que abri6 el espacio preciso a una
colaboracion real, permitiendonxs asumir posiciones de poder cambiantes durante as
conversas, o plantear as nosas inquedanzas [inquietudes] y reflexions [reflexiones] al
grupo en busca de respuesta. Respetar estas cadenas ayudo a configurar un entorno de
seguridad y confianza en el que me senti respaldada por unha rede de solidariedades
comunitarias (QUIROGA DIAZ; GAGO, 2014: 4: ORTEGA SANTOS, 2016: 68) de la
que formaba parte como neta de Lola da Ferreira. Mi sentido de pertenencia se

fortalecio.
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El uso del diario de campo me permitio acercarme desde la autoetnografia o encontro
con outrxs reflexionando a través da mifia propia memoria encarnada acerca de los
hitos y las encrucijadas etno-biograficas (DEL VALLE, 1999: 11; QUINIMIL
VASQUEZ, 2012: 18) que determinaron la experiencia en el campo. De este modo el
diario se convirti6 en una herramienta imprescindible a la hora de enmarcar las
coordenadas de los datos producidos durante la observacion participante (GREGORIO
GIL, 2006:31) permitiéndome reflexionar acerca de quién los generaba y con qué
propdsitos, al tiempo que planteaba interrogantes en torno a la cuestion de la

subjetividad multiple.

Me gustaria hacer referencia a continuacién a los principales conflictos éticos que
surgieron a lo largo de la investigacion y que se encuentran relacionados con mi
particular proceso de deconstruccion y cuestionamiento de categorias. En primer lugar
fue el viejo debate entre resistencia/asimilacion, rescatado por feminismos disidentes
queer (PARDO,2013: 168-170) en torno al inevitable conflicto con las instituciones
heteropatriarcales el que me ayudé a cuestionar el nGcleo originario de la investigacion:
¢Desde donde hablar acerca dos cofiecementos subalternos?, ¢Estaba colaborando con
mi discurso académico a una pérdida de control de “lo propio” en favor de la politica
de la normalizacion ejercida desde las estructuras del poder?, ¢Es verdaderamente
compatible el compromiso académico con el compromiso identitario? (HALE, 2015:2-
6).

“De nuevo, Yy como cada vez, la cuestion no es tanto tener la gran respuesta como
hacernos todas las preguntas” (PARDO, 2013:173), aquellas que permitan establecer
unos limites respetuosos entre epistemologias. Aprendi que ser responsable implica fijar
previamente las condiciones de la colaboracidn, respetando aquello que Charles R. Hale
(2015:6) denomina “reserva de saberes”. A lo largo de este proceso traté por lo tanto de
mantenerme fiel a alguns segredos [secretos] compartidos, generando outros propios
qgue me permitieran lidiar con el fragil equilibrio entre reconocimiento y re-

colonizacion.

Desde esta base y a pesar de que xs colaboradorxs estuvieron de acuerdo en aparecer
persoalmente en el relato, seguiré su consejo recurriendo al anonimato en el caso de
determinadas experiencias o relatos de tercerxs presentes en as nosas conversas. Esta

estrategia forma parte de una decision conjunta para garantizar que nadie pueda sentirse
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ofendido al tratar temas delicados como a meigheria. En este sentido resulto
fundamental compartir opiniones en torno al precedente de la obra de Manuel Pontes
Garcia que en su texto Santa Cristina de Fecha y Capilla de Belén (2011) recopild
muchas de las historias familiares de xs vecifixs. Algunhas destas memorias, publicadas
sin autorizacion, ponen en evidencia los conflictos provocados ante la ausencia de
negociacion colectiva, la violencia epistemoldgica sobre los objetos de estudio. El
conjunto de estas decisiones guarda relacion con un sistema de relaciones de poder y

unha estrutura social especifica do rural galego a la que me referiré mas adelante.

A medida que profundizaba en la investigacion consideré la posibilidad de dar un paso
mas, y elaborar un proyecto colectivo en torno os saberes subalternos. La idea seria
organizar un roteiro [ruta] en el que aprender xuntxs sobre plantas para luego componer
un recetario conjunto. Pero esta propuesta a pesar de la consigna de “crear cofiecemento
en colectivo” caia de nuevo en la rigidez del ego académico, ¢(Qué cofiecemento
esperaba generar y para quién?. La mayoria de estas persoas eran muy mayores y no
siempre pueden o quieren pasear. De este modo cada vez que planteé la idea del
recetario la respuesta fue difusa: “escolle o que ti queiras nenifia, non te molestes en
facer o recetario”®®. Fue entonces que decidi convertir este proyecto en un regalo para
elxs transformando los momentos que ya habiamos compartido en algo nuevo: un acto

poético. Un herbario.

Y asi, abandonando una estructura vertical en la colaboracion, las oportunidades
surgieron de forma natural: caminamos por as vellas corredoiras [caminos] casi
desaparecidas do monte comun, bajamos a cefia [acefia] a buscar dentequil o
simplemente nos asomamos a la puerta de a casa en zapatillas. Tal y como plantea
Nancy Scheper Hughes (1997: 39)”Ver, escuchar, tocar, registrar, pueden ser si se
practican con cuidado y sensibilidad actos de fraternidad y hermandad actos de
solidariedade”. De este modo aprender acerca dos cofiecementos subalternos implico
ademas recoger plantas, trazar mapas e investigar acerca de las madereras y las
empresas mineras. Aprender es en definitiva una experiencia expansiva de velocidades

alternas.

Estos debates pueden ser entendidos como dos grandes ejes en torno a los que

reflexionar acerca de principios éticos transversales al conjunto de la investigacion. Sin
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embargo no son los unicos. A lo largo del proyecto incorporaré otros interrogantes que

debido a sus particularidades toman mayor relevancia en contexto.
(Re)crear signos: Literaturay produccion de datos.

La produccién de datos, o signos, es consecuencia de aquellas tecnologias o practicas
que desplegamos a lo largo de la investigacion. ;Como ver?, ;desde donde ver?, ;qué
limita la vision?, ¢quién interpreta el campo visual? (HARAWAY, 1995:333). Estas y

otras preguntas determinan el acceso a y la interpretacion de los datos.

De este modo y dependiendo de las circunstancias en las que se dieron as nosas
conversas, pero también en funcion de las preferencias dxs colaboradorxs, pude
registrar unos siete encontros a través de grabaciones en casas y camifios, tomando
notas acerca de outras tantas conversas sobre las que a posteriori elaboraria un relato
autoetno-biografico en mi diario. También saqué algunas fotografias que me
permitieran explorar mi relacion con el entorno, y me aproximé o Servizo de Montes en
a Conselleria do Medio Rural, buscando documentacién acerca de los procesos de
reforestacion y privatizacion de comunais. Ademas exploré algunas hemerotecas locais
y estatales en busca de publicaciones médico cientificas, econoémicas y socioculturales
representativas de discursos del franquismo acerca de cuestiones como la salud, a
kultura popular, o la gestion forestal. Entre ellas destacan: Galicia Clinica, La Revista
Clinica Espafiola, la revista Montes o La Revista de Estudios Agrarios.

Aproximarme al trabajo que Ana Lois (2016) desempefia a través de su proyecto
Palabras secretas, en el que recoge en forma de videos préacticas sanadoras
tradicionais [tradicionales] da Galiza, representé una encrucijada fundamental en
relacion a mis datos, permitiéndome contemplar directamente algins dos saberes
descritos en el campo y hacerme nuevas preguntas acerca de la investigacion como

forma de terapia.

Siguiendo estas huellas me interesé por proyectos documentales de denuncia de los
cercamientos capitalistas no rural galego como O tesouro de Corcoesto, de Cora Pefia
(2015), Encrobas: A ceo Aberto, de Xosé Bocixa (2007) o Paraiso Roubado de Lukas
Santiago (2017). También acudi a las Jornadas organizadas en el Centro
Autogestionado La Nave 183: Encrobas 40 anos [afios] de loita, en las que vecifixs de

esta localidad y compafieirxs [compafieros] de Corcoesto compartieron as suas
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respectivas experiencias a lo largo de cuatro décadas de loita ante las politicas
neoliberales del estado y empresas multinacionales como ENDESA o la canadiense
Edgewater. Ademéas me acerqué a campafias anti-eucaliptizacion (SHIVA, 1988:82)
organizadas por asociaciones como APDR (Asociacion Pola Defensa da Ria), Adega
(Asociacion para a Defensa Ecoloxica de Galicia) y Cousa de Raices en las que se
denunciaba la sobreexplotacion dos montes por parte de empresas estatales o privadas

como Ence y Elnosa™.

En un sentido méas académico, me resulté complejo encontrar investigaciones feministas
acerca de la cuestion de los cercamientos, la transformacion dos saberes y el proceso de
“modernizacién” do rural galego. Trabajos como los de Araceli Freire Cedeira (2012),
Nieves Herrero Pérez (1995; 2008), Ana Cabanas Iglesia (2017), o Alba Diaz Geada
(2015) me permitieron acercarme desde el genero a las dindmicas de la conflictividad
social no rural ayuddndome a cuestionar conflictos normalizados y la ausencia de
resistencias. En esta misma linea las aportaciones ecofeministas de Isabel Vilalba
(2012) o Teresa Moure (2008) y las reflexiones en torno a lingua de Maria Xosé
Queizén (1977) o Carme Blanco (2006) me ayudaron a establecer un marco geopolitico

y reivindicar una epistemologia feminista propia.

Con este punto de partida y tomando como referencia la legislacion agroforestal
franquista y democrética'® ademas de algunas investigaciones histéricas acerca de la
evolucion de la conflictividad rural galega (SEIJO, 1999; HERVES SAYAR;
FERNANDEZ GONZALEZ; FERNANDEZ PRIETO; ARTIAGA REGO; BALBOA
LOPEZ, 1997) y las problematicas socioecoldxicas (LANERO TABOAS, 2013) me
acerqué a las investigaciones de Guadalupe Jiménez Esquinas (2013) y Joaquin
Rodriguez Campos (1999) que reflexionan desde el postestructuralismo acerca de la

1

apropiacion simbélica y patrimonial ejercida sobre as meighas ** y a natureza na

Galiza.

Tambien recogi las aportaciones de Enrique Alonso Poblacion y Sharon R. Roseman
(2012), Raul Soutelo Vazquez (2004), Susana de la Gala Gonzélez (1995) o José

Antonio Fernandez de Rota y Monter (1983) que reflexionan desde la antropologia

" Ence: Empresa Nacional de Celulosas de Espanfia. Elnosa: Electroquimica del Noroeste.
2 BOE, 151, 10/6/1957; BOE, 181, 29/07/1968; BOE, 35, 9/02/1990; BOE, 280, 22/11/2003;

B Meighas: brujas. Meigha: del latin “medo” que evolucionaria a “medicus”, “medica” en femenino.
Meigha: sanadora. (VAZQUEZ GALLEGO, 2005: 101).
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acerca de la construccion del género no rural galego. Estos estudios, en los que las
perspectivas feministas se encuentran practicamente ausentes, me ayudaron a desarrollar
una mirada critica, pero también aportaron datos relevantes de contexto de cara a la

fundamentacion de mi investigacion.

Trabajos especializados como el de Silvia Federici (2013) y Barbara Ehrenreich y
Deirdre English (1981), sobre los cercamientos capitalistas y los procesos histéricos de
persecucion dos cofiecementos subalternos, me permitieron introducirme en la
profundidad de estas tematicas desde los feminismos. A medida que afinaba la
busqueda percibi que el estudio dos saberes subalternos das mulleres en el contexto
europeo se correspondia en su mayoria con trabajos histéricos relativos al contexto
medieval y moderno (CABRE, 2008; 2011; SILVERBLATT, 1995; GREEN, 1989) de
manera que parecia existir cierto vacio académico por parte de los feminismos en

referencia os cofiecementos das mulleres durante la edad contemporanea galega.

Recurri entonces a investigadoras decoloniales como Vandana Shiva (1988), Doris
Quifimil (2012), Sandra Huenchuan Navarro (2002) o Maria Luisa Torres (2003) para
profundizar en los vinculos entre cofiecementos subalternos, colonialismos,
ecofeminismos y capitalismo en contextos contemporaneos. Asi mismo los trabajos de
Sandra Harding (2000), Brij Kothari (2001), Anja Nygren (1999), Charles R. Hale
(2015), Gayatri Spivak (1987; 1988), Chandra Mohanty (en: SUAREZ NAVAZ;
HERNANDEZ, 2008), Verena Stolcke (2000) o Vinay Lal (2001) me proporcionaron
nuevas perspectivas acerca de las relaciones de poder y os cofiecementos como redes

complejas e intradependientes.

Teniendo en cuenta estas investigaciones junto a las contribuciones ecofeministas y
metafisicas de autorxs como Terri Field (2000), Antonio Ortega Santos (2016), Jaques
Derrida (2004), Joanna Zylinska (2001), Rosi Braidotti (2008), o Karen Barad (2008)
elaboré una epistemologia propia acerca dos cofiecementos subalternos como procesos
performativos basados en la intraaccion. Fue desde estas posturas que me acerqué a un
reconocimiento do meighallo como practica sanadora, distanciandome de aquellos
estudios antropoldgicos positivistas de la modernidad que habian considerado a méxia
una sefial de primitivismo (TAYLOR; FRAZER; DURKHEIM; MAUSS, en: ECHAZU
BOSCHEMEIER, 2015:98; MURGUIA; FEIJOO SARMIENTO; BARREIRO, en:
MARINO FERRO, 1992: 70-75). Asi, me aproximé a la perspectiva de autorxs como
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Knud Rasmussen (2004) o Stanley Tambiah (1990) cuyo anélisis do meighallo
cuestionaba los esencialismos de la traduccion cientifica, que reducia a maxia al marco
interpretativo de la razon, con el objetivo de generar explicaciones autdbnomas desde

outros imaxinarios [imaginarios].

En esta misma direccion los planteamientos de Alejandro Jodorowsky (2004) me
ayudaron a entender o meighallo como una forma de arte; y junto a la obra de la tedrica
teosofica Helena Blavatsky (1877) a rastrear el significado de una genealogia
tempranamente anti-positivista que a pesar de resignificar a maxia desde la teoria seria
invisibilizada a lo largo de la historia. Las propuestas de Blavatsky resultarian ademas
cruciales a la hora de cuestionar las categorias espacio-temporales en relacion a a
memoria. Asi retomé los trabajos de Teresa del Valle (1997; 1999) acerca de la
centralidad do corpo con el objetivo de trabajar desde o recordo en torno a los
mecanismos de (re)produccién de identidades, realidades, tiempos, espacios y sus

cercamientos.

Una vez consolidada esta base teorica llevé a cabo una revision critica de las
publicaciones sobre medicina popular galega comenzando por el clasico de Victor Lis
Quibén (1980), La Medicina Popular en Galicia, y recogiendo materiales en los textos
de Xosé Ramon Marifio Ferro (1985), Elisandro Becofia (1988), Alvino Mallo (1992) o
XesUs Véazquez Gallego (2005). También me acerqué a publicaciones mas
especializadas como las de Marcial Gondar Portasany y Emilio Gonzalez sobre
etnopsiquiatria (1992) y a kultura como instrumento terapéutico (2011) o a los trabajos
de Maria Moure, Pablo Vaamonde y Ana Acufia recopilados en las actas de la IX
Xornada de Literatura de Tradicion Oral acerca da medicina popular tradicional (2016).
Estas obras especializadas, a pesar de apuntar algunas de las premisas a las que eu me
habia aproximado desde el concepto de intraaccion, y de considerar la cuestion del

discurso como herramienta, carecen de una perspectiva feminista.

En definitiva, y entendiendo estas lecturas como una técnica performativa
(HARAWAY, 1995: 333) de produccion de datos, las aportaciones académicas desde
los feminismos acerca dos cofiecementos subalternos se sitGan en coordenadas
geopoliticas que atienden a tiempos, espacios y condiciones en gran medida divergentes
a lo acontecido no rural galego. Es por ello que he tratado de trazar este mapa

ortopédico afadiendo y encajando miembros dislocados de diversas ramas dos
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cofiecementos, y proporcionando una sensacion de deformidad o corpo del trabajo. Esta
apariencia ha determinado la trayectoria de la investigacion ademas de su aspecto final.

¢Pero no podria ser este acaso cualquier otro?.

1. O RURAL GALEGO: REINTERPRETANDO “LA
MODERNIZACION”, REMEMORANDO LOITAS.

“The kinds of interactions one has with one’s surroundings shape what one can know

about it”.

Sandra Harding

Las transformaciones acontecidas en Galiza a raiz de “la modernizacion” capitalista
durante las Gltimas décadas del franquismo y comienzos de la democracia, tienen como
telon de fondo una secuencia de procesos acelerados de violencia, hibridacion kultural y
reajuste de los modelos productivos del sistema agrario tradicional, y da sociedade
[sociedad] asentada sobre él, bajo los nuevos patrones del capitalismo y el mercado
global neoliberal (COLMEIRO, 2009:214). Este proceso basado en los cercamientos y
dinamicas de la absorcién fractal se produjo en gran parte de la geografia estatal:
Asturias, Zamora, Ledn, Andalucia... si bien el caso galego cuenta con caracteristicas
propias (FREIRE CEDEIRA, 2012: 23).

A aldea: EI modelo de subsistencia y el género.

Para comprender el escenario de estos procesos considero importante partir del contexto
geopolitico y administrativo que configuran as aldeas, parroquias y concellos. Galiza
cuenta histéricamente con unha poboacién dispersa, herdeira de estructuras
eclesiasticas medievales redefinidas bajo la consolidacion de los estados nacion en la
edad moderna (DUBERT, 2012). De este modo os lugares, e aldeas, agrupadas en torno
a la iglesia parroquial, se encuentran enmarcadas en la estructura administrativa de los
actuales concellos, configurando en palabras de Soutelo Vazquez (2004: 33-34): “[...]

unidades espaciais e universos microsociais integrados”®" en los que la intensisdad y la
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funcionalidad de las relaciones entre as familias y os saberes, resultaron claves a hora

de elaborar tacticas de resistencia.

Este concepto de universo microsocial resulta funcional a una perspectiva
multidimensional del poder. No podemos reducir as parroquias a unidades histéricas
impermeables, burbujas atemporales de cofiecemetos subalternos locais que
permanecen en oposicion binaria a un mundo global, exterior (NYGREN, 1999:269-
70). Siguiendo a Foucault (1980, en SCOTT, 1986: 44), este universo microsocial debe
ser entendido desde la microfisica del poder como un mundo de constelaciones
dispersas, de relaciones desiguales constituidas discursivamente como campos de fuerza

sociales, permeables y en constante cambio.

A estrutura social da aldea, sentaba sus bases en una relacion integral entre recursos
naturales y humanos que garantizaba la autosuficiencia mediante el esfuerzo conjunto
da comunidade (DE LA GALA GONZALEZ, 1995:811; BENNHOLDT-THOMSEN;
MIES, 1999, en FEDERICI, 2013: 242). Este sistema productivo-organico,
caracterizado por la indefinicién juridica y legal dos seus [sus] comlns y la particular
atomizacion del minifundio, se estructuraba en torno a la explotacién dos labradios por
parte da familia, entendida en un sentido parental extenso (FREIRE CEDEIRA,
2012:82), y la gestion, aprovechamiento y administracion colectiva de comuns como 0s
regos [los riegos], os cofiecementos 0 0s montes en man [en mano] comin (SOUTELO
VAZQUEZ, 2006:53). Estos ultimos proporcionaban la mayor parte de sustento para 0s
animais y as persoas permitiendo el acceso a lefia, plantas medicinais, carbon vegetal o
materiales para la elaboracion de aparellos [aperos] de labranza (FREIRE, 2012: 32).
Ademas, las redes de solidariedade entre vecifixs garantizaban contraprestaciones y
ayudas a la hora de organizar tareas o solucionar conflictos. Tal y como ha demostrado
Alice Schlegel (1977, en SHIVA, 1988:42) bajo condiciones de subsistencia la
inter[intra]dependencia y el trabajo cooperativo se convierten en el modelo
caracteristico. En este sentido, el acceso a unha rede colectiva de cofiecementos comuns
altamente especializados (NYGREN, 1999:270), resulta una garantia de supervivencia

y adaptabilidad.

En este contexto las relaciones de género no pueden ser entendidas al margen del eje
central del modelo de subsistencia: a casa. Tal y como plantea José Antonio Fernandez
de Rota (1983:3) en o rural galego lo doméstico no se encuentra circunscrito a los
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limites de la vivienda, sino que: “[...] funciona como una unidad de convivencia social
[...] de denso significado kultural, que incluye la vivienda de [...] [persoas] y animais,
los terrenos de su pertenencia y medios de explotacion y produccidén”. Desde una
perspectiva critica con la centralidad productivista me gustaria reivindicar la
importancia da casa como espacio de convivencia y reproduccion de la vida. Concebida
de este modo, a casa, estd presente en todos os lugares geograficos con caracter
individual o comunal del nucleo de residencia: aldea, parroquia, lugar, etc (CABANAS
IGLESIA, 2017:107).

Dicha concepcion integral da casa junto con la importancia econémica del minifundio,
a estrutura poboacional dispersa y los ciclos de traballo [trabajo]™* determinarfan las
negociaciones en torno al género y el establecimiento de l6gicas méas o menos fluidas en
la division sexual del trabajo”® (DIAZ GEADA, 2015:150; CAMARERO;
SANPEDRO; VICENTE-MAZARIEGOS, 1991:116, 120). El solapamiento de
funciones era por lo tanto un fendmeno caracteristico da kultura comunitaria rural. Tal
y como plantean Natalia Quiroga Diaz y Verdnica Gago (2014:3) la existencia de
comuns y la desmercantilizacion dominante en las llamadas economias de subsistencia

garantizaba mayores niveles de autonomia para as mulleres.

Sin embargo, pese a la alta participacion en la toma de decisiones econémicas, el acceso
hereditario a la propiedad (ALONSO POBLACION, R. ROSEMAN, 2012:74) vy el
ejercicio de oficios que favorecian cierto grado de autonomia, como lavandeiras
[lavanderas] o costureiras [costureras], no podemos ignorar la desigualdad inherente al
sistema heteropatriarcal. Las logicas de la division sexual del trabajo continuaron
obedeciendo a un modelo en el que o coidado da casa y das persoas [las personas]
corria a cargo das mulleres, responsables del mantenimiento da horta [la huerta] y a
chousa’® pero también de gran parte del peso de la explotacion (DIAZ GEADA,
2015:156).

Tal y como plantean Maria Xosé Queizan (1977:12) y Raul Soutelo Vazquez (2006:
56,58) fue la sobreexplotacion das mulleres la que asegurd la supervivencia bajo el

modelo de autoconsumo hasta la segunda mitad del siglo XX posibilitando

" Especialmente intensivos en verano pero continuados a lo largo del afio (CAMARERO; SANPEDRO;
VICENTE-MAZARIEGOS, 1991:116, 120).

' Galiza es a comunidade con menores indices de “domesticidad” femenina del estado y con el
porcentaje mas alto de mulleres titulares de terras (DIAZ GEADA, 2015: 150).

'® Terras de pequefio tamafio proximas a a casa.
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posteriormente la transicion al capitalismo. Ademas, as mulleres labregas contribuian a
través de la propiedad, el usufructo y la apropiacion diferencial del trabajo a la
preservacion de formas colectivas de gestion que garantizaron la reproduccion social del
modelo de autoabastecimiento gracias a su capacidad de tejer redes de contraprestacion
entre casas (FREIRE CEDEIRA, 2012:54). En definitiva, las caracteristicas estruturais
da sociedade rural galega y la profunda integracién entre reproduccion, produccién y
consumo, convirtieron as mulleres en un elemento central das comunidades rurais,
aunque siempre bajo las logicas y los limites normativos del heteropatriarcado
(CABANAS IGLESIA, 2017:93).

Las politicas franquistas: El género.

Finalizada la guerra civil espafiola, tendra lugar una redefinicion politica del género en
base al ideal de “la mujer” como angel del hogar; destacando la imagen de la madre
reproductora de la nacion y cuidadora de “la casa” como eje central de una feminidad
contradictoria: entre la fragilidad natural y la demanda catélica de fortaleza y sacrificio
(GAMEZ FUENTES, 1997: 106-109). Este discurso descansaba en una férrea division
entre el espacio publico como esfera masculina y el privado como esfera femenina
vinculada a la preservacion moral del hogar. Se consagraba asi la herencia discursiva
del estado moderno heteropatriarcal sobre el que consolidar el ascenso de los medios de
produccion capitalistas (NUNO, 2010:37).

En este contexto, frente a un modelo de autoabastecimiento como o galego en la que la
vida estaba garantizada por el acceso a terra y os saberes, acabar con los lazos de
solidariedade comunitaria (ORTEGA SANTOS, 2016: 68) y con las dindmicas
flexibles de la division sexual del trabajo resultaran claves fundamentales para forzar la
movilidad de la fuerza de trabajo y el establecimiento de nuevas relaciones de género
favorables a las logicas del mercado (QUIROGA DIAZ; GAGO, 2014: 4). De este
modo, la expropiacion dos corpos das mulleres en beneficio del sistema, asi como la
erosion dos seus cofiecementos, y lugares de poder constituye una toma de control sobre
la base de la (re)produccion social (FEDERICI, 2013: 243; QUIROGA DIAZ; GAGO,
2014: 1,3). Tal y como plantean autoras como Mariarosa Dalla Costa, Selma James

(1977) o Silvia Federici (2010) la consolidacién del trabajo doméstico actuara como
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estrategia en la desvalorizacion del trabajo das mulleres y la separacion entre

produccion y reproduccion.

Siguiendo a Foucault (1980:156) estas dinamicas muestran como las relaciones de
poder pueden penetrar materialmente no corpo sin necesidad de haber sido
interiorizadas previamente en la conciencia social. De este modo, los procesos de
cercamiento y persecucion as mulleres forman parte de las dinamicas de la absorcién
fractal. Siguiendo a Maria Mies y Veronica Benholdt-Thomsen (en FEDERICI,
2013:243) “[...] en cierto modo, as mulleres son tratadas como comuns y 0s comuns son
tratados como mulleres”. De este modo, la denigracién dos saberes resultd una
estrategia clave para debilitar la capacidad de resistencia das propias comunidades
(QUIROGA DIAZ; GAGO, 2014:3).

En referencia a estos principios la condicion de “la mujer” serd regulada de forma legal
mediante la restauracion del cédigo civil de 1889 y el establecimiento del fuero del
trabajo de 1938, en el que las restricciones laborales se presentaban como una conquista
social liberadora. En adelante y partiendo de una diferencia salarial basada en el sexo,
solo podrian trabajar mulleres viudas, solteras, o casadas y con autorizacién del marido.
Los principios de esta ley continuaran hasta 1957 con la apertura del régimen al exterior
y la promulgacion ya en 1961 de la ley de derechos politicos y profesionales del trabajo.
La division sexual del trabajo se integrara en el sistema nacional de educacién bajo los
principios de la Seccién Femenina de la Falange, que adquiria estatus politico y
administrativo en 1934 (NUNO GOMEZ, 2010:131; FREIRE, 2012: 36,37).

En este contexto as mulleres galegas representardn un desafio al ideal de “la mujer”
siendo objeto de un discurso que las definia como sujetxs subyugadxs, déciles
resignadxs y pasivxs (CABANAS IGLESIA, 2017:94). Esta estrategia establece una
represion paralela sobre el modelo de subsistencia, pero también sobre a lingua,
decretando la prohibicién de su uso y atendiendo a una simbiosis simbolica entre as
suas cualidades y as de “a muller” con el objetivo vaciar de contenido a kultura
galega. En palabras de Maria Xosé Queizdn (1977: 67, 71-73): [...] ao galego
chamaselle dialecto, dicese que €é unha derivacién do castelan, que non esta
desenvolvida coma tal lingua [...] o castelan é masculino e independente, o galego é

feminino e dependente”(zz).
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Esta propaganda politica cotidiana se materializara a través del Servicio de Extension
Agraria (SEA) creado en 1955 con el objetivo de favorecer el desarrollo técnico del
sector mediante proyectos de colonizacion, repoblacion forestal y concentracion
parcelaria. De los cuatro pilares organizativos del SEA, habia uno orientado
especificamente as mulleres: el de familia y hogar, encabezado por las llamadas agentes
de economia doméstica. Tal y como muestra Diaz Geada (2015: 152, 154), en los
manuales formativos y cursos desarrollados por estas agentes, destacaba un fuerte
interés ideoldgico por restringir el trabajo agricola das mulleres, reforzando los ideales
de domesticidad y valores asociados a “la modernizacion” del hogar: “[...] soélo si le
sobra tiempo [“la mujer”] debe colaborar en las tareas de la explotacion, sin salirse de

las que le sean propias”.
Las politicas franquistas: Los cercamientos.
- Cercamientos geopoliticos

Durante el primer franquismo y a consecuencia de la precariedad sufrida en los afios de
postguerra, el modelo de pluriactividad y autoabastecimiento labrego actuara como
salvavidas (FREIRE CEDEIRA, 2012:32-33). Este sistema serd duramente castigado
por las politicas agroforestales del estado y su proyecto econdémico de “modernizacién”,
basado en una doble estrategia: promover y estabilizar las relaciones sociales
capitalistas mediante el cambio da estrutura social rural, y desarrollar una produccién
especializada, moderna y destinada al mercado. La privatizacion dos comudns y la
elaboracion de un discurso economico coercitivo y paternalista agilizaran el desarrollo
de un proyecto que puede ser entendido en dos fases diferenciadas (SEIJO, 1999:48-
49).

En una primera etapa, comprendida entre 1940 y 1965, el principal objetivo de la
administracion seré el de contribuir a una transformacion da estrutura social labrega y
de su economia. Durante estos afios tiene lugar la promulgacion de la ley forestal de
1957, que afianzaba una linea productivista basada en la reforestacién y tala de especies
autoctonas como o carballo y o castifieiro y en la introduccion de otras foraneas, de
crecimiento rapido, fundamentalmente o olcalito [eucalyptus globulus] y en menor

medida o pifieiro [pino].
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El incremento masivo de la intervencion estatal en espacios privados y bosques comuns,
debido al aumento de las competencias legales adquiridas por los ingenieros forestales'’
y el cuerpo administrativo del Patrimonio Forestal del Estado (PFE), se encontraba
vinculado al desarrollo de una industria de la celulosa que adquiria un estatus
preferencial de interés nacional. En paralelo a este proceso se establecerian restricciones
sobre as terras reforestadas impidiendo el desarrollo de préacticas de subsistencia y
garantizando asi la dependencia con respecto al sistema (SENJO, 1999:59; FREIRE
CEDEIRA, 2012: 23).

Estas dinamicas se encuentran en relacion a las corrientes migratorias masivas de las
décadas de los cincuenta y sesenta en Galiza. Tal y como plantea Saskia Sassen (1990,
en: FEDERICI, 2010:115) existe una relacion evidente de causa efecto entre el libre
comercio y los movimientos migratorios; forzar la movilidad de la fuerza de trabajo
implicaba, por lo tanto, destruir a sociedade organica y fomentar una nueva
cosmovision basada en el individualismo (POLANYI, 2003). En palabras de Ernesto
Garcia Diez (1963: 247), ingeniero de montes en la década de los sesenta: “Hablamos
de transferencia forzada por que la distribucion del trabajo humano no puede ser
abandonada a manos de la suerte [...] este es el caso de muchos campesinos que
permaneceran adheridos a sus pequefias tierras a no ser que sean forzados a

abandonarlas”.

De este modo, no fueron Ixs trabajadorxs quienes fueron liberados por la privatizacion,
lo que se liber6 fue el capital, ya que a terra ahora constituia un producto libre en el
mercado (FEDERICI, 2010 en: QUIROGA DIAZ; GAGO, 2014:3). Esta estrategia se
acompafiéo de un discurso basado en la conservacion del medio ambiente y en la
criminalizacion das préacticas labregas, causantes de la deforestacion y consideradas
técnica y productivamente deficientes (SEIJO, 1999:62): “Nosotros creemos €S un error
dar audiencia a quienes no pueden acreditar otra experiencia que la destruccion de
antiguas masas forestales 0 una torpe conservacién de las mismas a base de sacrificar
su renta [...] el propietario no puede nunca llevar una buena contabilidad porque le falta
el conocimiento del capital [...] ”. José Antonio Benedico Martin, Ingeniero Forestal
(1970: 414, 417).

Y poder legal para registrar como publica una propiedad, delimitar las lindes de las parcelas, cancelar os
dereitos labregos si se consideraban incompatibles con el desarrollo de futuros bosques y supervision
del estado de explotacién econdmica de los bosques privados decretando una intervencion forzada en
caso de ser necesario (SEIJO, 1992: 61).
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Dichos principios seran acompafados de argumentos de caracter social mostrando el
trabajo asalariado no monte como una oportunidad de reforzar a cohesion labrega. Bajo
este pretexto sera a poboacion rural la que se encargue de talar y reforestar os seus
propios bosques trabajando como peones (SEIJO, 1999: 61, 76). Expertos como Egon
Glesinger (1961: 368), director de la FAO (Food and Agricultural Organization) durante
comienzos de los sesenta, considerarian este proceso la consecuencia légica de un
desarrollo econémico sostenible, capaz de absorber la mano de obra y elevar la

capacidad de consumo.

De este modo, la deslegitimacion de la subsistencia y su asociacion con la pobreza, se
acompario del falso mito del desarrollo capitalista como salvacion, de la ética liberal de
la igualdad de oportunidades como estrategia invisibilizadora de las contradiciones y
desigualdades inherentes al conflicto “modernizador” (STOLCKE, 2000:46). En
paralelo a este fenomeno resulta fundamental el concepto de “wasteland” (SHIVA,
1988:88) en torno al que la improductividad labrega se asimila al deterioro de unha
natureza estéril y pasiva incapaz de producir beneficios rentables. En palabras del
entonces Ingeniero de Montes Eduardo Garcia (1948: 293): “[...] su salvacion requiere
medidas radicales como serian el sometimiento a un régimen de aprovechamiento
analogo al de los montes publicos y la adquisicion por el Estado de cuantos se

consideran interesantes para la economia nacional”.

Esta légica descansa en una conceptualizacién de la productividad en la que la nocion
de valor no es concebida al margen de las dindmicas del mercado (Anexo. Fotografias
I1). Tal y como planteaba José Maria de Abreu y Pidal, ingeniero de montes (1968:40):
“Los trabajos culturales [cultivos forestales] permitirdn acelerar el proceso de la
“transformacion” de nuestros bosques mas selectos hacia “su estado normal”
aumentando progresivamente su produccion”. Es en este sentido que para dar caracter
de producto a una realidad esta debe ser adaptada al discurso de la neutralidad cientifica

y tecnoldgica de las l6gicas de la uniformizacion.

¢Pero como se efectud en la practica este proceso de privatizacién? El estado legal
irregular de os comuns, asi como el desconocimiento acerca de su origen historico los
hacia particularmente vulnerables ante las politicas del estado y las grandes empresas
(FREIRE CEDEIRA, 2012:23; SEIJO, 1999). Bajo la ley de 1957 os montes comuns

pasaran a formar parte del catalogo administrativo vinculados asi a los ayuntamientos
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que, en adelante, se encargarian de regular el disfrute de sus aprovechamientos mediante
consorcios. Tal y como se especifica en la ley (BOE, 15, 10/06/1957:362): La inclusion
de un monte en el catalogo otorgaba la presuncién de su posesion por parte del PFE, sin
que esta pudiese ser combatida ante los tribunales. Asi, 0s montes comunais pasaran a
ser considerados como una forma atipica de propiedad publica, siendo el estado el
beneficiario exclusivo de la reforestacion que, de forma contradictoria, toleraba el
dominio directo de Ixs propietarixs (FREIRE CEDEIRA, 2012:28). Esta afirmacion del
derecho administrativo o dominio util de los municipios sobre os comuns sentaria las

bases del proyecto de privatizacion capitalista.

Con la entrada en los sesenta y la apertura al mercado exterior tendrad lugar un cambio,
favorecido por el plan de estabilizacion de 1959, que implicara un desarrollo acelerado
del proyecto “modernizador”, incorporando la mecanizacion en o rural y la devaluacion
dxs labregxs en el tejido social franquista (FREIRE CEDEIRA, 2012: 48).

En esta segunda etapa, marcada por el crecimiento econdmico, el discurso social se
abandonara en pro de la tecnificacion, el despegue industrial y un aparente interés en la
defensa del equilibrio de los usos maltiples del territorio forestal como espacio de ocio,
habitat para la vida salvaje y recurso econémico industrial. Bajo estos principios nace,
en 1971, el Instituto por la Conservacién de la Naturaleza (ICONA), una entidad
semiautobnoma encargada de la reforestacion y de la conservacion forestal ademas de la
gestion productiva y administrativa de los bosques publicos y la tutela dos comunais.
Este organismo estatal omnipotente concedia su sello ecolégico a los proyectos de
reforestacion actuando, al mismo tiempo, como juez y como infractor del proyecto
politico de la absorcion fractal (SEIJO, 1999: 77-80). EI ICONA desaparecera
definitivamente en 1992, sustituido por organismos administrativos autondmicos

coherentes con la politica econémica europea.

Durante esta etapa, y a consecuencia de las intensas loitas labregas, tiene lugar la
promulgacion de la Ley de Montes vecifiais en man comun de 1968 que reconocia la
titularidad histérica das comunidades asi como os seus dereitos [derechos] en el reparto
de los beneficios econdmicos do monte (FREIRE CEDEIRA, 2012:88; MONTERO DE
BURGOS, 1970:46). Os montes comuns seran a partir de entonces considerados
entidades locais de propiedad vecifial independientemente de estar o no incorporados en

el catalogo administrativo. Pero, a pesar del reconocimiento juridico, muchos montes
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quedaron fuera del amparo de la ley, mayoritariamente debido a los recursos
interpuestos por particulares y por los ayuntamientos, encargados de formar la comision
que redactaba sus ordenanzas de uso segun el principio forestal de racionalidad de la
explotacion: si 0 monte no estaba siendo utilizado el ayuntamiento procuraria
transformar su propiedad, para hacerla publica. (GRAU FERNANDEZ, 1969; FREIRE
CEDEIRA: 88-89; GOMEZ SAL; LOPEZ DE LA OSA, 1987)"®,

Ademas, durante estos afios tendra lugar “la concentracion parcelaria”, un programa
politico que contemplaba la union de pequefias leiras privadas en favor de un nuevo
organigrama productivo basado en propiedades de mayor tamafio que favoreciesen la
negociacion de las privatizaciones y la introduccién de tractores y otras innovaciones
técnicas acordes al proyecto “modernizador”. Estas medidas llegaran de forma tardia a
Galiza, en parte debido a su compleja geografia pero también al temor de que esta
decision representase un aumento del apoyo labrego a las guerrillas ocultas no monte.
(SENO, 1999:44-45).

Tal y como plantean Christian Laval y Pierre Dardot (2015:19) debemos distinguir o
comun de sus falsas apariencias do comdn: “la supuesta realizacion do comin en forma
de propiedad del estado solo puede suponer la destruccién do comin por el estado. En
consecuencia si algo do comun sobrevivid, a pesar de todo, bajo formas subterraneas en
las sociedades dominadas por dicha propiedad, fue pagando el precio de una resistencia

a este sometimiento por parte del estado”.

- Cercamientos sobre os cofiecementos subalternos das mulleres.

La deslegitimacion dos saberes labregxs y das suas tradiciéns [sus tradiciones], kultura
y lingua resultaron fundamentales en el desarrollo del proyecto “modernizador”. Tal y
como plantea Barbara Ehrenreich (1981:8) el mito de la superioridad técnica de la
biomedicina masculinista, sustituyendo de forma mas o menos automatica a la
supersticidn, tiene sus raices en la fundamentacion de un cambio de sistema. De este
modo el control de los medios de produccién implicaba necesariamente el control da

enfermidade que ponia en peligro los principios de la productividad, sentando las bases

¥ Entre las décadas de 1940-50 354,240 hectdreas de bosque en Galiza se encontraban clasificadas
como propiedad publica mientras 1,142,860 hectareas se consideraban de propiedad privada. Para la
fecha de 1999 solo 64,672 hectareas pertenecen a entidades publicas mientras que 1.618.157 se
encuentran en manos privadas (SEIJO, 1999:101)
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de wuna medicalizacion obligatoria da sociedade (GONDAR PORTASANY;
GONZALEZ FERNANDEZ, 1992:21). Resulta por tanto interesante prestar atencion a
la gestion del sistema sanitario, los discursos cientifico positivistas del momento y sus

reflexiones acerca dos cofiecementos subalternos das mulleres.

Durante el franquismo sera el Nodo el encargado de monopolizar los discursos relativos
a la ciencia y la tecnologia, estableciendo un modelo de conocimiento autoritario basado
en la censura y la jerarquizacion (LIRA RAMOS, 2013: 7). En lo relativo a la salud, la
critica a las innovaciones metodoldgicas, consideradas contrarias al régimen,
determinara una regresion tedrica coherente con la reduccion de la estructura sanitaria.
En esta situacion precaria se aprueba en 1942 la ley del Seguro Obligatorio de
Enfermedad, destinada a Ixs asalariadxs, que desvalorizaba la cobertura de riesgo con el
fin de abarcar un colectivo mas amplio que garantizase el respaldo social del régimen.
De este modo se consolida una estructura politica en la que la sanidad sera competencia
del ministerio del interior y el estado solo asuma la responsabilidad publica de la
prevencion, no asi la de asistencia (MARSET CAMPOS; SAEZ GOMEZ; MARTINEZ
NAVARRO, 1995: 219, 238; VAAMONDE GARCIA, 2016 en: 42). En este contexto
a poboacion rural galega recurrira 0s seus propios cofiecementos acudiendo a
sanatorios privados y en caso de extrema necesidad al hospital publico. Esta situacion
cambiara progresivamente en la ultima década de la dictadura con la apertura al exterior

y la incorporacion del seguro agrario, al que no todxs podian acceder econémicamente.

Tal y como plantea Vandana Shiva (1988:5) el reduccionismo cientifico de la
modernidad, al igual que el “desarrollo” capitalista, forman parte de un proyecto
heteropatriarcal de exclusién de aquellas vias de cofiecemento que entienden y respetan
la [intra]conexion que rige a natureza. Es por ello que os cofiecementos subalternos
labregos han sido histéricamente vinculados a la supersticion y a la ignorancia, con el
objetivo de minar la capacidad de resistencia das comunidades (QUIROGA DIAZ,
GAGO, 2014: 4) y sus relaciones con el entorno. En este sentido, ya desde el siglo XIX,
encontramos textos medicos que hablan dos saberes labregos como “preocupaciones
vulgares” que deben ser eliminadas en beneficio de la ciencia. Autores como Manuel
Murguia, el Padre Feijoo Sarmiento o el médico Xesus Rodriguez Lopez destacarian
entre las finalidades de su obra el combatir la supersticion: “Me propongo hacer ver a
los engafiadores, echadores de cartas, curanderos etc, que conocemos esas practicas y

oraciones que ellos ocultan tanto y en cuyo misterio fundan la virtud que se atribuyen
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para favorecer su engafiosa industria. Mis primeros y mas crueles enemigos son los que
aln tienen fe en las supersticiones que sefialo” (RODRIGUEZ LOPEZ, 1910 en:
MARINO FERRO, 1992: 69, 70). Este discurso incorporaba un ataque directo a kultura
galega, siguiendo al historiador romantico Bernardo Barreiro (1973:256): “Nosotros no
permitiremos que busque su remedio el enfermo con la ndGmina cabalistica sino con la
ciencia experimentada [...] procurando llegue el oportuno tiempo para reprimir y

castigar esos crimenes de esta cultura [...]”.

La obra més representativa del contexto franquista en este sentido, es el texto del
médico, etndgrafo y politico falangista Victor Lis Quibén que en “La medicina popular
en Galicia” (1956) recogeria remedios de esta tradicion curativa a la que describia como
pre cientifica (1980:15): “La supersticion [...] es una ciencia ridicula y fanatica sobre
materias religiosas y sobre los diferentes procedimientos que el vulgo emplea para la
curacion de las enfermedades [...] son todos esos individuos, que enemigos de la

ciencia y de la religion [...]".

Otra fuente interesante a este respecto es la investigacion publicada por Manuel
Cabaleiro Goas en 1953 bajo el titulo “La psiquiatria en la medicina popular Gallega”
donde se avanza hacia una interpretacion holistica das préacticas sanadoras aunque sin
abandonar una tonalidad peyorativa. Segun su tesis (1992: 81): “Todas las practicas de
la medicina irracional descansan en lo que cristianamente llamamos consuelo: un apoyo

creencial que acompafia la existencia en el vacio del enfermo [...]".

- Hacia una democracia incierta...

Este discurso evolucionara hacia finales de la dictadura cuestionando catergorias como
la supersticion e incorporando una vision integradora dos cofiecementos labregos a la

investigacion.

Dicho cambio tiene lugar en paralelo al nuevo proyecto politico de las autonomias que
traera consigo una redefinicion simbolico identitaria da kultura galega desde las
estructuras del poder, rescatando un pasado idealizado que recuperaba los movimientos
romanticos y nacionalistas del siglo XI1X y XX. Tal y como plantea Guadalupe Jiménez
Esquinas (2013) os cofiecementos subalternos labregos junto a natureza y a lingua
(RODRIGUEZ CAMPOS, 1999; QUEIZAN, 1977) seran resignificados como
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elementos patrimonializables inscribiéndose en complejas relaciones de poder que
invertian su carga simbolica de cara a una “normalizacién” e integracion en el nuevo

mercado global.

La imagen de “la mujer” sufrirda una metamorfosis bajo esta nueva idealizacion
postmoderna do tradicional, rastreable sobre todo en algunos discursos nacionalistas,
que sentaron sus bases sobre un discurso heteropatriarcal. En este imaginario, el
simbolo de lo maternal se convierte en la esencia nacional, fomentando una vision
idealizada de un pasado supuestamente matriarcal al que habia que regresar. Esta
cuestion estd muy relacionada con la construccion del cuerpo femenino como simbolo
de la nacidn, un lugar a explorar, penetrar y finalmente ocupar, un territorio pasivo que
solo bajo la accion del hombre puede adquirir valor (QUEIZAN, 1977: 73-74;
VILALBA, 2012: 124).

En este contexto el significado da casa se verad progresivamente restringido y con él
también el significado politico de la construccion “mujer”. De este modo, la
desarticulacion da kultura campesifia supondra la transformacion dxs labregxs en
empresarios agricolas y das labregas en su alter ego, o en amas de casa, que veran asi
limitada su capacidad para figurar como defensoras de los intereses de la familia y para
acceder a la esfera de lo publico (CABANAS IGLESIA, 2017: 109).

La politica de cercamientos en la entrada a la democracia se vera marcada por protestas
e incendios provocados en 0s montes que afectaran a una extension relativa en hectareas
a las areas reforestadas durante la década de los cuarenta (SEIJO, 1999:117). A lei [ley]

de montes vecifiais de 1989 debe ser entendida en este contexto.

De este modo La Xunta adquiria, jurisdiccién para crear leis propias, imponiendo una
nueva politica agroforestal que consolidaba los intereses supra-nacionales del mercado
global (re)forzando el transvase de poboacion rural al sector terciario. Asi, bajo la
nueva “Lei de montes en man comin” de 1989, consecuencia de la conflictividad social
labrega, se afianzaban los principios de las leyes forestales franquistas continuando con
el consorcio como método confiscatorio y asegurando el intervencionismo estatal a
través de subsidios (SEIJO, 1999: 118,121). El discurso economico agroforestal de la
democracia ha conservado los mitos de la improductividad dun rural/natureza/kultura

agonizante gque necesita de la intervencion estatal. Tal y como plantea Teresa Moure
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(2008: 194; 197; 199) la posicion de Galiza en Europa se define como “unha

mercadorfa de facil e frugal acceso”?®, unha kultura periférica.

Sin embargo, a pesar de los cercamientos, a agricultura de subsistencia no ha
desaparecido por completo no rural galego. La imposicion de un modelo agrario
conforme a las dinamicas del mercado coexiste todavia, de forma hibrida, con
dindmicas de produccion basadas en el autoabastecimiento. Tal y como sugiere Silvia
Feredici (2013:223) la persistencia de este modelo representa un triunfo ante las
préacticas del capitalismo heteropatriarcal, garantizando la pervivencia de mecanismos

para afrontar la violencia del mercado global y sus crisis.
Memorias de Reivindicacion y tacticas de resistencia desde o coman.

Este acercamiento a las técticas de resistencia desplegadas ante los cercamientos,
pretende cuestionar la colonialidad epistemoldgica de un analisis de los conflictos
socioecoloxicos basado en la centralidad de la productividad y en una mirada
empoderada e inocente sobre los conflictos, que desdibuja las violencias del proyecto
estatal capitalista, impuesto por la fuerza. De este modo trataré de realizar un analisis
critico centrado en las tacticas, pero sensible también a las agencias emergentes en

contextos adversos.

Durante todo el franquismo tuvieron lugar episodios de accion colectiva ligados a las
dificultades de subsistencia y a las privatizaciones que trajo consigo la politica
econdmica del régimen. En este contexto, la presencia das mulleres resulto
determinante debido a su importancia na estrutura social das comunidades labregas.
Tal y como plantea Ana Cabanas Iglesia (2017:107): “As mulleres do rural estan moi
presentes na protesta porque representan a casa”®. Estas acciones, que se remontan a
los afios cuarenta y cincuenta, son en gran medida desconocidas a causa de su
silenciamiento por parte del régimen, que las consideraba un foco desestabilizador de la
imagen del estado, pero también debido a la rigidez del contexto politico y a las

dificultades a la hora de dar el paso hacia un enfrentamiento abierto desde lo colectivo.

Sin embargo las expresiones de oposicion resultaron particularmente habituales en
provincias como pontevedra. Asi, entre 1959-61 as mariscadoras de Lourinzan se
implicaron nas loitas contra la instalacion de la Celulosa en la ria de pontevedra y

muchas outras, entre elas labregas del concello de Vilaboa, participaron de los
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conflictos generados por la construccion de la Autopista del Atlantico o la revuelta
contra el drenaje de la ria de Arcade y Pontesanpaio en 1965. También destacaron as
slias actuacions contra la organizacion corporativa de las Hermandades Sindicales de
Labradores y Ganaderos'®, negéandose al pago de cuotas y enfrentandose a los

consecuentes embargos.

En relacion a las politicas forestales de privatizacion dos comdns, destacan las practicas
desarrolladas en parroquias como las corufiesas de Trasmiras, Ordes, Cerceda, Oza dos
Rios, Outes 0 Mazaricos. Estas manifestaciones, que comenzarian como peticiones en
forma de cartas de la poblacion, daran paso a practicas de desobediencia ante la
prohibicion del pastoreo y la recogida de lefias nos montes; para radicalizarse,
posteriormente, a consecuencia de la ejecucion de las expropiaciones. Asi, las
reclamaciones ante las autoridades agrarias y forestales conduciran a la desobediencia
en los pagos, el boicot de los trabajos de deforestacion, incendios, cadenas humanas
para evitar las talas y desordenes publicos. Ademas, durante el auge de las protestas
(1951-67) se registraran multiples detenciones con sus consecuentes pleitos en los que
Ixs acusadxs resultaran ser mayoritariamente mulleres (FREIRE CEDEIRA, 2012: 39,
41, 42, 60, 61).

Estas acciones se valieron das redes de solidariedade comunitaria propias das
comunidades labregas en las que as mulleres contaban con especial protagonismo
(FREIRE CEDEIRA, 2012: 53).En este sentido la protesta constituye un proceso
colectivo de construccion kultural y reasignacion de identidades y responsabilidades
funcionales a la direccion de la movilizacion (CABANAS IGLESIA, ,2017:101).

De este modo, en paralelo al discurso de género franquista, xs labregxs se apoyaron en
una tactica de teatralizacion en la que as mulleres como nais [madres] y representantes
da casa adquirian legitimidad para llevar a cabo una accion de denuncia reapropiandose
de sus supuestas esencias femeninas de fragilidad de cara a la consecucion de sus
objetivos (CABANAS IGLESIA, 2017:94, 96, 103). En los casos descritos acerca de la
reforestacion, en los que as mulleres se situaran en primera fila, resulta interesante el
uso do corpo, socialmente vinculado a la debilidad, como herramienta para arremeter

contra las fuerzas del estado, junto a otros elementos simbdlico identitarios como o

19 . . . pe . . . .
Sindicatos verticales de afiliacion obligatoria creados durante el franquismo.
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foucifio e mailo sacho® que hacian referencia a la vinculacién a terra como sustento

das comunidades.

Asi, el ejercicio de la violencia como téctica, se encuentra en relacion a la imagen de “la
mujer”, emocionalmente inestable y fuera de control. Esta proyeccion resultaba
particularmente poderosa ya que enfrentaba el conflicto a la negociacion del genero:
“Dispersalas ou detelas naquel momento seria situar a muller nunha escala de iguais cos
vardns, e indicaria [...] que o condicionante do estereotipo de xénero negdciase en cada
momento, en cada conflito, segundo as circunstancias e en funcion da lectura que os
representantes do poder realicen”®® (CABANAS IGLESIA, 2017: 105). En este sentido
resulta interesante el caso de Encrobas (1974-2017) na provincia da corufia, donde
frente a las expropiaciones efectuadas por ENDESA, de cara a la explotacion de una
mina de lignito no val, xs vecifixs organizardn acciones colectivas de resistencia,
impidiendo el acceso de las autoridades as terras (Anexo. Fotografias. IlI) y
movilizando una protesta de gran repercusion en toda Galiza (HERRERO PEREZ,
2008:478).

Sin embargo estos actos performativos con respecto al género no representaron un
desafio radical: “o modelo social imperante como mulleres bragadas capaces da defensa
da terra [...] non € antagonico coa condicion de muller, a fin de contas asociada [...]
con falar de mais, moito, a berros, con levar e traer dixomedixomes con ser unha
tarabela [...]"®"” (CABANAS IGLESIA, 2017: 107-108). En palabras de Marfa Xosé
Queizan (1977:12): “[...] cando as circunstancias o reclaman esquécese a susodita
debilidade femenina e non se dubida en pofielas a realizar roles masculinos [...] ao
remate faise unha exaltacién do seu cometido, e as augas voltan a sta canle, e a muller

as stias labores como de cotio”?®.

El caso de Encrobas constituye un ejemplo paradigmatico acerca de las continuidades
de la violencia de los cercamientos mas alld de contextos histdrico-politicos. Tras
negociar un acuerdo sobre la zona afectada con la empresa en 1977, en los afios noventa
La Xunta aprueba un nuevo decreto de expropiacion. En pocos afios muchas das aldeas
da parroquia se ven amenazadas, corriendo peligro de derrumbe ante la proximidad de
las actividades mineras, que obligaran finalmente xs vecifixs a asumir el abandono das
stas casas (HERRERO PEREZ, 1995: 47) Después de la desaparicion de la mayor

parte da parroquia en los noventa, la contaminacion ambiental provocada por la
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carbonilla volatil procedente de los depositos de la central y los vertidos de la entonces
recién instalada planta de tratamiento de residuos de Sogama, constituiran los
principales motivos de loita vecifial, destacando como tacticas de resistencia la
acumulacién y visibilizacion del polvo de la mina, el corte de carreteras o las
manifestaciones (DANIEL LANERO TABOAS, 2013: 161). A Gltima casa de Encrobas

cae en el afio 2010 dejando una herida abierta na memoria colectiva...

1. UN MEIGHALLO: SANTA CRISTINA DE FECHA Y A ECOLOXIA
DE SABERES BAJO EL PROCESO “MODERNIZADOR”.

Achegarnos: Da tla man a outras man.
Comienza en entroido, na casa da mifia familia, na aldea de Belén. Me coloco la
mascara y al pronunciar las preguntas me convierto en la investigacion; entonces, y

automaticamente, siento una distancia invisible entre nos.

Adelina, tiene 68 afios, nacid y se crio con mi padre y mi tia na casa vella de Gallufe,
después emigré a Suiza en el 72 y al regresar construyo esta casa, la Unica de la que eu
tengo recordos. Ese dia hablamos en las escaleras sobre la investigacion. “Non se
acorda de moito”® de aquellas cosas de antes, solo de las infusiones y vapores de
follas [hojas] de olcalito para curar el catarro, y do dentequil, para tratar la rotura de
huesos: “[...] cando o irman da avoa rompera a perna o tomara, e tamén a nai da tla

avoa tratarana so con dentequil daquela vez que rompera unhas costillas” .

Me pregunto en qué medida la ausencia da memoria es una muestra del éxito de los
cercamientos, en qué medida una tactica de resistencia ante la mascara que llevo
(im)puesta desde la academia. Me pregunto también acerca de esta incbmoda sensacion
de intromision. Entonces, Adelina me propone acercarnos un dia o rio, a buscar
dentequil, para que eu vea donde crece, y me dice que hablara cas mulleres mas
mayores da parroquia para ver si les apetece ayudarme. Hace que sienta que todo isto

[esto] ya estd en marcha, que cuento con ela.
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Casa da Ferreira: Da cocifia a cefa.

Un par de semanas mas tarde, mientras limpiamos leituga [lechuga], Adelina me habla
sobre el acceso a la salud cuando era joven, antes del seguro agrario y de los cambios en
el sistema de comunicaciones que trajo consigo la concentracidon parcelaria: “Antes
estaban os sanatorios e o0 hospital. O hospital en Santiago era para a xente que non tifia
cartos (Anexo. Fotografias. IV). Ali atendianche pior. O que podia intentaba sempre ir a
un sanatorio. E o médico eiqui o tifias arrendado. Vifia de Portomouro e a xente

pagéballe unha cantidade o ano en millo, ou o que fose” G,

Este mecanismo de arriendo, propio de un sistema de subsistencia, garantizaba el acceso
a la biomedicina incluso ante contextos de precariedad econémica. Las complicaciones
afiadidas con respecto a las distancias para ser atendidxs, tanto por el médico, como para
afrontar los costes de un sanatorio, permiten comprender la necesidad de mantener unha
rede de solidariedades comunitarias y cofiecementos comuns de cara a la gestion
cotidiana de la salud, la prevencion y os coidados. Tal y como plantean Gondar
Portasanay y Gonzélez Fernandez (1992:41) no rural existe una conciencia de aquellas

enfermidades que son de médico y aquellas que no lo son.

Después de xantar [comer] hablamos sobre os montes en man comun. Adelina me
explica que la concentracion llego mucho més tarde que a outras parroquias, en 1973:
“Concentraronse as leiras e non os montes. Os montes de vecifixs en man comun habia
algo pero moi pouco [...] é monte que non é de nadie. fan os de Dians pero como si lles
dera por ir os do Ruxido. Después hubo unha época en que quisieran partirlo, pero [...]
non estiveron de acuerdo...”/ (Eu):“Qué non sexa de ninguén significa enton que ¢ de

todxs?” / (Adelina): “Claro” ©®?.

Las dificultades para repartir os montes y su pervivencia como comun legal hasta la
actualidad, representan sintomas de la confrontacion de dos modelos opuestos. Asi, ante
la imposibilidad de la absorcion, el fractal envuelve os comudns vaciandolos de
contenido e incorporandolos a su estructura como un elemento residual. En este
contexto las posibles tacticas de resistencia son resignificadas, a través do recordo,
como un error en la gestion de los repartos y en la toma de decisiones y 0s comuns
terminan por perder su significado. De este modo, la incorporacién del discurso
capitalista do comUn como “wasteland” o “terra erma” [yermas] a la cosmovision

labrega, traera consigo el consecuente abandono de los usos do monte comun.
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Epistemologicamente esta narrativa se traduce en una substitucion del “todxs” por el
“nadie”. Este presupuesto favorecera los procesos de privatizacion rompiendo los
principios de solidariedade comunitaria y la conciencia do comdn (QUIROGA DIAZ,
GAGO, 2014:3): (Adelina): “E as masas comuns... habia esta que ten carballos que esta
aqui xunto a carretera...e esta vendiuse, era do ayuntamiento... ahora comprouna uns

que tifian unas carnicerias” 33),

De este modo la concentracion parcelaria actué como lanzadera del proceso de
cercamientos, transformando radicalmente el entorno y las relaciones con el: “Agora ¢é
completamente distinto, non se parece a nada o que era [...] cando volvera de Suiza xa
tifian as leiras destinadas [...] arriba na casa de Pilara nds tifiamos unha leira e vifiamos
por baixo e entdén dixenlle eu: “para que esta ahi mifna nai collendo no millo” [...] e
dixome el: e ti que sabes se € a tda nai? non sabes que agora xa deron as parcelas

, . . 34
novas?’ [...] eu xa non sabia cales eran as nosas leiras”®?.

Esa tarde Adelina, a sua filla Rosi y eu bajamos en coche hasta a cefia, a buscar
dentequil. Caminamos a lo largo do rio Tambre hasta llegar o muifio da Ferreira y no
camifio me explica como preparar a planta: “E una rais [...] asi, ten como unha seta
abaixo e eso fervese en auga e é como unha efusion desas [...] e despois tomase a auga
esa e podelo tomar por riba da comida, pddelo tomar cando queiras que non che fai
dafio, e eso ¢ o que cura” 3% También me cuenta como a Madrifia siempre decia que
“curou” [se curd] a base de dentequil, aquella vez que rompid las costillas, y como por

8 Después me

eso ela siempre recuerda “de ver a potifia ca dichosa rais dentro
explica su aspecto, parecido as fieitas [una variedad de helechos] y también por que

crece en esta zona de o rio, casi dentro da auga y donde el nivel va mas bajo.

La transmisidn de estos cofiecementos nos permite hablar tal y como plantea Montserrat
Cabré (2008:39-40) de las recetas orales como textos de mulleres. Caracterizadas por la
flexibilidad de su estructura, que garantiza una transmision a largo plazo, las recetas,
resultan particularmente interesantes a la hora de problematizar las nociones de autoria
individual en la produccion de cofiecemento. En este sentido representan un desafio
epistemoldgico a las dinamicas de la produccién académica neoliberal, cuestionando sus
categorias uniformadoras y poniendo de manifiesto la permeabilidad dos saberes como

comuns simbdélicos.
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Al llegar o rio, Adelina me ensefia unhas plantas en el desnivel que baja o muifio. As
sacha co foucifio [las desentierra con o foucifio] y saca fuera unha raiz del tamafio de un
pufio (Anexo. Fotografias. V). Conocer el uso das plantas no solo implicaba
reconocerlas, sino saber donde buscarlas, conocer el entorno, el nivel do rio en las
diferentes estaciones y aprender a transmitir la preparacion do remedio (Anexo.
Fotografias. VI). Mi aprendizaje con respecto al dentequil, representa un ejercicio de
evocacién da memoria colectiva en torno a natureza, una relacion fundamental en la
produccién kultural e identitaria galega (VILALBA, 2013:118).

Este ejercicio de memoria biokultural (BARRERA Y TOLEDO, 2014 en ORTEGA
SANTOS, 2016:62) implica una redefinicién dos saberes y del aprendizaje a través del
acto y de la experiencia como movimiento basado en la intraaccion (JEANNES; DE
COCK, 2005:3): “Knowledge about nature can be materially assessed only when the
dualism separating thought from action and belief from practice is broken” (KUHN,
1972 en: SHIVA, 1988:32).

A través da nosa vivencia compartida, y entendiendo a memoria como un proceso tanto
individual como colectivo (DEL VALLE, 1997: 59,60), evocamos la (re)definicion de
un pasado atravesado por la fractura, de unha memoria presa de los cercamientos,
contribuyendo a revitalizar os saberes pero también a hilar los golpes, a definir as
identidades. Tal y como planteaba la filésofa teosofica Helena Blavatsky (1877: 184)
ante la inexistencia del tiempo y el espacio a memoria constituye una (re)construccién
permanente de la fugacidad de la experiencia, la inica que sobrevive: “Our conceptions,
limited to the narrow area of our experience, attempt to fit if not an end, at least a
beginning of time and space; but neither of these exist in reality; for in such case time
would not be eternal, nor space boundless. The past ho more exists than the future, as
we have said; only our memories survive”. ES en este sentido que la investigacion

adquiria un carécter terapéutico.

Esta experiencia permite reflexionar, tal y como plantea Federici (2013:28), acerca de
los inicios de las dinamicas de desarrollo capitalistas, expandiendo el concepto de
reproduccion del trabajo doméstico y “abriendo la puerta” da cocifia a horta y a terra.
Dicha cuestion se encuentra relacionada con la permeabilidad das préacticas que tienen
lugar en torno a casa (CABANAS IGLESIA, 2017:107). De este modo, 0s

cofiecementos subalternos deben ser entendidos desde una perspectiva plural, capaz de
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cuestionar los esencialismos asumidos con respecto as practicas das mulleres, pero

también de problematizar un discurso de género reproductor de binarismos.

Casa de Camean: Das recetas as solidariedades.

A tardifia [hacia el final de la tarde] fuimos a casa de Camean, en Gamil, a llevarle
algunos dulces o sefior Salvador que habia estado enfermo. Al entrar na cocifia, estaban
tomando tarta cunhas vecifias para celebrar os seus cumpleanos [cumpleafios]. Adelina
me presentd diciendo: “Esta rapaza queria saber das plantas e dos remedios asi de

antes” "

y enseguida comenzo una lluvia de recetas colectiva: “A auga de bieiteiro era
pros ollos”/ “E a auga da uveira tamén, para os ollos e para a cabeza” / “E a casca de
noz tamén para a dor de ollos” ®®. A sefiora Carmen, a muller de Salvador, me cogi6
del brazo: “A mifia nai pofiia bosta na cara cando lle doia moito a moa e disque lle
calmaba co calor”/“As barbas do millo fervianse, os moghons do millo, e co repolo

facianse emplastes para a espalda” 39)

Tal y como plantea Montserrat Cabré (2008:41) acceder al registro de estos textos
resultaba empoderador. Pero enseguida entendi que no era el momento para compartir
sobre la investigacion, resultaba intruso. Al abandonar mi méascara pude prestar atencién

a rede de coidados vecifiais de la que formabamos parte.

Siguiendo a Marifio Ferro (1992: 62-66) la drastica penetracion del discurso biomédico
no rural representa un choque con respecto a solidariedade comunitaria da aldea. En
Santa Cristina, donde a identidade se encuentra intimamente vinculada a estrutura
familiar, el eu forma parte de un nds y el n6s de un eu. En este contexto cubrir 0s
coidados emocionales ante a enfermedade representa unha responsabilidade comun
entre casas, por lo que resulta habitual visitar xs enfermxs con algo de comer
(GONDAR PORTASANY; GONZALEZ FERNANDEZ, 1992:19). De este modo a
enfermidade debe ser entendida como una construccion social colectiva (SCHEPER-
HUGHES, 1997: 192) que determina la forma de definir x enfermx en base a una

identificacion grupal.

En este sentido, el discurso generado desde la modernidad, que tiende a percibir a
enfermidade como un hecho natural aislado que irrumpe en o corpo y que debe ser

combatido, invisibiliza la dimension kultural da enfermidade no rural galego. La
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eficacia médica queda asi reducida a su dimension técnica, marginando no solo lo
kultural sino también lo emocional y creando una brecha de oscurantismo que dificulta
la comprensién da enfermidade vy la relacién co propio corpo (Anexo. Fotografias VII).
Siguiendo a Gondar Portasany y Gonzalez Fernandez (1992:38): “Aquela persoa que
sofre é incapaz de sentirse interpretada nun universo cultural alleo a menos que sexa
quen de atopar unha microkultura comin”®®. Ante la incomprensién que genera la
hipertecnificacion del discurso biomédico sentirse arropadx polxs vecifixs representa

una forma de otorgar sentido comunitario a lo ininteligible.
Casa de Diaz: Das compofiedoras as meigherias.
“La verdad es lo que es util ”
Alejandro Jodorowosky.

Al dia siguiente fui con Adelina a casa de Diaz, en Belén. Nos abri6 a filla de Maruja,
Carmen, gque nos invito a pasar y prepar6 café. Maruja tiene ochenta y un afios y vivid
siempre en esta casa ca familia. Nos sentamos junto a ela y Adelina me presenta como
a neta de Lola da Ferreira. Después explico el sentido de la investigacion, mientras ela
asiente y comienza a recordar sobre aquella vez en que se le hinch6 la mano de joven y
a compofiedora® de Santaia le hizo preparar un emplaste: “E chamoulle herba da plata
[...] e é unha follifia lanchifia que a temos ahi na auga que baixa do muifio pero agora

. . (81
non sei se serd o tempo de a habere [ ...] D,

A compofiedora, que aprendi6 todo do seu pai [padre], conserva a sus ochenta afios un
alto grado de reconocimiento entre as parroquias vecifias, donde aun es frecuente
recurrir 0s seus tratamentos [tratamientos] a la hora de tratar problemas de huesos o
escordaduras [torceduras] pero también otro tipo de dores [dolores] y lesiones como
desgarros musculares o infecciones en la piel:“(Adelina): “Non, a compofiedora esa
dalle ben eh! [...] e ten unha neta pero seica ainda non lle da coma ela [...] esta
estudiando fisioterapia pero non ten a experiencia que ten a abuela”/ (Maruja): “E unha
vella moi lista, é unha vella, pero unha vella coma as vellas dantes. [...] Ten unha placa

ali de que foi Franco ali a curarse”?,

20 o~ . . , .
Compofiedorx: Sanadorxs que tradicionalmente “componian” los huesos, curando esguinces,
dislocaciones o problemas musculares.
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Rastrear a xenealoxia [genealogia] de estos cofiecementos implica cuestionar
binarismos relativos al género y al modo en que se conservaban y transmitian os
saberes comuns. De este modo y a pesar de que os coidados y practicas curativas
fueron socialmente atribuidas as mulleres, la presencia masculina en estas esferas nos
habla del valor social y la importancia de os cofiecementos. Debemos huir por tanto de
los peligros del esencialismo romantico que define as mulleres como guardianas
imperturbables dos saberes, reconocer la diversidad y la intraseccionalidad de la
experiencia, pero también cuestionar las violencias relativas a la invisibilizacion de sus
esferas de poder (QUIROGA DIAZ, 2014:4).

A xenealoxia da compofiedora de Santaia resulta un ejemplo interesante en torno al que
reflexionar acerca de las fracturas provocadas por los cercamientos. En dos
generaciones la institucionalizacion obligatoria do cofiecemento y el academicismo
irrumpen en la transmision dos saberes que pasaran a ser adquiridos por su nieta,
estudiante de fisioterapia. Este fendmeno de hibridacion ayuda a cuestionar desde lo
micro la oposicion entre cofiecementos subalternos y cofiecementos cientificos. No
podemos limitarnos a reproducir una imagen de substitucién, debemos fijarnos en los
hilos conductores entre discursos, en la necesidad de confluir para sobrevivir, en las

tacticas de resistencia que surgen desde el corazon del fractal.

Tal y como plantea Tadashi Yanai (1992: 204) no rural galego conviven diferentes
discursos con respecto a la curacion, de manera que los principios biomédicos cohabitan
co hervalismo, o tratamento de 0sos polxs compofiedorxs, o tratamento maxico polxs
curandeirxs e a cura polo poder de Dios y de sus santos. Esta ecoloxia de saberes debe
ser entendida desde la fluidez, abandonando categorias estancas importadas desde la
academia para adoptar la permeabilidad de las categorias y discursos generados en el

campo.

Manuela, a curma de Maruja se acababa de despertar de la siesta. Es algo mas joven que
ela. Adormilada todavia, entra na cocifia y se sienta a mi lado, escoitando atentamente a
conversa sobre las técnicas utilizadas pola compofiedora: (Maruja): “Sabe tratar con
carifo [...] ¢ moi charlatana [...]”/(Carmen): “Pero xa che fala asi adrede cando che vai
a dar o tiron falache asi para que esteas distraida [...] e estds nerviosa porque estds

esperando a que cho d¢ e de repente [...]”"/ (Adelina): “[...] non, ald se non hai rupturas
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[sanache ben] [...]”/ (Maruja): “e senon mandanche pa o hospital [...] Ela se ve que non

. 43
é cousa dela...”™,

Esta sensibilidad y empatia, junto al uso de la palabra como herramienta terapéutica,
resulta fundamental para establecer una relacion de confianza que garantice la eficacia
del tratamiento (ACUNA, 2016; VAAMONDE, 2016). Una investigacion
comprometida y radical encuentra asi importantes paralelismos con estas dinamicas y
puede resultar en definitiva terapéutica: un acto de solidariedade (SCHEPER
HUGHES, 1997:39). Siguiendo a Pablo Vaamonde (2016:48): “So ¢ posible sanar se x
curadorx confia nas suas practicas, X doente confia nx sanadorx, e existe ademais, un
consenso social e unha opinidn colectiva favorabel sobre esa practica terapéutica”(44). La
introduccién del discurso uniformizador de la biomedicina representa un ataque a los
principios de este consenso social. Sin embargo, as sanadoras han aprendido a
coexistir, tendiendo puentes y reconociendo sus limites en pro de la curacion,

recomendando la asistencia sanitaria oficial cuando lo consideran necesario.

Manuela y Carmen recordan entonces el uso dalguns remedios cotidianos: (Manuela):
“Yo tengo unos textos de medicina natural... jNo de brujeria ehl. [...] y uso siempre la
monda de granada para la descomposicion”/ (Carmen): “Después sabes de que macordo
eu? NoOs tamén tifiamos un nogal e sempre que vifia a familia de Barcelona sempre
levaban follas de nogal que dician que eran moi boas para lavarse das infeccions da

parte de abaixo y que eran muy desinfectantes y muy buenas para las mujeres”“*®.

Esta necesidad de distinguir os remedios da meigheria forma parte de una tactica
discursiva de separacion y defensa ante el estigma que permite compartir y transmitir 0s
cofiecementos subalternos sin abandonar el discurso publico de la biomedicina como
verdad. Sin embargo y tal y como plantea Montserrat Cabré (2005:3-6) o0s
cofiecementos das mulleres representan un continuo entre lo ocupacional a lo
estrictamente magico. En este sentido la salud y os coidados del dia a dia, cuyo centro
se encontraba na casa, resultan semanticamente permeables, ocupando tanto el manejo
da enfermidade como el bienestar general, e incluyendo rutinas asociadas a la higiene, o
autocoidado, la alimentacion o el bienestar emocional (CABRE, 2008: 24, 26); Monica
Green (2005:3-6) ha denominado a este extenso dominio de las actividades das mulleres

“tecnoloxias [tecnologias] do corpo”. Esta fluidez permite cuestionar la rigidez de las
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nociones biomédicas asi como las relaciones binarias que se establecen con el propio

COrpo, con outrxs corpos.

De este modo, en el proceso de transicion al capitalismo la ruptura entre natureza/corpo
y civilizacion/razon no se habia concretado todavia; por tanto, a méxia y la invocacion a
las fuerzas da natureza constituian un saber comdn y necesario para garantizar las
condiciones para la vida y una fuente de poder para as mulleres que accedian a eles
(QUIROGA DIAZ, GAGO, 2014:3,4).

A lo largo de esta enumeracién de remedios pregunto acerca de los usos da ruda.
Manuela me explica que a ruda se usaba contra o meighallo llevindola en un saquito
colgado al cuello que también ayudaba xs nenxs a expulsar las lombrices intestinales. Es
a partir de esta hibridacion semantica entre propiedades terapéuticas y simbolicas que
los limites entre herbarismo y meigheria se desdibujan: (Manuela): “Mi abuela fue a
una bruja por ahi por la parte de debajo de Portomeiro porque mi hermana estaba
enferma y [...] le mandd ir a un campo de ortigas, coger unas ortigas y decir”/
(Carmen): ‘“’Buenos dias Don Torollo...” [risos] dillo, dillo/ (Eu): “Coémo
6?”/(Carmen): “E unha pallasada”(46) / (Manuela): “Buenos dias Don Torolld, Bos dias
te vefio dar quitame o color da tricia, dame o color natural”/ (Adelina): “Esas cousas
semellanse brujerias pero hai cousas que non...” / (Maruja): “ As ortighas usabaas

moita xente”/(Carmen): “Para facer freghas”(47).

El uso de la risa constituye otra tactica mediante la que abordar la cuestion de a
meigheria desde la seguridad del discurso oficial. Sin embargo no esta exenta de
peligros, tal y como plantea Bergson (1983: 22) para que una ceremonia se vuelva
coémica basta con que a nosa atencién se centre en lo que tiene de ceremonioso,
esquecendo su materia o contenido para centrarnos solo en la forma. La risa representa
una poderosa herramienta de control social. De este modo, esquecer la materia del
meighallo supone esquecer un universo de cofiecementos que formaban parte da
kultura; supone asumir el vaciado de contenido do comdn a manos de la absorcion
fractal. Es por ello que para lidiar con la violencia simbdlica, la risa debe ser
cuestionada y as practicas tradicionalmente vinculadas a meigheria disociadas de los
peligros del estigma. Siguiendo a Jodorowsky (2004:129): “no hay que reirse de, sino

reirse con”.
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La importancia do meighallo como receta oral radica en su natureza poética y poder
evocador. Tal y como plantea Pierre Bourdieu (1985:110) la eficacia simbolica
constituye la capacidad da linguaxe para producir lo que nombra, generando
transformaciones y cambios en la realidad por medio de la construccion de significado y
la orientacion de la accion. Esta capacidad depende de su reconocimiento, el cual esta
en conexion con las condiciones sociales de su produccion. En este sentido o meighallo
puede ser entendido como poesia en accion (JODOROWSKY, 2004:193), o en palabras
de Ana Acuna (2016:58): “como unha poesia méaxico-ritual con funcion terapéutica”.
Asi na kultura popular galega as persoas se convierten en apéndices das palabras [las
palabras] de manera que una vez pronunciadas estas cobran autonomia para beneficiar o
destruir, generando en aquellos que las utilizan unas resonancias, una fe y por tanto una
efectividad de gran potencial transformador (GONDAR PORTASANY; GONZALEZ
FERNANDEZ, 1992:251). Bajo estos parametros cada ritual ocultaria un principio
trascendental comun, una interpretacion de todo el cosmos basada en tres principios:
organizar, ordenar, armonizar (ACUNA, 2016:66). En este proceso a persoa no solo
coopera en la consecucion de la salud sino que re-crea, ordena, la realidad desde las

I6gicas de la intraaccion.

Tal y como plantea Manuel Cabaleiro Goas (1992: 211) “as enfermedades constituen en
si mesmas [en si mismas] sistemas de simbolos”, de manera que el concepto de
enfermidade depende de una concepcion particular del mundo y cada kultura crea asi,
una biologia imaginaria propia (JODOROWSKY, 2004:161). Imponer un analisis dos
saberes das mulleres basado en la traduccion cientifica implica por tanto asumir una
vision colonialista y reduccionista en la produccion de cofiecemento. Es por ello que a

bioloxia imaxinaria galega debe ser interpretada desde os seus propios parametros.

De este modo mientras que la expresion de la técnica biomédica entre sujeto-objeto
deposita la responsabilidad en xI expertx, el mundo simbdlico da meigheria elabora una
trama explicativa basada en el juego de creencias vividas a nivel comin y cuya
efectividad depende de una relacion sujeto-sujeto permitiendo establecer una
conversacion y dotar de sentido el caos (GONZALEZ FERNANDEZ, 1992: 43).
Siguiendo a Jodorowsky (2004: 118, 166): “La enfermedad es falta de belleza, y la
belleza es la unién. La enfermedad es falta de amor y contra la falta de amor:

creatividad”.
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En este sentido los principios de lo que se denomina meigheria envuelven la
manipulacion de fuerzas naturales dentro dunha rede de (intra)conexiones dispuestas
por proyecciones simbdlicas de poder (RASMUSSEN, 2004: 162). A linguaxe poética
se convierte en definitiva en un ceremonial de conjuro donde el encadenamiento
habitual de los fendmenos rompe su logica abriendo la puerta a la aceptacion de lo
desconocido (JODOROWSKY, 2004: 20, 24-25; DERRIDA, 2004 en: OLIVER, 2011:
50).

Los relatos sobre ritos curativos e meigherias se sucedieron entonces de manera
atropellada: (Manuela): “A mi me metieron en una artesa [...] abrian y cerraban la tapa
y decian unas palabras [...]” / (Adelina): Ai eso era para quitar o aire! [...] a min tamén
me levaron a sacalo varias veces”/ (Eu): “E non tacorda do que se dicia?”"®
/(Manuela): “No, porque mi tia era muy secreta y no lo pronuncié para que no se
oyera”/ (Maruja): “Nos non somos moi crentes nos meigos”/ (Adelina): “Eu tampouco
creo neso pero pa que faga efecto tes que creer, porque sind non che vale de nada”/

. . 4
(Carmen): “Si, eu tamén o creo”?).

Pronunciar palabras segredas implica tomar decisiones con respecto al ejercicio del
poder y a los silencios. Tal y como muestra Guadalupe Jiménez Esquinas (2013: 60) la
persecucion histérica y la propaganda que se llevo a cabo contra as meighas durante la
edad media y moderna tuvo una gran repercusion na sociedade, que hizo propias las
violencias de esta campafia del terror. En el caso galego y segun los estudios de
Carmelo Lison Tolosana (2004: 9-50) solo entre 1565 y 1683 se registraron 112
condenas inquisitoriales de las que 82 casos resultaron corresponder a mulleres,
destacando ademas el alto porcentaje de mayores de 80 afios asi como la elevada

presencia de viuvas [viudas], solteras [solteiras], mendigas o parteiras.

De este modo cuando la violencia y el miedo siembran la separacion, la Gnica respuesta
posible es el silencio. Como manifiesta en el prologo de su obra el médico Victor Lis
Quibén (1980:14): “Para lograr nuestro proposito, hemos luchado contra la idiosincrasia
especial de nuestros paisanos, que en un hermetismo cerrado, en un respeto sin igual a
la memoria y costumbres de sus antepasados y a los consejos que en su dia le dieron,
saben guardar en el cofre de la tradicion las mas preciadas joyas de la continuidad [...]
formando de este modo una barrera casi infranqueable, sobre los cimientos de su

analfabetismo a nuestra labor de recogida de datos y materiales”.
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Esta “lucha”, reproductora de nuevas formas de violencia, encuentra justificacion bajo
la premisa de la busqueda de cofiecemento “cientifico” desde la academia. De este
modo, en ocasiones los silencios pueden representar una toma de poder. Mantener o
segredo garantiza asi un acceso restringido “as reservas de saberes” (CABRE, 2008:
43; HALE, 2015: 6) convirtiendo los silencios en un desafio e incluso una amenaza para
el sistema. En este sentido, los silencios actian, de manera similar a la risa, ocultando y
protegiendo as practicas, pero contribuyendo también a su invisibilizacion bajo las
dindmicas del discurso oficial. Siguiendo a Niels Bohr (1958 en: BARAD 2008: 165):
“[...] the minimal freedom we must allow [...] will be just large enough to permit [the

others] to hide their ultimate secrets from us”.

Pero a pesar de las aparentes contradicciones, negar la fe no implica necesariamente
negar a meigheria o su eficacia. Tal y como plantea Adelina para que a meigheria
funcione hay que creer nela, y es por ello que en su caso no tiene eficacia. Esta aparente
paradoja no solo revela una profunda comprension acerca de los mecanismos y
correlaciones que articulan el mundo simbdlico y el mundo fisico, sino que permite
generar un discurso de tolerancia hacia lo desconocido, desmontando el universal del

discurso cientifico oficial.

Asi los relatos sobre meighxs pasaron poco a poco de la tercera a la primera persoa del
singular. Adelina recuerda al meigho de Reborido, que murié hace afios, y que tenia
mucha fama en a parroquia: (Carmen): “Noés fomos asi veces contadas eh!”/ (Maruja):
“Ai son contadas eh!”/ (Carmen): “Unha vez ca nena non comia [...] € outra vez que
non atopabamos os cartos de cobrar dun mes [...] e os cartos apareceron que estaban na
casa como dixo el”[...] /(Adelina):*“ Cos cartos pode pasar oh! [...]Eu fora unha vez xa
non macorda porque [...] e fora polo fillo que levantabase de noite e eu tifia medo de
que me caera polas escaleiras abaixo [...]”/ (Eu): “E que lle fixo cando foi?”/ (Adelina):
“Pois leeralle unhas palabras e tivera que facer lume nunha encrucillada, nun camino,
sin falar con ninguén tamén [...] e fun e ia pensando "como vefia calquera por aqui ’
[...] porque a min ademais dabame verghonsa por que eu non cria neso [...] fora por

meigheria ou por outra cousa o rapaz deixou de se levantar”®?.

Este discurso hibrido entre creer y no creer resulta particularmente funcional,
permitiendo recurrir a a meigheria a través de las grietas de la autovigilancia
(FOUCAULT, 1980: 116) y el orden unico del discurso oficial. Y es que los
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cercamientos constituyen siempre un proceso inacabado. En este sentido tal y como
plantea Jodorowsky (2004: 80) la eficacia do meighallo no reside exclusivamente en la
fe, como afirmaba Adelina, sino mas bien en esta aceptacion de la practica, en dejar la
puerta entreabierta al reconocimiento de lo impredecible. La cuestion no es por tanto si
existe 0 no existe a maxia, sino si resulta eficaz. En palabras de Albert Hoffman (en

ESCOTADO, 1997: 158): “creer es propio del que no se atreve a intentar percibir”.

La experiencia compartida por Adelina acerca de lo sucedido co seu fillo constituye un
buen ejemplo do mal de ollo, ou envexa [envidia] en torno al que comenzar a
reflexionar acerca de las dindmicas da meigheria. O mal de ollo, causado
tradicionalmente por la mirada envexosa o de mala intencién, suele ser tratado mediante
un esconxuro [conjuro] que a menudo se acompafia de actos rituales o gestos a través de
los que evocar el poder de simbolos sagrados, particularmente aquellos vinculados a la
tradicion catolica, pero también a las reminiscencias de una herencia kultural
prerromana (GONDAR PORTASANY, 1992:80). Tal y como sugiere Lucila Valente
(1992:84), en los casos de envexa xs enmeighadxs tienden a rechazar los alimentos,
suprimir la actividad o invertir su suefio; en elxs se manifiesta simboélicamente la ruptura
o rechazo del orden colectivo que debe ser reordenado y dotado de sentido para voltar a
significar. De este modo o mal de ollo ofrece un medio kulturalmente reconocido para
manifestar el conflicto dispensando de culpa xs afectadxs y desdibujando el origen del

mal al asociarlo al mundo de lo simbdlico.

La naturaleza do mal de ollo, se encuentra en relacion a la eficacia simbdlica de la
mirada y a su capacidad de provocar el mal. Siguiendo a Victor Lis Quibén en “La
medicina popular en Galicia” (1980:91-92): “Hay personas que tienen ojos grandes y
expresivos, fuerza en la vista, y sus malas miradas son capaces de dafiar a una persona,
un animal o un arbol”. Esta capacidad de afectar o corpo y la voluntad de outrxs forma
parte de una cosmovision basada en el principio relacional de la intraaccion, donde os
COrpos no se encuentran restringidos a las fronteras del ambito fisico individual sino que
se extienden hacia la intradependencia (ECHAZU BOSCHEMEIER, 2015: 103-104).

Este encontro permitié ademas reflexionar acerca de la pervivencia da meigheria en la
cotidianeidad, a la que se recurre no solamente como alternativa al discurso oficial
(GONDAR PORTASANY; GONZALEZ FERNANDEZ, 1992: 38) sino también en

substitucion del mismo. Desde esta perspectiva resulta necesario cuestionar el ideal
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romantico da meigheria como practica exclusivamente curativa, pero también
deconstruir las categorias binarias del bien y del mal, tomando conciencia acerca del
modo en que estos conceptos son trasladados a outras cosmovisions. Tal y como plantea
Ana Gretel Echazi (2015:333) a maxia no actua conforme a la legitimidad de una
voluntad absoluta sino de acuerdo a un sentido relacional, una historia de vinculos y
reciprocidades. La misma méxia que puede herir puede sanar: “This same power which
enables one to compress the astral fluid can be used to direct, so to speak, a bolt of the
fluid against a given object, with fatal force. Many persons firmly believe that certain
individuals possess the power of the evil eye. The malignance of their desire brings evil
forces to a focus, and the death-dealing bolt is projected, as though it were a bullet from
arifle” (BLAVATSKY, 1877:380).

El rito realizado por Adelina tiene lugar en un entorno histérica y kulturalmente
vinculado a la transgresion: unha encrucillada, de manera que el gesto de acender
[encender] lume, acompafado das palabras adecuadas genera unha conversa simbélica
con la otredad, que posibilita la restauracion del equilibrio de fuerzas. Esta
retroalimentacion entre el poder das palabras y el poder del acto, junto o lume como
elemento purificador, actia como catalizador incrementando el potencial simbolico del
rito. Bajo este contexto de naturaleza intrarelacional animais, plantas, vivxs e mortxs
pueden perturbar o ser perturbados como parte de un complejo de relaciones y fuerzas
comans: (Carmen): “[...] Mama fora unha vez que nos morreran os cochos [...] €
mandara ir a papa [...] tifia que falar algo nun camino [...] [risos] e vai e dixolle [a
meigha]: “cando vaias 0s cochos ponlles uns sacos por riba", e nds non lle puxemos e

morreron todos”®Y,

Durante este encontro me comprometi a abandonar las violencias del estigma que
envolvia a meigheria para acercarme a abrir las puertas a lo inesperado. Comprendi que
tal y como explica Jeanne Favret-Saada (1977) en su investigacion sobre a meigheria en
el oeste de Francia debia implicarme como persoa y no solo como investigadora con el
discurso da meigheria, arriesgarme o encontro con el exceso de lo impredecible, mas
alla del control de unx mismx (DERRIDA, 2004 en: OLIVER, 2011: 50).
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Casa da Rosquilleira: Da olcalitizacion as outras miradas.

Al dia siguiente Rosi y eu nos acercamos, siguiendo el consejo de outrxs vecifixs, a casa
de Jesus da Rosquilleira, vecifio de Gamil de 86 anos. Hablamos acerca de lo incomodo
que me resultaba invadir asi as casas da xente, pero entonces vimos a Jesis no camifio.
Nos saludd y nos invitd a pasar sin preocuparse de quien era eu o por que estaba alli.
Después nos sentamos en la mesa da cocifia quejandonos de lo poco que habia llovido

este afio.

Mientras Jesus va narrando de un tema a otro, dejandose llevar, eu soy perfectamente
incapaz de interrumpir: (Jesus) “Tefio pasado por cousas que parecen imposibles e non
son imposibles pero si que as hai. Hoxe o que non hai son esas probabilidades. Por
ejemplo ti hoxe collelo coche [...] pero se vas a andare e a oscuras completamente, ou
vas cun farol ou un tinzon, podes ver moitas cousas ainda [...] E hoxe non hai nada

deso porque non se ve pola clarida, pola luz que hai”®?,

Los cercamientos sobre el mundo de lo simbdlico no tuvieron lugar solamente a través
del discurso. La construccion de carreteras o la introduccién del tejido eléctrico tras la
concentracion parcelaria afectaron a la relacién con el entorno pero también a la
predisposicion a aceptar o encontro con lo inesperado (Derrida en: OLIVER, 2011:49),
a mantener una diversidad de puntos de vista con respecto a la percepcién de la realidad.
Sin embargo como plantea Jesus esta realidad no ha cambiado, més alla de las luces
todavia permanece una mirada subversiva, encarnada, situada, capaz de reconocer
outras formas. Siguiendo a Haraway (1999: 324, 330): “La visién es siempre una
cuestion de “poder ver” [...] de la violencia implicita das nosas practicas visualizadoras
[...] Necesitamos reclamar este sentido para encontrar 0 N0s0 camifio a través de todos
los trucos visualizadores y de los poderes de las tecnologias y de las ciencias modernas
que han transformado los debates sobre la objetividad”. En palabras del chaman Don
Juan (CASTANEDA, 2001: 17): “Las cosas no cambian. Uno cambia la forma de verlas

€s0 es todo”.

Jesus nos habla acerca de la reforestacion e da pista que esta a beira da casa, en la que
trabajé por dous pesos, igual que nas fincas dos olcalitos®®: “A pista contrataron a
xente de aqui para facela”®®. Estos empleos precarios intrinsecos a las dindmicas de los
cercamientos le permitirian emigrar a Alemania, donde ahorraria suficiente para

construir esta casa. Rosi, guiada por la curiosidad, comienza a hacer preguntas acerca
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dos remedios. Eu, mientras tanto, trato de desembarazarme de la presion que traigo
encarnada desde la academia para redirigir a conversa hacia la productividad, marcar

los limites e imponer “la mascara”.

Jesus aprendié todo lo que sabe sobre herbas da sua avoa [abuela]: “Mullere eu
podoche dicir algunhas plantas que se usaban para os medicamentos [...] por exemplo
se levabas un corte a tela de arafia limpia envolvia... era coma unha esponxa e mais
privaba de sangrar. [...] As ortighas. Tes un catarro ou unha tos ou un resfriado, sentas
nunha cama boca abaixo desnuda, entdn fas unhas frotacions tras, tras, tras... € votas
vinagre antes. Solo con pousalas por un lado e polo outro. / (Eu): “E todas estas cousas
ensinoullas a avoa por que usté se interesaba e preguntaba?”/ (Jesus): “Eu era o mais

novo e sempre estaba atento para todo. E era servicial para todo” (55)

Esta experiencia permite reflexionar nuevamente acerca de los peligros de las categorias
binarias. De neno, la curiosidad de Jesus le llevo a aprender os remedios da sla avoa
pero también a usar el telar de algunha vecifia, a trabajar como carpinteiro [carpintero]
y a aprender das costureiras. Sin embargo cuando pregunto por os remedios que
curaban con palabras Jesus me habla de los limites de la curiosidad: “De palabras
non...habia algunas mulleres que facian [...] pero non querian explicarte. [...] Non o
explicaban. Habia unas que che quitaban o aire ou a sombra... iba todo con palabras,
pero esas palabras non cho querian decir porque se vian en apuros. Por que pedian a

outros determinados... era complicado... e non che era boa cousa”®®),

Estas referencias a un pasado de préacticas cotidianas de meigheria, criminalizadas a
través del discurso heteropatriarcal y el estigma de la supersticion, permiten establecer
cierta xenealoxia con respecto al proceso de desaparicion dos saberes das mulleres. Asi,
la generacién posterior a Jests da Rosquilleira 0 Maruja de Diaz vio como ante los
cercamientos simbdlicos estas practicas desaparecian de la cotidianeidad recurriendo, en
paralelo al discurso oficial, a meigxs, mencifieirxs, y compofiedorxs, figuras socialmente
reconocidas como subalternas en torno a las que resultaba mas sencillo contener el

estigma y que preservaran parte da ecoloxia de saberes das mulleres.

Jesus nos habla entonces sobre su infancia na aldea, sobre la escuela y sobre crecer en
la guerra; crecer en la posguerra... Le pregunto acerca de como recuerda la

reforestacion: “A concentracion aqui foi dos labradios e prados, o monte sigue
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exactamente como estaba. Era un monte que era da xente... logo non podian ir ali a

buscar nada por que quedaba moi lexos”.

Me explica que aunque xs propietarixs eran xs vecifixs era o concello el que respondia
como representante en favor da xente. Despueés de certificar en la oficina de montes que
0s mancomunais de Santa Cristina no aparecian registrados en el catdlogo entendi que
lo méas probable era que la administracion los estuviera gestionando mediante consorcio.
En cualquier caso, las dificultades para acercarme a esta informacion desde la
administracion y la confusion en torno a la gestion de los recursos resultaban favorables

a las dindmicas de los cercamientos.

“Primeiro houbo a depoboacion e logo a plantacion. [...] Cortaron todo o carballo e
empezouse a cavare 0 monte para as plantacions. Pagaban o mesmo a todos. Pagaban
por metro, os homes foseaban, as mulleres plantaban e estaban no semillero, levabanos
[os olcalitos] en caixons na cabeza e carreaban a borralla. Os carballos queimabanse
para pofier nos semilleiros, e habia que regar todolos dias. Plantaron moito olcalito, e
moito non foi plantado e naciu pola semilla dos outros. Empezou a extenderse pola
plantacion. O ver a plantacion, que daba rendimiento e que crecia tanto, [xs vecifixs]
empezaron a plantar uns por aqui outros por ala... e foi unha ruina po pais. O eucalito
come o fieito, e nace mais toxo. Antes o fieito usabase para as camas dos animais. Pero
tameén perdiuse moito pino, o pino da mais rendimiento, criase en pouco tempo e ten
mais valor. Agora creo que hai unha peste que lle da [o olcalito], se valia 50 euros agora

non vale nin 20” 7.

“A plantacion era da empresa da INEACE Frenosa, era de [un vecifio] pero vendiullo a
empresa. / (Eu): “Esa empresa intentou comprar a outra xente?”’/ (Jesus): “Esa non,
outra, comprou a varios compradores, e ese vendeuno despois a INEACE”/ (Eu): “O
pagaban ben?”/ (Jests): “Non, a Xente o vendia porque tifian fame [...] A pista a fixo a
empresa que comprou, os abogados eses de Santiago. Empezaron na Pedra Rubia,
nestas casas. Compraron terrenos, sacaron madeiras e pasaron a pista por a misma
empresa”/ (Eu): “Quédame unha cousa que non entendin ben: por que enton os montes
que eran dxs vecifixs...por que agora tefien 0s montes esos tantos olcalitos?”/ (Jesus):
“Extendiuse a semente. Unha vez que bota a folla... bota a semilla e sacode co aire e ¢

tan fina que marcha no aire... donde vai caer vai nacere un novo, ¢ moi invasiva” ©8),
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(Eu): “Qué pasou coa plantacion co tempo?”’/ (Jesus): “Sigue sendo a mesma empresa,
ENEACE. E a propiedad deles. Ten outra en Santa Comba, outras que estaban
consorciadas, por un arrendo de 45 anos [...] sacanlle tres cortas. [...] Canto mais
tempo pase peor ira saindo cada corte. O come, 0 suelo... achica” (Neta): “Agora é

ENCE abuelo™/ (Jesus): “Que sexa a que queira!”%,

Este proceso de “reforestacion”, orientado hacia una supuesta mejora productiva dos
montes, se tradujo en la practica en la incorporacion masiva del monocultivo do
olcalito, que comenzé tal y como me explicaria Adelina a comienzos de los sesenta.
Este proceso, tuvo lugar en paralelo y durante el mismo periodo noutros lugares del
mundo, como en la India, donde autorxs como Vandana Shiva (1988:82) han
profundizado en las correlaciones entre capitalismo, colonialismo, heteropatriarcado y
explotacion del medio ambiente: “The 'eucalyptisation' phenomenon has shown how the
people and nature can be wounded simultaneously with inappropriate tree planting. The
wasteland development programme as it stands today is merely a plan that will destroy
the commons for the rule of the market”. Tal y como plantea Shiva, frente a la eficacia
simbdlica del discurso capitalista, la reapropiacion del término wasteland, o “terras
ermas” [yermas], constituye una tactica de resistencia, una herramienta en torno a la

que reflexionar acerca de los procesos de cercamiento y abandono do comun.

Este acercamiento a las dindmicas de la absorcion desde lo local, revela como los
proyectos estatales de expropiacién operaron mediante estrategias encubiertas a través
de compafiias de caracter publico como ENCE, entonces denominada Empresa Nacional
de Celulosa®. El proceso es sencillo: unha casa con grandes propiedades incorpora o
olcalito, y xs vecifixs, determinadxs por las dificultades econdmicas, asumen
progresivamente este cultivo nas stas terras. Entonces una gran empresa papelera como
ENCE negocia la compra con la plantacion de mayor tamafio, forzando a outrxs vecifixs
a malvender as suas terras para aumentar la propiedad. Los proyectos de concentracién

parcelaria del régimen cobran especial sentido en este contexto facilitando el acceso del

2t Responsable durante los afios cincuenta de la instalacion de industrias altamente contaminantes
como la procesadora de pasta de papel de Lourinzan en pontevedra, esta compaiiia, privatizada en los
afos noventa, es lider europea en la fabricacion de celulosa de olcalito y en la produccién de energia
eléctrica mediante la combustidn de biomasa. Actualmente o olcalito ocupa ya en Galiza mas de medio
millén de hectdreas, un 17% del territorio, siendo responsable de la mayor incidencia de incendios, la
contaminacion con agroquimicos y subproductos de las celulosas, el deterioro de la biodiversidad y el
avance de la erosion (“Manifesto antieucaliptizacion” Cousa de raices, Santiago de Compostela
22/04/2017. Disponible en: http://cousaderaices.wordpress.com)
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mercado a los recursos naturales a través de una reestructuracion productivista del

entorno y de la asimilacion da poboacién bajo condiciones de trabajo explotadoras.

Pero tal y como plantea Jesus el proceso de olcalitizacién no se reduce a la zona
afectada por la plantacion, sino que la naturaleza invasiva de esta especie resulta
particularmente funcional a los intereses econdmicos de las papeleras y del estado. Esta
olcalitizacion forzosa sentard las bases de la transformacién da agricultura de
subsistencia hacia un modelo agricola capitalista, forzando la movilidad de la fuerza de
trabajo y la emigracion como véalvula de escape. En este sentido resulta paraddjico el
modo en que persoas como Jesus obtuvieron los ahorros necesarios para emigrar a
través de un empleo en la plantacién, que agravaba paulatinamente las posibilidades de
subsistencia na sta casa. Asi el discurso del progreso ocultaria paulatinamente las
contradicciones y desigualdades inherentes al proyecto “modernizador” (STOLCKE,
2000:47).

De este modo podemos hablar de un fendbmeno de olcalitizacion social obligatoria en
el que a pesar de existir una conciencia de los peligros ecoldxicos por parte dxs
labregxs, tendra lugar un proceso de hibridacion discursiva y de asimilacion del modelo
de fragmentacion del monocultivo como reforestacion, y de la reforestacion como
progreso. El abandono do monte comdn se verad también afectado por este proceso que
facilitard la expansion del olcalito debido a la dispersion de la semilla (Anexo.
Fotografias. VIII). Este proceso trajo consigo una transformacion radical sobre os
ecosistemas, cambiando el nivel freatico de los suelos y reduciendo la diversidad dos
corpos naturais en torno a los que se articulaban os cofiecementos subalternos das

mulleres.

Después de casi dos horas de conversa Jesus nos acompafa fuera. En la puerta da casa,
junto o camifio, me sefiala entre risas unha planta pequefia: “Ven, mira, mira, colle
[coge] isto”. Me Agaché y cogi algunhas follas. “Isto é para as feridas da pintega [para
las heridas de la salamandra]”. “Mira, mira”. Me llevé sonriendo hacia a outra beira da
pista “isto se o partes...jparteo! [partelo]” Parti el tallo y la sabia amarilla me tintd los
dedos “isto é Seridonia e sirve para as cortaduras [cortes] . E isto é ourego que é moi
boé [muy bueno] para o catarro”. Entonces a sla neta viene de detrds del camino, con

unhas follas nas mans “Ves isto é a menta, que cheira [huele]”. Oli as follas

redondeadas... “E isto é ruda” dijo Jesus. “Cando che doe [duele] a barriga pos unha
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ramifia asi embaixo da roupa e xa veras [pones una rama debajo de la ropa y ya veras]”.
Pensé en lo importante que era su interés por compartir lo que sabia, en como a sua neta
conocia y se preocupaba también por ensefiarnos as plantas que estaban més lejos y que
0 seu avoé [abuelo] no podia ir a buscar, en como a xente curiosa contagia sus ganas de
aprender. Nos despedimos entre bromas y quedamos en voltar para ir a buscar a
carballeira [bosque de carballos] unha planta purgante que ya casi no existe “por os
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olcalitos ¢ a porcallada toda”""”. Después volvimos pista abaixo [abajo] direccion a

Belén.

Casa de Frensa: Das “parteiras” as mulleres que sabian.

Esa tarde, de regreso, pasamos por a aldea de Frensa y Rosi me sugiere ir a casa de
Benilde, unha vecifia de Portomouro que vino a vivir a Santa Cristina de casada.
Benilde tiene 80 afios y unha voz dulce de nena, nos invita a sentarnos en la mesa da
cocifia y sonrie mientras le hablo sobre la investigacion. Entonces se queda pensativa:
“Cando daban a luz... habia unhas mulleres que sabian. Daquela chamabanlle mulleres
[...]. Na ponte xa foi algo distinto, o pai de Loxo xa estaba ali”/ (Eu): “Enton as
mulleres cando ian dar a luz ian parteiras?”/ (Benilde) “Si, daquela chamébanlle “unhas
mulleres’... "paxose mala e hai que ir a buscar a fulana” e vaciaban, e se estabas moi
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Este cuestionamiento de la categoria “parteiras” permite reflexionar desde otro punto
de vista acerca de la permeabilidad dunha ecoloxia de saberes vinculada a la
cotidianeidad das mulleres. Tal y como plantea Monserrat Cabré (2008:23) nuestra
basqueda sisteméatica de etiquetas que permitan el reconocimiento das préacticas
sanadoras, ha desembocado en un problema metodoldgico, negando la agencia dxs
subalternxs en la construccidén de las categorias y contradiciendo la diversidad nos
cofiecementos. Siguiendo a Monica Green (1989: 445) es necesario que a nhosa
categorizacion das mulleres que sabian sea lo mas amplia posible con el fin de

contemplar el mayor rango de practicas na nosa rede [red] analitica.

Cuestiones aportadas por Benilde, como las diferencias econdmicas entre a vila
[pueblo] de Portomouro y Santa Cristina, o el acceso directo a la consulta médica, me
permitieron precisar el contorno geopolitico en el que se circunscribian os saberes. Sin
embargo, esta diferenciacion no implica una vinculacion hermética en la relacion entre

aldea-saberes ni tampoco una perspectiva excluyente con respecto a vila, sino que
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permite afianzar, la correlacion entre economias de subsistencia y cofiecementos

subalternos.

Benilde nos habla entonces acerca dos entroidos, bailes e festas [fiestas] das fiadoras
[hilanderas] de Portomouro y sobre la dureza de la represion franquista, el miedo y la
supervivencia. Cuando le pregunto acerca das meigherias contesta con una ligera
sonrisa: “Si, habia moitas que sanaban asi [...] habia unha en Bembibre que quitaba o
aire, e na Ponte habia outra tamén [...] non cobraban nada [...] despois habia unha ahi
en Reborido que eu nunca fun a ela [...]/ (Eu) “E por que crees que se perdeu eso? /
(Benilde) “Eu que sei... ali onde me eu criei houbo unha casa que un ano non tiveron
leite ningin. As vacas [...] botaron mais dun ano sen ter un cucho pa pagar as
contribucions nin leite nin nada. E o pai foi ao de Reborido, marchou de noite e votou
todo o dia escondido no monte para que non o viran. [...] € que ¢l nunca quixera crer,
pero despois de aburrido foi. Lle mandou facer cousas que nunca dixo que cousas foran,
e despois el dixo bueno pois habera algunha cousa desas...”/ (Eu): “Funcionou?” /

(Benilde): “Funcionou” 2.

As experiencias acerca de los males sufridos por os animais nos permiten hablar dos
saberes como comuns simbdlicos en torno a los que tienen lugar correlaciones e
intrarelaciones entre os corpos dun ecosistema. Estas dinamicas no solamente hacen
referencia as practicas da meigheria sino que o herbarismo y remedios caseros
mancifiaban [medicaban] también indistintamente a persoas y animais: “Labasas...
cando se lle inflamaba a ubre as vacas dabamoslle desas herbas ou grasa de porco.
¢Infectabaselle o leite?: Auga morna, desfaciase xabrén sin ir lavar con él e faciase

espuma e llo untabas no ubre as vacas” (63)

Casa de Diaz: Das mulleres que vifian a casa a la medicalizacion do parto.

A la mafiana siguiente camino a casa de Diaz sola. Cuando llego la puerta esta abierta,
me estan esperando. Maruja esta en pijama, me siento y pido permiso para encender la
grabadora. Me dice que si, aunque parece intimidada. Aclaro que solo es para poder
tomar nota de todo, para non esquecerme [para no olvidarme]. Entonces hablamos
sobre as mulleres que axudaban a parire®” y planteo la idea del cuaderno-recetario, al

que ela podria aportar su propio fragmento. Contesta que no hace falta pero que si que
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podria poner alguna cosa sobre a herba da plata. Mientras hablamos, a sua filla Carmen

Ilama as curmés de Maruja, Irene y Lucha para ver “si queren vir botar algin conto”
(65)

(Maruja): “Eu parin na casa pero con dous médicos [...] en cambid mifa irma que me
levaba cinco anos viu unha sefiora de ahi de embaixo de Pifieiro e axudouna a parir,
pero non sei como facia” /(Eu): “eran daqui da aldea?” / (Maruja): “Eran [...] e vifian,
cando habia os partos vifian mulleres a casa. Eran mulleres corrientes que non eran

estudiadas nin nada eh! [...] sabian, estarian afeitas asi a axudar unhas as outras. [...]”
(66)

Entonces entran Lucha e Irene: (Irene): “Vos queredes contos dos vellos, pero eu non
sei... a que millor sabe é Lucha”. Nos presentamos: (Lucha): “Eu non sei oh!”
(Maruja): “Si, algo mais sabes!. Ela é neta dos da Ferreira!” (Irene): “Si oh! de Lola ben
sei quen ¢”/ (Maruja): “E que o outro dia esqueceuse de preguntare polos partos [...] as
mulleres que vifian a axudar a parire acordaste?” (Irene): “Si, e mais eu atendin a un
parto, o de Esther [risos] e despois olvidouseme de cortarlle o0 ombligo™/ (Lucha): “Ali

[13

oh! e ainda habera de morrer”/ (Eu): E como foi usté que axudou?”/

(Irene):“Axudei... a ver nenifia, ela agharrabase co dolor [...] e eu era moi nova, pa

atender a un parto eu non tifia idea” ©”.

(Maruja): “[...] a Teofila viiéranlles unas mulleres dali de Tapia [...] chamabanlle as
Deusas [...] o apellido delas era Deus” [...] / (Irene): Mifia tia morriu no parto por falta
de atencion. Ela seguia tendo a regla mais estaba embarazada. Eso non o consultaran e o
médico lle berrara [...] e morriu. O menifio botarano para un lado xa como morto e
despois virono alentar, unha vecifa e dixolle “Don nonseiqué (non macordo como se
chamaba) mire que o neno vai vivir” “Como vai vivir?”, “o neno vive” colliuno como

unha pelota e deulle, deulle e viviu” ©®.

Compartir experiencias acerca del hito do parto permite reflexionar acerca dos
cofiecementos subalternos das mulleres en torno a aquello que Teresa del Valle
denomina “a memoria do corpo” (1997); herramienta encarnada de (re)creacion de
identidades en torno a la dimension sensorial do recordo (DEL VALLE, 1997: 59-62;
1999:9). Los cambios en torno a la experiencia do parto planteados durante este
encontro, nos hablan acerca de una encrucijada, un contexto hibrido de transicion en el

que la asistencia médica todavia no habia substituido completamente as préacticas das
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mulleres durante o parto. De este modo, las historias de dor y as experiencias dificiles
de complicaciones, y hasta de muertes, son destacadas en contraposicion a un presente
mas “seguro” y con acceso a mayores recurs0S. Desde esta perspectiva os cofiecementos
das mulleres que sabian pierden su valor en oposicion al modelo universal de la

biomedicina, y los cercamientos se ciernen, nuevamente, sobre a memoria.

No obstante la ausencia de asistencia sanitaria oficial y la falta de recursos para acceder
a ella no debe ser argumento suficiente para minusvalorar os cofiecementos das mulleres
que sabian ni tampoco para reducirlas a una imagen parcial basada en la peligrosidad y
la ignorancia de una mala praxis. Pero este cuestionamiento tampoco debe implicar una
romantizacion idealista. Tal y como narra Irene, y en relacion a la permeabilidad desta
ecoloxia de saberes, mulleres que carecian dos cofiecementos y la experiencia
necesarias se vieron involucradas en la cotidianeidad de practicas de gran
responsabilidade como os partos. Estas situaciones de mayor vulnerabilidad no deben
ser asimiladas a la realidad total de aquellas mulleres que vifian a casa, como es el caso
de as Deusas de Tapia. El andlisis desta ecoloxia de saberes debe considerar siempre la
intraseccionalidad y la diversidad dentro dos cofiecementos, as préacticas, as
experiencias. De hecho a lo largo de este ejercicio de memoria colectiva 0s
cofiecementos das mulleres también son valorados en oposicion a la practica médica
reconociendo su capacidad intuitiva y de observacion como en el caso del recién nacido

que habia sido dado por muerto.
Casa de Telvina. De as que se resistian al sincretismo del rito.

Esa tarde camino por entre 0 monte hasta a casa de Telvina, en Gamil. Telvina es algo
mas joven que Adelina y paso tiempo emigrada en Suiza, como ela. Mientras me siento
en la mesa da cocifia prepara café y me sirve un chupito de licor de herbas. Cuando le
pregunto acerca das mulleres que vifian a casa enseguida comienza a recordar a
xenealoxia familiar: “A mina abuela axudaba a nacer nenos, mina abuela Carmela.
Vifiana a buscar xs vecifixs inda que foran as catro da mafian. Eu era pequefia e non
entendia porque vifian a esas horas, petaban nas portas. A abuela o outro dia
preocupabase sempre de ir coidar a nai. Cortaba o ombligo e lavaba os nenos. [...] Era
tan xeitosa, tan amable e tanto animo che daba... explicando cémo respirar como facer

forza [...] Calmébate os nervios. Veu axudar a moitisima xente®®.
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[...] (Eu): “Quen lle ensinara?”/ (Telvina): “Era moi xeitosa ela tanto facia unha
chavella dun carro coma unha piogha pas vacas coma uns cestos ou loros do xugo [...]
Ao millor aprendiuno con alguén de aqui. Habia outra sefiora aqui en Dians antes dela
que entendia tamén. E habia outra en Lamela que tamén axudaba nalgan apuro [...]

Daquela habia moita xente porque daquela non iba nadie a dar a luz o hospital” .

(Eu): “Cando foi eso?””/ (Telvina): “Do setenta pa atras. No 70 naciu a mifia sobrifia ¢ a
nai dicia: "non hai millor cousa que dar a luz na casa. Iso de ir para o hospital, pofierse
ali cara os médicos... non hai millor cousa que dar a luz na casa”. Neso que dun tempo
pa aqui xa empezaban a ir pa os hospitales. [...] As que Se resistian ou polas nais ou por
elas que lles parecia que iso era todo facil e a nai pensaba que podia axudar e facer o
que tiflan feito esas mulleres ou outras, e a min paréceme que esas sefioras non
entendian un carallo. "Non oh... non hai millor cousa que dar a luz na casa’ [...] O
irman foi a Portomouro a buscar o medico, a Loxo. Ela xa tifia roto todo hasta abaixo,
[...] veu 0 médico e dixolle: “agora que?”.Habia dagquela moita xente que non estaba asi
por ir os médicos. [...]A xente igual estaba acostumada as parteiras e iso...parecialle
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que ir o medico non era necesario [...] Ela morriu no parto” (),

Este encontro con Telvina permite reflexionar acerca de la progresion de los
cercamientos sobre os cofiecementos das mulleres que sabian. La experiencia dxs
vecifixs de Gamil en torno a la introduccion de la biomedicina no parto dista en
practicamente diez afios con respecto a lo compartido na casa de Diaz, a apenas unos
2km. Maés alla de la importancia de la transformacion del paradigma econémico y la
introduccién del seguro agrario de salud durante los afios setenta, estas divergencias
plantean una llamada de atencion hacia la intraseccionalidad, destacando la importancia
de la accesibilidad de las diferentes aldeas a los nucleos de poboacién con asistencia
sanitaria, junto a la desigualdad econémica (MARSET CAMPOS; SAEZ GOMEZ;
MARTINEZ NAVARRO, 1995: 219, 238). En apariencia cuanto més solido resultaba

el modelo de autoabastecimiento mas tarde tendria lugar el fendmeno de absorcion.

El modo en que Telvina rescata las tacticas das que se resistian nos advierte acerca de
los peligros y las violencias inherentes a este proceso. En un contexto en el que la
transmision dos saberes y los lazos de solidariedade comunitaria se fragmentaban
(QUIROGA DIAZ, GAGO, 2014: 4), permanecer al margen del nuevo modelo

representaba un riesgo real para la vida. En este sentido, la manera en que el médico
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culpabiliza a familia por no recurrir a sus tratamientos puede ser entendido como un

castigo moral ante las tacticas de resistencia das mulleres.

La historia da avoa de Telvina, recupera la importancia de la sensibilidad y la
creatividad tanto en el aprendizaje das préacticas como en su desarrollo. Tal y como
aprendimos de Jesus da Rosquilleira la curiosidad resulta fundamental para crear. Por
crear me refiero aqui a la capacidad de transformar y a su potencial sanador. De este
modo afirmar la permeabilidad dunha ecoloxia de saberes implica reconocer las
posibilidades terapéuticas de la sensibilidad, de la imaginacion (JODOROWSKY,
2004:112). Como plantea el médico Pablo Vaamonde (2016: 48): “a empatia constitle

unha forma de cofiecemento, de aproximacion a outrxs”('?.

A conversa contintda hacia la transmision de saberes: (Eu): “A taa abuela non lle
ensinara a tua nai?/ (Telvina): “Ou non lle gustaba, ou non tifia as habilidades. [...] A
abuela ensindbanos a todo. Pero sen embargo a iso... Tampouco mama non se lle daba a
mafia de facer os traballos manuales que facia a abuela. E de feito acabaronse esas
sefioras e agora xa non hai nada. (Eu): “E por que pensas que se perdiu eso?”/ (Telvina):
“Pois non sei, porque veu a medicifa tradicional [...] olvidanse e non se levan a

practica” 73,

La violencia de los discursos de la biomedicina como realidad objetiva, junto a la
estigmatizacion generada en torno a la supersticién, consolidarian a través de los
mecanismos de la eficacia simbodlica, una transformacion del significado social dos
comuns simbolicos, vaciandolos de contenido y dejandolos finalmente sin uso. De este
modo el concepto de “wasteland” propuesto por Shiva (1988:73) podria ser
resignificado como “waste-knowledge”, o “cofiecementos ermos”. A xenealoxia da
familia de Telvina permite ademas insistir en la diversidad de la experiencia das

mulleres con respecto a la transmisién dos saberes, cuestionar una imagen totalizadora.

No debemos esquecer que este proceso de absorcion trajo consigo la privatizacion
directa de la gestion de la salud en un contexto previo a la existencia de la sanidad
publica. Os cofiecementos subalternos representaban por tanto un territorio simbolico de
gran potencial econémico. Sin embargo este fendmeno no terminaria con la llegada de
la democracia. Las tensiones internas del discurso hibrido de aquellas generaciones que

como la de Adelina o Telvina crecieron inmersas nunha sociedade basada na
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solidariedade comunitaria permiten rastrear las huellas de un proceso que continta

erosionando a herdanza [la herencia] dos saberes:

(Telvina): “E coma dis ti eu preguntome as veces porque se perderian esas costumbres.
Hai algunha xente que non di nada pero ainda os fan, hai quen non lle fai caso que di
que iso non fai nada, pero se hai que tomar os antibioticos tomanse. [...] Nas meigherias
non creo e antes habia moitas cousas [...] despois empezou a ser unha cousa tabu unha
cousa secreta € xa a xente aunque soupera non o dicia e os vellos non o dician” / (Eu):
“E igual pasou un pouco parecido cas herbas?”/ (Telvina): “Pode ser se vas o médico e
lle dices destas cousas... 0 médico que di? "Va esto son tonterias’. [...] Pero os médicos
ainda seguian sen crer neso e o das herbas moitos médicos seguian sen crer [...]. Uns
porque son moi creyentes e outros porque queren que vaias ali a comprar as medicinas,

. . . . 74
se votan moitos anos sen pacientes terminaselles a carreira” 4.

“Pero eu cas leyendas non quero bromas. [...] Eu non tefio medifio ningin os mortos,
pero cas leyendas das almas e dos seres eu ahi xa non xo0go, porque non entendo nin
sei... porque iso se cadra é verda. [...] A min pasoume cunha sefiora [...] Ela debia ter
encargadas duas misas na capilla das animas. Desde que morriu eu tiven un sofio moi
malo dela na cama [do hospital] vestida de azul: "Telvina vas a capilla das almas e
pagas dias misas”. E conteino e dixeronme "ti estas tola". Ela tifia a mente fijada en min
tifalle envidia a mifia nai de nos... pois esa mullere se non pudo ir pagar as misas
pensou en min e por medio dun sofio mandame ir a min. Fun a Santiago, fun a capilla
pagueille as dlias misas e eu paguei outra. [...] eu xa tefilo 64 anos € non me pasou con

outras personifias que morreron. Pois eso ¢ algo que hai” '®.

La idea de que la realidad del mundo simbdlico al que hace referencia a meigheria no
ha desaparecido, sino que el cambio se ha producido en la capacidad para percibirlo o
falar de ello debido al tabl nos permite retomar el discurso de JesUs da Rosquilleira
como tactica de resistencia frente a los cercamientos. Siguiendo los planteamientos de
Telvina no creer no implica la negacion de la posibilidad, de este modo, su experiencia
con respecto al suefio permite reflexionar acerca de la intradependencia entre realidades
y cofiecementos. Tal y como plantea Jodorowsky (2004:107, 117), la realidad puede ser
entendida como una correlacion entre acontecimientos, intimamente ligados entre si:
“La realidad funciona como un suefio [...] [asi] un acto bien realizado repercute sobre el

conjunto de la realidad. [...] Las imagenes da memoria tienen la misma calidad que las
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imagenes de un suefio. Podriamos decir que [...] todo [...] en la medida en que vamos
avanzando [...] se va convirtiendo en suefio. Pero ;qué ocurre con los suefios? Pues
todo lo contrario: sofilamos y esos suefios se van introduciendo en nuestra vida real. Los

suefos se van haciendo realidad, como la realidad se va convirtiendo en suefio”.

Este acto simbolico refleja la importancia del sincretismo entre religion y meigheria en
la cosmovision y practicas sanadoras labregas (LIZ QUIBEN, 1980 en: VAAMONDE,
2016: 46); el modo en que el catolicismo, como discurso de autoridad socialmente
reconocido, actiia como puente en torno al que articular estrategias de legitimacion da
meigheria. Siguiendo a Manuel Cabaleiro Goas (1992: 206): “A loxica da relixion pode
crear unha posicién totalmente distinta: se existe o poder de Deus pode existir tamén o
poder do Demo, o poder das meighas que tefien pacto con el”(’®) Este principio
herdeiro de la violencia epistemoldgica del discurso medieval y moderno de la caza de
brujas (SILVERBLATT, 1995) determind la redefinicion histérica da meigha: de

sanadora a estandarte de la estigmatizacion dos cofiecementos subalternos das mulleres.

Asi a meigha, permite reconocer la intradependencia ente diferentes planos de realidad
conforme a los principios cristianos, que consideraban el mundo invisible de Dios capaz
de intervenir en la marcha del mundo material. En base a este principio, a meigheria
incorpora una percepcion de la realidad en torno al desequilibrio y al enfrentamiento
entre fuerzas morales, espiritus buenos y malos (GONDAR PORTASANY;
GONZALEZ FERNANDEZ, 1992:40). Este discurso basado en la autoridad de la
religion permite generar fisuras ante los principios universales de la ciencia, legitimar os

saberes.

A meigha constituye ademas una valvula de escape, un arquetipo anénimo, en torno al
que gestionar desde a solidariedade comunitaria posibles desajustes y conflictos.
Siguiendo a Lucila Valente (1992: 85) el desplazamiento da enfermidade al mundo
sagrado permite la restauracion del orden perturbado sin que sean considerados ni el
conflicto individual ni los conflictos inherentes a sociedade, quedando por el contrario
consolidadas las normas sociales vigentes y la eficacia de sistema simbdlico.” Por
ultimo tal y como narra Telvina se produce un fenémeno de hibridacién a consecuencia
de las logicas binarias del cristianismo: el potencial sanador da meigheria es asimilado
bajo el concepto de milagro y las nociones morales del bien y el mal terminan por

consolidarse.
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Santuarios, romarias e peregrinacions como las de o corpifio de arriba, a santa de Vila
Maior, en Rial, A santa da Madalena en Pifieiro o a virgen de Belén todavia forman
parte de rituais cotidianos en Santa Cristina de Fecha. De este modo y aunque la iglesia
se ha ido desvinculando progresivamente de estas practicas alguns vecifixs todavia
recordan como el cura parroquial contribuia a la santificacion de ritos hoy
considerados supersticiosos. Un caso particularmente interesante fueron las historias
que Adelina me contd acerca de o corpifio, unha peregrinacion a la que en los dias
grandes de romaria a xente llevaba a sus familiares para librarlos de meighallos
(Anexo. Fotografias. 1X): (Adelina) “[...] E vias a toda esa xentifia berrando coma
endemoniados. Pero a Madrifia dicia que cando ias o corpifio non podias sentir pena
deles. Porque se sentias pena o demo saia deles para entrar en ti’"". En este contexto
non sentir pena implica ceder espacio a 0s outrxs, permitiendo la expresion social de la

diversidad y el conflicto.

El acto simbdlico religioso realizado por Telvina a capela das &nimas forma parte de
una practica preventiva ante los posibles los peligros do mal de ollo donde la trasgresion
entre el mundo dxs vivxs y xs defuntxs [Ixs difuntxs] representa un sintoma de
desequilibrio, que debe ser reparado. Esta permeabilidad entre realidades a través del
suefio es interpretada por Jodorowsky (2004: 107) como una herramienta de acceso a
memoria y al inconsciente colectivo, particularmente util a la hora de gestionar

conflictos.
Casa de Telvina. As Marias: Das herbas e 0s remedios 0 “aire”.

Al dia siguiente Telvina me llama por teléfono para invitarme a tomar café con
algunhas das vecifias mas mayores da parroquia. Esa tarde cruzo o monte de nuevo
por a pista de pé de boi. Telvina y as Marias de Gamil estan bebiendo sol y sombra y
chupitos de licor café. Maria Manuela tiene 95 afios, Maria de Pontes 84. Telvina me
sirve café y un chupito, y mientras pido permiso para grabar, Maria Manuela me cuenta
como ela tambien fuera a buscar dentequil varias veces después de escoitar la historia
de la ruptura de costillas da Ferreira. Maria de Pontes y Telvina afiaden que resulta muy
eficaz para tratar desgarros musculares, explicando, a través dos seus cofiecementos
anatomico-bioldgicos, aprehendidos después de tantos afios de matanza casera, las

caracteristicas del tejido muscular que envuelve los huesos dos animais.
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Esta relacion entre a matanza y os cofiecementos anatomicos aparecié de manera
recurrente nos diferentes encontros, permitiendo incidir desde outro punto de vista en la
importancia de la permeabilidad entre practicas. Tal y como narraba Telvina no noso
primer encontro las lombrices que afectaban xs nenxs aparecian a menudo en las tripas
dos porcos [los cerdos] al limpiarlas para hacer chourizos [chorizos]. Durante a mifia
visita a casa de Diaz Irene utilizé también este recurso para explicarnos los usos de la
sal: “Pas muelas. Ademais dos antibidticos ¢ moi bo lavar a boca con auga con sal. E
coma cando salas a carne” '®. De este modo no solo os tratamentos para persoas Yy
animais podian ser intercambiables sino también los diagnosticos, la percepcion de

enfermidades y corpos.

Entonces Maria Manuela recorda as freghas [friegas] de ortighas que le hacia a sta nai
cuando tenia fiebre y como después colocaba emplastes de col para tratar as catarreiras
[los catarros]. Maria de Pontes también reconoce as ortighaduras y como se usaban
para aliviar a dor menstrual y regular el ciclo: (Telvina): “Eu pa eso a mifia abuela
mandabame poner de espalda pa o lume [...] pero as ortighas nés fervémolas e
utilizamos a auga para sulfatar o repolo [...] e a ruda que a rapaza preguntoume onte:
era boa pas lombrices e pa que mais?”/ (Maria de Pontes): “pa cando dolia a barrigha”/
(Maria Manuela): “Quentabase unha pouca nunha sartén con aceite e despois pofiiase na

barrigha [por fora]”("?.

(Maria Manuela): “Antes medicamentos non habia ningin cando me eu criei non ser
desas cousas caseiras non habia outra cousa [...] ghrasias a dios enfermedades non
tuben [...] nunca fun un hospital e tefio 95 anos feitos [...] Estaban tamén as nadantas
para as queimaduras, unhas follas anchas que van nadando pola beira da auga” / (Eu):
“Como un emplaste ou como?”/ (Maria de Pontes): “Asi frias da auga”/ (Tevina):
“Tamén nos tifiamos unha planta que tifa unha folla gorda™/ (Maria de Pontes): “Con
picos?” / (Telvina): “Si” / (Maria de Pontes): “témola nos pero non sei coma lle
chaman/(Telvina): soltaba unha leite asi para as cortaduras”/ (Maria de Pontes): “Non
sei quen a trouxo ali a nosa casa [...] chamanlle Seridonia™/ [...] (Maria Manuela): “Esa
planta ainda a vira eu [...] ali onda a caseta da fabrica” / (Maria de Pontes): “Non ¢é esa
Marfa Manuela esa planta que dis ti botao amarillo”/ (Maria Manuela): “E a misma que
ten a folla ancha ou logo non sei como ¢?” [...]/ (Maria de Pontes): “Cando vaiamos

levasme por ahi... esa planta coma temos nos ali nunca a vin”®?,
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Este encontro constituye un ejercicio de memoria biokultural desde el que redefinir la
transmision dos saberes comuns. De este modo mi interés por as cousas que se facian
[las cosas que se hacian] antes permite resignificar por un momento la idea de
“cofiecementos ermos” generando un entorno de recofiecemento que invita a recordar.
En este contexto a memoria y el aprendizaje aparecen profundamente relacionados con
la experiencia. Mas alla de la importancia de la transmision dos saberes este tipo de
encontros pueden ser entendidos como un obradoiro [un taller] de produccion de
cofiecemento comun (SHIVA, 1988:24). De este modo a solidariedade comuniaria
ayudaba a transmitir remedios beneficiosos como los de o dentequil, o a profundizar en
las diferentes aplicaciones de las propiedades das ortighas cuyos usos trascendian lo
terapéutico asegurando la produccion na horta: unha ecoloxia de saberes de la que se

beneficiaban os diferentes corpos dun ecosistema.

Entonces Telvina asume el rol de investigadora: “E quen quedou despois de mifia
abuela, Maria de Mariano e Maria de Pepa quen quedou de parteira?”’/ (Maria Manuela):
“Hai daquela xa non veu nada mais”/ (Telvina): “E logho vOs por que non
aprendestes?””/ (Maria Manuela):“E como habiamos de aprender? [risos] non podiamos
atender nos libros”/ (Telvina):“Pois as que vinades arrimadas tifiades que aprender” /
(Maria Manuela): “Non eu tifla comadronas oh!, tifia a Manuela de Pilara, a Soneira,
mifia naifia [...] non sabian nada pero berraban conmigo!”/ (Telvina):“Pero de aquela
habia mulleres que entendian de verda, mina abuela entendia [...] € unha lastima que
non quedara xente asi que entendera” [...]/ (Maria Manuela): “fixate se pasamos
[traballos], cando naciu Ramiro estiben de xoves as duas da mafian ata 0 domingo [...]
que veu a que lle chamaban as Deusas de ahi de Tapia e veu e libroume [...] as que
pasamos nos xa é millor calare: non se podia ir pa cama que se manchaba a cama! [...]

nas pallifias alf na lareira ca porqueria que habia”®".

Los cercamientos sobre os cofiecementos das mulleres que sabian emergen aqui como
un corte brusco entre generaciones. De este modo os saberes, recordados a través del
peso del discurso biomédico, aparecen nuevamente como ‘“cofiecementos ermos”,
marcando asi una distancia con respecto al verdadero saber, inaccesible para as
mulleres. Este ejercicio de memoria y de deslegitimacion das practicas alimenta el mito
de la superioridad técnica de la biomedicina masculinista (EHRENREICH, 1981: 8).
Sin embargo, y de nuevo, los cercamientos constituyen un proceso inacabado. Dentro

del discurso de Maria Manuela todavia hay espacio para el reconocimiento de mulleres
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como as Deusas de Tapia, 0 a sefiora Carmen, o para declarar con orghullo [orgullo]

que nunca necesitd ir a un hospital.

(Eu): “E non habia remedios asi para curar con palabras?”/ (Maria Manuela): “Ai si
quitar o aire”/ (Maria de Pontes): “De arredor dun pexegueiro eu xa o quitei tamén,
disia: "Toma Maria/ ti que me das? [...]”/ (Maria Manuela): “Unha [...] yo te recibo
sano y salvo” / (Maria de Pontes): “[...] Si, con el poder de dios y de la virgen Maria un
padre nuestro y un ave maria”/ [...] (Telvina): “E de meter na artesa os nenos?”/ (Maria
de Pontes): “Tamén [...] sin quitar a rasca que quedaba metian ali o rapés e decia tres
veces “aire fora, aire fora, aire fora” e tamén "o poder de dios e de a virgen maria” e
despois aquello raspabalo e iban botalo a unha encrucillada [...] pa que salira o aire” /
(Telvina): “Coémo eran os pelos?” [...] / (Maria de Pontes): “Abrian asi as rascas ¢ se
quedaban pelos era do ghato e se quedaban como plumifias era das ghalifas™ /
(Telvina): “Pero eso dos animales e verda ainda hoxe [...] o médico dixera que eran

unas alergias”(gz)

(Maria Manuela): “Eu mira, esas cousas non sei habia quen ia tamén a buscar 0s
pantedns [...]” / (Maria de Pontes): “Terra da sepultura”/ (Maria Manuela): “e dunha
vez foi e seica a mandou o carajo [...] antes ia morrer un difunto e antes de chegar a
casa acendiase lume no camifio e afumabase todos con aquel fume”/ (Eu): “Para que
marchara o aire do defunto?”/ [...] (Telvina): “Non entrabamos e onde habia unha
criatura [...] antes de vir pa casa ianse afumar” [...] / (Maria de Pontes): “Tamén se
tifian un defunto se cadra e habia un neno paresia que tifia o aire do defunto e via ali pa
a sepultura e collia unha pouquifia terra e facialle unha bolsifia pequefia e colgaballa o

pescoso”(%).

O aire se encuentra relacionado con problemas en la transgresion de categorias, con los
peligros simbdlicos asociados a la ambiguedad. De este modo existen diversos tipo de
aire segun su causa: aire de morto (antes de enterrarlo), aire de muller prefiada o
menstruando, o aire de gatx, de arafia, de serpe [serpiente]... O arrepio [escalofrio]
que se desencadena de este encontro genera perturbaciones que deteminan a
enfermidade (CABALEIRO GOAS, 1992: 211-212), de este modo, al contrario de lo
que sucedia con o mal de ollo, en o0 aire “las cosas malignas se prenden de la mirada”
(JODOROWSKY, 2004: 68). Aunque acostumbra a afectar mas xs nenxs, esta
enfermidade, que padecen también persoas adultas, se relaciona con la falta de
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apetencia y el debilitamiento, y su tratamiento a través de oracions [oraciones] y rituais
no solo restableceria la salud sino que permitiria averiguar la causa del mal
(CABALEIRO GOAS, 1992: 209).

O ritual descrito por Maria de Pontes junto a la pronunciacion do ensalmo en torno o
pexegueiro genera la posibilidad dunha conversa, un intercambio con las fuerzas
benefactoras da virxe y a natureza. Asi mismo o rito da artesa, que aparecio también
nas conversas na casa de Diaz y Frensa, guarda relacion con el proceso de amasado y
elaboracion del pan estableciendo un paralelismo entre a produccién da masa y o corpo
y permitiendo una redefinicion al margen de las impurezas, que quedan en la masa

sobrante identificando o mal.

La resignificacion do aire como un tipo de alergia por parte de Telvina, nos permite
reflexionar acerca del impacto del discurso biomédico. Siguiendo las propuestas de
Bourdieu (1985:110) los cambios en las condiciones sociales de produccion del discurso
afectan a la capacidad de reconocimiento da bioloxia imaxinaria. De este modo, tal y
como plantean autorxs como Manuel Cabaleiro Goas (1992:219), podria estar
produciéndose un cambio na bioloxia imaxinaria y en consecuencia una transformacion

das enfermidades tradicionais.

A conversa continta hacia la mercantilizaciéon: (Eu): “Pero as palabras esas quen as
dicia normalmente as mulleres ou [...]” / (Maria de Pontes): “Si oh! Inda o fasian mais
as mulleres ca os homes” [...]/ (Telvina): “Moitos homes dedicabanse os traballos mais
duros...”/ (Maria Manuela): “E non se baixaban por esas cousas” [...] / (Telvina): “Eu o
que vexo mal é paghar como paghan os famosos pa ire a eses que botan as cartas [...]
ahi mdvese moitisimo carto”/ (Maria Manuela):“Iso é xa todo capitalista muller!”/ [...]
(Telvina): “Unha enfermeda que sexa cousa dos médicos non hai meighoteiro que vaia
[...] cantos desos se descubriron que logo non entendian de nada?” / (Maria
Manuela):“oiste? pero iso logo inda os médicos!”/ (Telvina): “Pa engafiar todo o mundo
estd voluntario” [...] / (Eu): “Por que pensades que se deixou de facer todo iso o das
herbas para curar asi e o das palabras?”/ (Maria de Pontes): “Non cho podo dicir filla

[...] aghora ninguén fala de levar ortighaduras”(84).

La cotidianeidad de estas practicas das mulleres forma parte de los principios de
solidariedade comunitaria da aldea, por lo que la mercantilizacion representa una

distorsion de sus principios mas basicos, una estrategia fundamental en la
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desarticulacion das comunidades. Lo mas interesante de este fendmeno de absorcién
radica en el modo en que la incorporacion de a meigheria como producto al mercado
consolida el discurso de la supersticion, y el desplazamiento dos cofiecementos

subalternos.

Este proceso tiene lugar en paralelo a un fendmeno de patrimonializacion de la imagen
de a meiga como plusvalia en el mercado global. Un simbolo asociado al exotismo de lo
esotérico, herdeiro del estigma y la invisibilizacién de una historia de violencia y
marginalizaciéon (NOVELO, 2005 en: JIMENEZ ESQUINAS, 2013: 70). La necesidad
de distanciar as practicas da meigheria de este nuevo discurso implica cuestionar los
principios del cosmocapitalismo: (Telvina): “Hay un dito de “habelas hainas? que din
moito tamén na television [...] “en Ghalicia terra de meighas e habeilas hainas e non sei
que”... pero non ¢ en Ghalicia solo! o que vai adivinar o futuro cas cartas [...] iso si son

meigherias!, [...] iso € 0 que non vexo ven, € o de ir paghar |[.. .](85).

Casa de Pontes: De la concentracion parcelaria a “la modernizacion”.

A la semana siguiente Adelina y eu tratamos de localizar a Maria de Pontes y a Maria
Manuela, pero habian salido a pasear. Asi que esa tarde, subimos a Gamil. De camino,
na casa da Rosquilleira, aprovecho para preguntarle a Jesis sobre aquela planta
purgante que nos queria llevar a ver. Dice que qued6 carbonizada por as xeadas [las
heladas] que fue a mirar hace un par de semanas y no quedaba nada. La conexion entre
los cercamientos a natureza y os saberes, toma cuerpo sobre los limites que determinan

la propia investigacion. Se tornan mas visibles que nunca. ..

Nos despedimos de Jesls y vamos a casa de Maria de Pontes. O seu xenro [yerno] nos
invita a pasar y mientras, a sta filla, prepara café. Le pregunto a Maria sobre la
reforestacion en la plantacion de Bachao: “[...] aqui fora moita xente. Primeiro fixeran a
carretera que vai a Bachao e logo as mulleres traballaron na plantacion. E habia quen
ainda ia antes as patacas”/ (Neta de Maria): “Mi madre!”®®. A neta de Marfa que llegé
hace un rato se sienta junto a la mesa escoitando y haciendo preguntas, muy interesada.

(Maria de Pontes): “A muller de Jesus da Rosquilleira, caéralle unha tribuna do palco da

22 . ’ . . . . aLeps
Habelas hainas’: Expresién popular que hace referencia a la incertidumbre en torno a la posibilidad
de la existencia de as meighas.
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festa na perna [...] ai mi ma! cada vez que macorda desa mullerifia cos caixons de
alcolitos a cabeza!” /(Eu): “Enton as mulleres eran as que plantaban e os homes os que
facian as fochancas?”/ (Maria de Pontes):“Non, non, as mulleres facian de todo. Palear e

o que fose”®".

De este modo, la permeabilidad de la division sexual del trabajo resultaria finalmente
funcional a las estrategias de cercamientos. El tono con el que Maria habla de la crudeza
de estos trabajos, cambia cuando pregunto acerca de la concentracion parcelaria: (Eu):
“Acordase de cando foi a concentracion parcelaria que me dixeron que tardaron uns
anos en pofierse dacordo xs vecifixs?”/ (Filla de Maria): “Si porque habia xente que
dician que lles quitaban as leiras boas”/ (Adelina): “Si pero eu penso que o final a xente
quedou mais contenta”/ (Maria de Pontes): “Si, o que peor quedou quedou millor do que

estaba antes [...]” ¥,

(Eu): “E por que creedes que a xente se resistiu a facer a concentracion?”/ (Filla de
Maria): “Pois por medo ao cambio [...] Pero bueno ainda que che tocara un terreo pior
dabanlle mais extension porque ca concentracion quitaron os arrds [monticulos de terra
que separaban as leiras] e xa compensaba”/ (Adelina): “E tamén por iso quedaron os
camifios vellos perdidos [...] Pena de non haber feito tamén o monte”/ (Maria de
Pontes): “Si, a verda é que si” / (Eu): “Por que non se quixo facer o monte tamén?”/
(Maria): “Falaron de facelo pero costaba moito”. (Adelina): “Agora traballase pero
antes era moito mais duro”/ (Maria de Pontes): “Dios mio querido canto atraso [...]”/
(Adelina): “Gracias a concentracion o traballo cambiou, sendén o tractor non o

metias”®

Las ventajas productivas del nuevo modelo, junto a un discurso basado en la oposicion
binaria entre as practicas de subsitencia como pobreza y “la modernizacion” capitalista
como Unica forma de progreso, no solo consolidaran la imposicion del sistema, sino que
impediran su cuestionamiento. De este modo o recordo de la conflictividad inherente a
los cercamientos permanece borroso, paralelo a la adopcion del discurso capitalista que
define xs labregxs como principales beneficiarios del cambio, perpetuando las
violencias sobre a memoria colectiva a la hora de definir e interpretar los procesos
historicos. Asi, la ilusion del progreso y la igualdad oculta el caracter estructural de las
desigualdades sociales (STOLCKE, 2000: 46). Sin embargo, tal y como plantea
Vandana Shiva (1988: 8,9) la pobreza no constituye un estado inicial vinculado a la
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subsistencia, sino el estado final de un paradigma economico de “mal desarrollo”
(SHIVA, 1988:4) que destruye os sistemas ecoloxicos y sociais que mantienen la vida,

la salud y la sostenibilidad do planeta.

Pero este proceso de integracion forzosa no solo no responderia al ideal del capitalismo
como salvaciéon sino que la privatizacion y la desestructuracion da solidariedade
comunitaria aumentaria la inestabilidad econdémica y el riesgo de pobreza (SHIVA,
1988:77) determinando las oleadas migratorias de los setenta y dejando a as

comunidades rurais en un estado vulnerable y dependiente del sistema y sus crisis.

Nos despedimos. Ela nos agradece la visita y que pasdramos un rato de tarde asi,
charlando. Me dice, igual que xs demais colaboradorxs, que puedo poner o0 seu nome en
el trabajo, “sempre e cando non vaia para a carcere” [siempre y cuando no vaya a la
carcel]. Sonrio y contesto que se vamos para 0 carcere xa imos as duas xuntas [si

vamos para la carcel ya vamos las dos juntas].

Hacia una cartografia comun: (re)definir la relacion con o entorno.

. . ~ r )}23
“Existe un mapa de aldeas esquecidas que morre todas as marids

Miguel Anxo Fernan Vello.

Los cambios acontecidos a consecuencia de la introduccion del capitalismo traeran
consigo una transformacion dramética nas relacions y la manera de sentipensar o
entorno natural, consolidando asi la desestructuracion das comunidades labregas. Tal y
como plantea Vandana Shiva (1988:21) dicho proceso incorpora una doble
fragmentacion: “[...] because it reduced the capacity of humans to know nature both by
excluding other knowers and other ways of knowing, and-it reduced the capacity of
nature to creatively regenerate and renew itself by manipulating it as inert matter”. La
importancia de este fendmeno tomd méas y mas peso a medida que traté de explorar mi
propia relacion co entorno a través de la elaboracion de mapas, y a reconocer en ellos
enormes vacios fisicos y emocionales. Este proceso no perseguia el objetivo de crear

una cartografia fiel, sino que partiendo de los trabajos de mapeo da memoria colectiva

23 . . ~
“Existe un mapa de aldeas olvidadas que muere todas las mafianas”
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realizados por Xurxo Souto (2014)*, me propuse explorar “outras xeograffas” a través

de la evocacion encarnada da memoria comun.

Decidi elaborar entonces un mapa conjunto con la ayuda de Adelina, no solo para
profundizar en la comprension acerca de los procesos de cercamientos, sino sobre todo
para hilar las fracturas. Dibujar se convertia de este modo en un acto de meigheria:
(re)crear el entorno me permitia reestablecer un dialogo con él, generando la posibilidad
de restaurar a través da conversa la transmision de cofiecementos y explorar outras
maneras de relacionarnos y sentipensar a natureza. El acto adquiria, mas que nunca, una

dimensidn terapéutica, artistica: una invocacion a la union (JODOROWSKY, 2004:92).

Y 7 o ] T /
d (0 ww0) '\ /

Ese dia, después de xantar, ensefio mis mapas a Adelina y a Rosi (Anexo. Fotografias.
X. XI). Al parecer son un completo desastre. Entonces consultamos la cartografia del
catastro intentando localizar los limites do bosque de Cernadas, la plantacion del
arzobispado y su muralla, que constituye el linde del Concello de Santiago. Este
territorio inmenso, repoblado con olcalitos a mediados de los sesenta, pertenecid a los

condes de Bugallal, que lo compraron tras la desamortizacion de Mendizabal en 1837,

** En Contos do mar de Irlanda (2014) Xurxo Souto recupera a través de trabajos de memoria oral la
toponimia de os marifieiros galegos que pescaban en o mar do norte, o gran sol o a costa sudafricana,
reivindicando unha xeografia post-periférica y global producida desde o local.
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para terminar por cederlo de nuevo a la iglesia en 1917. Trato de imaginar la cantidad
de xente necesaria para reforestar este territorio, posiblemente més amplio que la
plantacion de Bachao, y recordo como JesUs da Rosquilleira me hablé de que algunha
xente recorria hasta 30km desde Negreira y outros lugares para venir a trabajar aqui.
Adelina me sefiala “0 camifio dos muirios” que iba desde Frensa hasta a cefia al otro

lado del bosque.

Mas alla de la carretera, la construccion de una nueva empresa privada sobre a antiga
corredoira [antiguo camino] usada por o cura para ir desde a aldea de Pifieiro hasta
Belén, constituye un ejemplo representativo en las continuidades de los cercamientos.
La venta de estas leiras, llenas de carballos centenarios, recuerda a los procesos
descritos por xs vecifixs de Encrobas; tal y como me explicaria Adelina: “hoxe en dia
non podes contar co monte, arde todo e estd enfermo asi que case te é millor
véndelo”®. Aunque para proteger xs colaboradores no revelaré los detalles de este
proceso, considero necesario destacar la relacion entre la actividad de esta empresa y la
sobreexplotacion da fonte vecifal, alternativa mas rentable ante las dificultades legales
para extraer auga do rio Tambre, espacio protegido. Este tipo de irregularidades revelan
las contradicciones inherentes a un sistema de gestion patrimonial en el que los intereses
econdmicos y politicos estan por encima del acceso a los recursos por parte da
poboacién (RODRIGUEZ CAMPOS, 1999). Dichos procesos se encuentran
relacionados con un nuevo discurso politico-econdmico basado en los principios del
capitalismo verde (ISLA, 2016) en donde la ecologia sirve de manera contradictoria a
las dindmicas del beneficio y del mercado. Los proyectos de instalacion de molinos
edlicos en Santa Cristina de Fecha constituyen un ejemplo interesante con respecto a

este cambio de dindmicas.

La gestion de los parques edlicos en Galiza, en manos de tres monopolios controlados
por los grandes bancos (MOURE, 2008: 203, 206), impide el acceso da poboacion a los
beneficios generados en la produccién de esta energia verde, incrementando las
desigualdades en el reparto de la riqueza y consolidando la privatizacion das terras bajo
la estela de un discurso de sostenibilidad y beneficio social (SEIJO, 1999:366; SHIVA,
1988:80). Estas empresas llegaron a Santa Cristina antes de los incendios del verano de
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2016%, asegurando que tenian derecho a la expropiacién de una serie de terras que no
pertenecian as aldeas de Santa Cristina, sino a outra parroquia. En torno a este clima de
confusion propusieron la compra das leiras a bajo coste. Alguns vecifixs se organizarian
entonces para recabar informacion en el Ministerio, que reconoceria sus propiedades:
“Quedou en nada porque a xente protestou, porque eles o que querian eran que a xente
firmara, ¢ a estas alturas estaria isto cheo de muifios”®Y. Estos procesos se encuentran
favorecidos por el actual contexto de crisis, y el avance progresivo de los incendios que
reducen a cenizas o0s ecosistemas, y el tejido economico rural facilitando el avance de

los cercamientos.

Adelina continta describiendo “o camirio do crego”, que avanzaba desde Belén hasta la
iglesia parroquial de Santa Cristina, en Gamil. Esta corredoira era atravesada por “0
camifio do monte”, y outros carreiros [senderos] anteriores a la concentracion que
conducian os pastos altos. También se cruzaba con “o0 camifio da vila”, o “camifio de
Santiago”, que iba a salir al comienzo de la pista de la plantacién de Bachao, por a
Pedra Rubia. Mientras organizamos el mapa, Adelina trae la documentacion del
catastro y comprueba la disposicion de algunhas leiras, haciendo memoria acerca de la
distribucion das propiedades da familia, y xs vecifixs antes y después de la
concentracion y sopesando su valor y posibles sentidos econoémicos. Este manejo en la
gestion del patrimonio ademas del profundo cofiecemento de la disposicion dos marcos
(llegando a corregir en ocasiones al propio catastro) permite reflexionar acerca de las
pervivencias del modelo de division sexual del trabajo en un contexto de redefinicion

capitalista da natureza.

Adelina me sefiala el tamafio dos montes de Bachao y de la plantacién de Ence, que se
extienden desde a portela a lo largo do rio, llegando hasta Vilar do Rei. Entonces
recordo las canteras de seixo [cuarzo] abandonadas a las que soliamos ir a pasear. Rosi
y eu las localizamos en el mapa: una junto a Portomeiro, del otro lado de o rio, otra
subiendo por Dians y la tercera justo antes da Portela de Bachao. Adelina nos corrige y
nos sefiala que siempre fueron solamente dos, la de Portomeiro y otra de enormes
dimensiones entre 0 monte que esta sobre Dians y o rio: a canteira de Pargha. Este

terreno, comprado alrededor de 1975, fue explotado como cantera hasta 1985

* Que arrasarian con unas 50 hectareas segun los medios. En:
http://elprogreso.galiciae.com/noticia/576756/un-incendio-en-santiago-de-compostela-calcina-20-
hectareas Consultado a 27/08/2017
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degradando gravemente el suelo debido a la escorrentia de material residual desde el
pozo hacia o rio que termind por sepultar as leiras vecifias, haciéndolas desaparecer

literalmente bajo los escombros.

Las dimensiones da canteira de Pargha permiten reflexionar acerca de la naturaleza
borrosa y permeable de los limites del fractal. De este modo el derrumbe de los
materiales de la mina favoreceria la confusion entre as leiras dxs vecifixs con parte de su
propiedad: “Coma ten tanto as veces dise ‘isto é de Pargha’, e igual nin o é, e di que si
cando non mercou esa leira nunca” 2. Asi el fractal actéia como un polo de atraccion y
reproduccion de las dindmicas de la absorcion, y mirando el mapa, la historia de los
cercamientos se completa progresivamente: o monte comdn y as aldeas quedarian en

adelante encajonadas entre la propiedad privada de la iglesia y la cantera.

- Os camifos.

QuE (EeNADAS

L&

A4y,

As corredoiras antigas [antiguas] que se conservan, anteriores a la concentracién, se
corresponden al territorio das leiras privadas dxs vecifixs y a 0 monte comdn de A Rafia.
Estos camifios, que amortecen poco a poco na memoria colectiva, configuran un
complejo laberintico borroso y lleno de sotobosque [maleza], usado todavia para cruzar

as fincas privadas del otro lado do monte.
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A tardifia Adelina me lleva o monte comun. Bajamos hacia la pista que lleva a Gallufe y
subimos por “o camirio das leiras”, unha corredoira llena de silvas [zarzas] que llega
hasta la carretera, y por la que antes se cargaba o esterco [estiércol] hacia as terras de
labradio (Anexo. Fotografias. XII). Después continuamos camifio hasta encontrarnos co
carreiro que se dirigia o0 monte comun (Anexo. Fotografias. XIII), y lo tomamos hasta
llegar a una enorme extension de pinos y olcalitos. Adelina comenta que nadie los ha
plantado, crecen debido a la dispersién da semente [semilla]. La resignificacion do
monte como “terra erma” ha asegurado el avance da olcalitizacion y una degradacion
progresiva da terra mas alld de su abandono; tal y como planteaban Lavat y Dardot

(2015:19) la pervivencia do comun ha ido pagando el precio de su resistencia.

Este roteiro entre camifios se convirtid en un ejercicio de transmisién da memoria
biokultural. De este modo, me aproximé a un mundo de referencias y sefiales ajenas que
siempre habia permanecido invisible para mi: “un carballo, ese pino alto, ala donde
agora vese [se vé] o prado...”. Pero en paralelo a este proceso cada unha de nos
evocamos en silencio unha memoria encarnada, sensorial, densa. Vinme xogando cos
meus primos®®, con 11 u 12 afios, perdiéndonos en estos mismos camifios para tratar de
encontrar el regreso a casa. Ya entonces xogabamos en el vacio de terras,

cofieceméntos ermos.

O monte se convirtié en catalizador para a memoria, evocando la densidad de los
procesos de negociacion de identidades y desigualdades desencadenadas por los
cercamientos. Y es que la violencia de estos procesos no afecto en exclusiva a 0s corpos
humanos, sino al conjunto do ecosistema. Hablar de memoria biokultural y memoria
encarnada implica cuestionar los binarismos entre corpos, dar el salto al reconocimiento
de la multiplicidad. Tal y como plantean autorxs como Peter Wohlleben (2016: 10,12)
as arbores también tienen memoria. Asi, nos bosques autoctonos, individuos de las
mismas especies establecen redes de intercambio de nutrientes e informacion a través de
las raices y los tejidos de hongos que componen el humus. En este sentido, os bosques
se comportan como sUper organismos, siguiendo a Spinoza (en CURLEY, 1985): “0

COrpo es una union de corpos”.

Por el contrario en las plantaciones forestales las raices quedan dafiadas en origen, de
manera que especies como 0 olcalito no solo deterioran el suelo y el conjunto del

ecosistema, impidiendo el desarrollo de arbores autdctonas, sino que permanecen
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aislados y vulnerables, en un estado regresivo y enfermizo (WOHLLEBEN, 2016:
22,23). De este modo, los procesos de deforestacion y reforestacion con especies de
rdpido crecimiento no solo han acelerado la desestructuracion da solidariedade
comunitaria rural sino que han degradado las redes de intradependencia propias dos

bosques autdctonos.

Siguiendo estos planteamientos podriamos hablar aqui de unha memoria comun, que a
diferencia da memoria biokultural y a memoria colectiva asociadas a kultura labrega,
integraria al conjunto de memorias desarrolladas por 0s corpos que componen 0S
ecosistemas atendiendo a sus correlaciones, articulaciones e intradependencias. Si tal y
como plantea Teresa del Valle (1999:9) o corpo constituye el centro da memoria, la
desestructuracion do corpo do bosque autdctono representa un vacio na memoria

comun, unha “memoria erma”.

Continuamos hacia o cruceiro (Anexo. Fotografias. XIV) donde desembocan “os
camifios da Rafia” que unian Gallufe con Belén: (Eu):“Pareceme moi bonito”/
(Adelina): “Si, por suerte nadie se acorda de onde esta sendn seguro que xa non estaba

eiqui77(94)

. Subimos por “o camino do monte” a ver hasta donde podemos llegar por él y
vamos a dar “a pista de pé de boi”. Alli nos encontramos con Telvina, que decide venir
con nds (Anexo. Fotografias. XV). Continuamos hasta cruzarnos en perpendicular con
“o camino do crego” pero esta intransitable. Adelina me explica como “o camifio do
monte”, por el que se llevaban as vacas a pacer [pastar], continuaba hasta la carretera

general, més abajo da Pedra Rubia.

Bajamos y nos incorporamos “o camifio de o crego” (Anexo. Fotografias. XVI)
atravesando unha carballeira vella por un carreiro que se usaba para ir desde Gallufe
hasta Santiago saliendo por a Pedra Rubia (Anexo. Fotografias. XVII) “No contaba eu
con explorar estos camifios donde pasamos tanto” dice Telvina. Me cuenta como a sla
avoa traia a la espalda os cochos [los cerdos] que compraba en Santiago y como elas
iban a recogerla siguiendo el sonido dos porquifios. También como as mulleres
cargaban el dia de la fiesta con barriles de treinta y dos litros de vino en la cabeza
cruzando este monte hacia Gallufe y Frensa. En este contexto, y a través do recordo, a
identidade de género es redefinida y reafirmada en referencia a herdanza destas
mulleres fortes [fuertes], pero también en oposicion al estigma de la pobreza, de un

pasado que resulta necesario superar. Esta contradiccion aumenta mi sentimiento de
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separacion con respecto a herdanza da nosa memoria colectiva como mulleres, como

galegas, como habitantes de la fractura.

“O camifio do crego” se abre al llegar a un pinar (Anexo. Fotografias. XVIII). Adelina 'y
Telvina comienzan a falar de la venta de leiras y negociaciones con el perito tras los
incendios y eu me pregunto de qué modo a memoria colectiva se ha disociado dunha
memoria comun. Os carballos desaparecen y 0s pinos van pasando y pasando como una
estructura reticular. A lo largo de estos encontros la gestion econdémica das propiedades
se ha convertido en parte cotidiana da conversa, una constante profundamente politica
que sitta as mulleres en el centro de la toma de decisiones con respecto a la produccién
da casa. De este modo las dinamicas en la division sexual del trabajo contindan como
parte de una estrategia de subsistencia necesaria para lidiar con la inestabilidad del

modelo capitalista.

“O camifio do crego” va a salir a “a pista de pé de boi”. Continuamos por ela hasta
llegar a la carretera de la plantacién de Bachao. Esta atardeciendo (Anexo. Fotografias.
XIX). De vuelta por a pista general que va de Gallufe a Belén Adelina me ensefia donde
empezaba “o camifio de a rafia”, que lleva 0 monte comin y “o camifio de a fieiteira”
que llevaba a as leiras por detras de Belén. Después caminamos hasta casa falando

mientras desaparece el sol.

IV. CONCLUSIONS: CARA OUTROS MEIGHALLOS, OUTROS
COMUNS.

Este viaje etnografico, este meighallo, se convirtié en una oportunidad para (re)definir
la fractura, la fragmentacion generada por las dindmicas del capitalismo
heteropatriarcal, dotando a “0s cofiecementos ermos” “as terras ermas” y as identidades
de la posibilidad de voltar a significar. Ademas, permitié revelar las violencias
invisibilizadas en torno al proceso de cercamientos y la imposicion del sistema
capitalista sobre o rural galego tardofranquista, sobre o rural galego ante las I6gicas del
cosmocapitalismo actual. Este fendmeno de absorcién, inherente a las dinamicas del
sistema, necesitaba romper cos cofiecementos das mulleres para desarticular el modelo
de subsistencia, as solidariedades comunitarias da aldea y la relacion de xs labregxs

COS seus ecosistemas. Asi, a través de un discurso basado en el mito del progreso vs el
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estigma del atraso, os comuns, fueron perdiendo progresivamente su significado,

consolidando la dependencia das comunidades con respecto al mercado.

De este modo, durante el franquismo, tuvo lugar una redefinicion de la categoria
“mujer” en torno a los principios de domesticidad, que consolidaria el control patriarcal
sobre la reproduccion y o corpo das mulleres, desplazandolas de sus esferas de
influencia y poder dentro das comunidades. En paralelo a este fenomeno se desarrolld
una fuerte campafa estatal de privatizacion dos ecosistemas, transformando los usos dos
montes, y facilitando la negociacion das leiras mediante la concentracion parcelaria.
Ademas, en este contexto, dio comienzo un proceso de medicalizacion obligatoria de la
sociedad, que aseguraba la exclusion dos cofiecementos das mulleres en favor del

discurso biomédico-cientifico.

Profundizar en estas transformaciones nos permitio acercarnos a xenealoxia dunha
ecoloxia de saberes plural y permeable, estructurada en torno as préacticas cotidianas
das mulleres y a su eje central: a casa. Estos saberes comuns, entre os que destacaba o
herbarismo, a meigheria, o la elaboracion de remedios caseiros, formaban parte de una
cosmovision basada en el reconocimiento de la intradependencia entre realidades, en la
correlacion entre os corpos dos ecosistemas. A consecuencia del proyecto de
cercamientos tardofranquista os cofiecementos das mulleres serdn progresivamente

desplazados de la cotidianeidad a la subalternidad.

Este fendmeno de imposicion forzada, orquestado por el estado y las grandes empresas,
estuvo lleno de tensiones que ayudaron a componer un discurso hibrido en torno os
saberes, una confluencia de articulaciones y relaciones entre diversos sistemas de
cofiecemento. Desde esta perspectiva nos aproximamos a la situacion de descrédito dos
remedios, da herbaria o das practicas realizadas durante o parto por as mulleres que
vifian a casa y al modo en que la progresiva medicalizacion de la sociedad, durante los
afos setenta, llevara as que se resistian a poner en riesgo sus vidas. Las consecuencias
dramaticas de estas tensiones serdn normalizadas a medida que se incorpore el discurso
del progreso a memoria coman. Sin embargo, saberes como a meigheria contintian en el
centro de un conflicto abierto con las estructuras del poder. De este modo y debido a la
rigidez del positivismo, incapaz de dar respuesta a la multiplicidad de la realidad, la

intradependencia todavia constituye un discurso necesario en Santa Cristina de Fecha.
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Ante la estigmatizacion dos saberes, as mulleres fueron capaces de generar
herramientas discursivas y tacticas como la risa, la duda o el silencio, evitando
contradecir en exceso la narrativa oficial y posibilitando asi, el reconocimiento de lo
ininteligible, el acceso a una reserva de saberes denostada historicamente. Os
cofiecementos en torno a meigheria, permitian por tanto dotar de sentido al caos,
restableciendo el equilibrio a través de la invocacion y eficacia simbdlica das palabras
y 0s actos, signos kulturais comuns. En este sentido a meigheria puede ser entendida
como poesia en accion, un medio de expresion y resolucion de los conflictos sociais.
Esta bioloxia imaxinaria, esta cosmovision, sufrio una transformacion radical a
consecuencia del avance de los cercamientos, que trajo consigo la progresiva
desaparicion de enfermidades como o aire ou o mal de ollo, pero también la reduccién
de las posibilidades simbdlicas para el reconocimiento de lo ininteligible, debido a la

transformacion del espacio, las comunicaciones o la llegada de la luz eléctrica.

El proyecto de “modernizacién”, provocé ademas importantes tensiones en torno a la
relacion das comunidades cos seus ecosistemas, determinando un cambio paradigmatico
de la intradependencia a la productividad. En adelante toda relacion establecida al
margen del mercado resultaba estéril, y as comunidades quedaban separadas dos seus
ecosistemas. Asi, y aungue conscientes de los peligros ambientales y la degradacion
provocada por la deforestacion, a olcalitizacion o la canteria, xs vecifixs de Santa
Cristina se veran forzadxs a incorporar las mecéanicas del mercado para sobrevivir a los
cercamientos. De este modo, la reinterpretacion productivista de a natureza, consolid6
la desarticulacion dos saberes das mulleres, basados en la intradependencia y as
solidariedades entre corpos humanos y naturais. Ademas limité el acceso a remedios y
plantas debido a la privatizacion, y a la progresiva degradacién de los suelos, a la
homogeneizacion de la diversidad ecol6xica dos ecosistemas.

Este cambio en la cosmovision afectd también al significado social dos cofiecementos
das mulleres resignificados bajo la asimilacién del discurso del positivismo como
“cofiecementos ermos”, no cientificos. En esta misma linea, reflexionamos acerca de la
situacion dos montes en man comun abandonados fisica y simbdlicamente a
consecuencia de la incorporacion del discurso del progreso y su resignificacion como
“terras ermas”, improductivas. Este proceso no afectd solamente a la relaciéon entre
seres humanos y natureza sino también a la correlacion entre os corpos naturais dos

ecosistemas, rompiendo as solidariedades entre arbores y el equilibrio de la
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intradependencia. Asi mismo, la tardia introduccién de la concentracion parcelaria en
Santa Cristina, junto a las posibles tacticas de resistencia labrega ante los cercamientos,
seran resignificadas bajo una perspectiva productivista firmemente asentada na
memoria comun. Esta forma de cercamientos anula el conflicto y la agencia das

comunidades.

A medida que profundizamos en las consecuencias de este proceso pude entender como
los cercamientos, siempre inacabados, transformaron progresivamente sus estrategias
bajo el paradigma global del cosmocapitalismo. En este contexto os comins que
sobreviven pagan siempre un precio. Asi, a meigheria serd sometida a un proceso de
patrimonializacion y mercantilizacion, una remodelacion del estigma de acuerdo a las
l6gicas del beneficio. Por otro lado, os ecosistemas, se incorporarén al discurso socio-
ambiental del capitalismo verde y la sostenibilidad como via en la recuperacion del

equilibrio ecolodxico y la produccién econdémica.

Bajo estas condiciones, la categoria “muller” se construye como resultado de la tension
entre el estigma del atraso y la reapropiacion patriarcal de “a muller”” como simbolo de
a kultura, la reapropiacion capitalista de a kultura como producto. De este modo, y a
pesar de las consecuencias del proyecto franquista de domesticidad, en Santa Cristina de
Fecha as mulleres contintian a cargo de la actividad productiva da casa y la gestion das

solidariedades comunitarias.

Estas pervivencias del modelo de subsistencia han permitido as comunidades labregas
lidiar con las crisis sistémicas del capitalismo, los vacios interpretativos de la
biomedicina y los nuevos cercamientos sobre os ecosistemas. Sin embargo, estas
tensiones han afectado también a la transmision dos saberes. Si bien es cierto que cada
experiencia es diversa y que tal y como sucedia en a casa da Rosquilleira os
cofiecementos aln continGan pasando de generacidén en generacion, esta ecoloxia de
saberes se encuentra en un estado regresivo, a consecuencia del estigma y los

cercamientos sobre a memoria.

Este meighallo, este ejercicio de memoria comun, constituye una tactica de resistencia.
La elaboracion de mapas vy la recopilacion de recetas me ayudaron asi a empoderarme y
a redefinir la fractura, a enfrentarme al miedo. En esta misma direccion, el uso do
galego representd una oportunidad para explorar desde la creatividad las tensiones de la

diglosia, visibilizar el conflicto, acoger al monstruo. De este modo traté de reproducir
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las tensiones y relaciones de poder entre castelan y galego  visibilizando
contradicciones o reapropiandome de términos, espacios, comuns. Ademas procuré
hacer visibles os nosos castelanismos y las contradicciones inherentes a mifia
identidade.

Desde una perspectiva teorica reflexionar en torno os cofiecementos subaltenos das
mulleres de Santa Cristina de Fecha implica cuestionar los principios de objetividad, las
nociones de autoria individual y las categorias homogeneizadoras de la ciencia
positivista. Atendiendo a esta mirada critica, traté de prestar atencion a las categorias e
interpretaciones generadas en el campo acerca das practicas das mulleres que sabian.
De este modo, deconstruir el estigma en torno a meigheria implica prestar atencién a los
principios epistemoldgicos de la intraacion y a sus posibles implicaciones en la teoria
feminista, en la capacidad transformadora del discurso, del acto. Resignificar a
meigheria, implica dar un paso hacia una ética basada en el reconocimiento de lo

inesperado en la intradependencia entre realidades y corpos.

En un contexto de crisis como el actual, sometido al progresivo reduccionismo de los
cercamientos, los feminismos deben comprometerse mas que nunca con la construccién
colectiva de nuevos comuns. Esta responsabilidade implica tomar conciencia da nosa
xenealoxia como “mulleres que saben”, no para enredarnos en la nostalgia, sino para
comprender la mecanica de los procesos que nos han traido hasta aqui y mantenernos
alerta. Un cofiecemento que ignora la intradependencia resultara siempre incompleto. Es
por ello que necesitamos resignificar los mitos de la escasez y el progreso, generar
imaxinarios alternativos en torno a los que significar xuntxs. Invocar 0s nosos propios

meighallos comuns.
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V. ANEXOS.

Traducions/Traducciones.

(1) AGRADECEMENTOS/AGRADECIMIENTOS.

A Adelina, Telvina, Maruja de Diaz, Carmen, Jests da Rosquilleira, Benilde, Irene,
Lucha, Maria Manuela, Maria de Pontes y a todas las personas que nos acompafaron y
ayudaron a significar los vacios, a pronunciar las palabras. Me hicisteis sentir
afortunada. Gracias por abrirme siempre las puertas, guiarme en los caminos, compartir
miradas y saberes. La voluntad poética de cambiar los nombres, las formas, de imaginar

ritos comunes para crecer juntxs viaja ahora conmigo.

A aguellos gue luchan por mantener los comunes en la memoria y en los caminos, por
inventar otros nuevos en la precariedad sangrante del capitalismo heteropatriarcal. A

Lxs que no tienen miedo. A Ixs que confrontan el miedo.

A Lxs Preciosxs por crear un lugar seguro, una red, y mantenerla y cuidarla siempre con
tanto cuidado. Por encender hogueras en las encrucijadas. Transformar el mundo a cada

momento.

A Ana, que me ensefi6 la teoria, y me acompafi6 con carifio; gracias por cultivar otras

formas de aprender dentro de la academia.

A Maria que trajo os meighallos consigo.

A Javi, por escuchar, escuchar, escuchar...

Y a mi familia por alimentar la magia siempre,
contarme cuentos en el monte

con la luz templada del sol

desvaneciéndose

al fondo.
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(2) LIMIAR/PREFACIO.

Soy de la casa de a Ferreira. Pero la casa de a Ferreira fue, tiempo atras, la casa de o
Ferreiro. Cuando el murid, enfermo del pulmén y con los hijos en la emigracién, no
quedd nadie para seguir el oficio. Fue entonces cuando la hija mayor, mi bisabuela
Manuela, o como yo la conoci siempre en casa “a Madrifia” [la Madrina], se hizo cargo
de la forja. Ademas de trabajar los molinos de las acefias, donde paso los inviernos con
una escopeta en las manos, a Madrifia labro las tierras y mantuvo el monte. Crio viuda a
Ixs hijxs en tiempos de guerra y hambre y ya de vieja, atendio a Ixs nietxs mientras los
suyos marchaban a la emigracion. Fue asi, y de esta fuerza, que la casa de o Ferreiro

cambid a llamarse la casa de a Ferreira y aun hoy sigue manteniendo este nombre.

Imagino la voz de la Madrifia agil y profunda. Solo una voz asi, una fuerza asi, es capaz
de cambiar los nombres. Y es que las palabras no son nunca y solamente palabras, si no
que estan impresas de cierta magia: afectan y son afectadas por nuestra forma de estar
en el mundo. Pienso en la voz de la Madrifia como un hilo conductor, sensible a la
fragilidad que lo sostiene todo. Un sonido. Una luz. Una frecuencia comudn. Quizas fue
desde estos acordes que aprendio a hablar con las abejas. Murmuraba en el panal, en la
boca de las encinas y con humo en las manos pronunciaba las palabras para llevarselas
hacia ella. “Entrad, entrad en el panal que vais a estar muy bien”. Ellas seguian su voz
entre el humo y se dejaban ir con ella de vuelta a la parte trasera de la casa, donde llegd
a tener docenas de colmenas. A Madrifia podia hablar para sanar, quitar el “aire” o
cauterizar una herida. Cambiar los nombres. Desde esta fuerza, sensible a la frecuencia

Unica, la voz se funde con la luz y ya no sabes cual de las dos vino primero,
pero tampoco importa mucho

ya que fueron y seran siempre

la misma

cosa.

Las abejas se marcharon hace ya mucho tiempo, cuando murié buscaron refugio en el
monte. Hoy la casa estd abandonada. También los molinos. “Progresar” significo

alejarse del atraso. Y quizas ese atraso éramos nosotrxs. Nos marchamos lejos. A la
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emigracion, a la ciudad o a la casa nueva que no tiene lareira ni los recuerdos entre las
piedras. Nos marchamos lejos. Y el monte crecié borrando los viejos caminos. Un
monte que ya no es nuestro. Unos arboles grises que arden y que plantamos con las
manos. Y asi el progreso se llevd el hambre. Llegdé la modernizacion. Las minas, los

edlicos y ahora se vive mucho maés sencillo aqui ¢no es asi®.

En a aldea cuando te presentas lo haces en referencia a la familia a la que perteneces.
Para mi, nieta de labradores y marinerxs, ni de a corufia, ni de a aldea, ser de la casa de
a Ferreira representaba una incognita, un eco lejano. Puede que sea una parodia del
sentido de pertenencia, la encarnacion personificada de las consecuencias de la
violencia contra mi cultura. Y existe ciertamente una ruptura dentro de mi. Ante el
encuentro con la pregunta “;De quién vienes siendo?” recuerdo esta extrafieza desde

bien pequefa.

Pero cada limite me hizo como soy. No existe la culpa. Soy gracias ellxs, a todos los
caminos. Ahora escucho la pregunta y atiendo a la respuesta. Cada aprendizaje
disminuye el eco, vuelve a hilar las rupturas y la trémula voz se vuelve cargada de
significado a pesar de las contradicciones. Es en este devenir hacia un “yo misma” que
es también un “nosotrxs” donde encuentro la fuerza del sonido de una frecuencia Unica
para asi hablar con voz propia respondiendo atenta al acorde: “Soy de a casa de la

Ferreira”.

(Diario de Campo, 24/04/2017).

(3) Teresa Moure (2008:176): “porque al no estar contemplado por nuestro alfabeto la K

alcanza una dimension claramente subversiva”.

RECETA PARA UN MEIGHALLO

Achegarme/ Acercarme... a mis conocimientos situados.
(4) Soy mujer urbana, hija de corazon rural en la diaspora.
Soy también en consecuencia rural en el corazon,

aungue foranea en la experiencia y ausente en la cotidianeidad.
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Soy nieta de migrantxs, campesinxs y marinerxs,
y soy de clase media y barrio obrero también.
Feminista en la europa viciosa de la precariedad,
castellano hablante abandonando siempre

esta lengua .

Achegarme/Acercarme... a cuestion do galego.
(5) “Maés castellano hablante que otra cosa”.
(6) Pero reconozco también mi voz.

(7) “;Y ta de quién eres? [¢a que casa o familia perteneces?][...]¢Y como y para quién

quieres ser?”

(8) “Hablar con una voz que sea propia”.

(9) “Mi voz es la fractura: heredera forzada de la diglosia”.
(10) “Aprendi galego en casa, en a aldea y en la calle”.

(11) “Recuerdo la intuicién de la verglienza asociada a lingua del mismo modo que

recuerdo la intuicidn de la vergiienza asociada al género”.

(12) “Rechacé a lingua al mismo tiempo que los vestidos, manteniendo a raya la

vergiienza”.
(13) “Mi aldea, mi casa y en definitiva yo misma no seria jamas completamente mia”.

(14) “Cuando una persona se ve obligada a manejar dos linguas desde la primera
infancia es porque se da una situacion inestable en la sociedad en la que vive que
provoca también en ella una inestabilidad psicolégica. En Galiza no hay pues
bilingliismo por que el galego y el castelan no ocupan el mismo lugar ni tienen la

misma valoracion de la sociedad”.
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(De)construirme: Objetivos, estructura y marco teorico.

(15) “Sin tanta ciencia

Sabias son las violencias haciendo esencia

Sein tantos humos

Sabios son los limones haciendo zumos”

Cancion Popular.

Voltar o campo/Volver al campo: Metodologia para una crisis.

(16) “[...] la casa vieja de la familia, que pensamos es de mediados del siglo XIX”.
(17)“La pequeiia, la que estudio, la de a coruna, la universidad”.

(18)“La gente mayor se cansa pronto”.

(19)[...] a meigheria, el autocuidado, las solidaridades, la experiencia del parto, las

tacticas de resistencia ante los cercamientos |[...].

(20) “escoge lo que tu quieras nifia, no te molestes en hacer el recetario”

O RURAL GALEGO: REINTERPRETANDO LA MODERNIZACION,
REMEMORANDO LOITAS/LUCHAS.

A aldea: EI modelo de subsistencia y el género.
(21) “[...] unidades espaciales y universos microsociales integrados”.
Las politicas franquistas: El género.

(22)“[...] o galego se le llama dialecto, se dice que es una derivacion del castelan, que
no esta desarrollada como tal lengua [...] [bajo este discurso] el castelan es masculino e

independiente el galego es femenino y dependiente”.
Hacia una democracia incierta...

(23)“Una mercancia de facil y frugal acceso”.
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Memorias de Reivindicacion y tacticas de resistencia desde o comun.

(24)“As mulleres de o rural estan muy presentes en la protesta porque representan a

casa”.
(25)“Herramientas como la hoz y la azada”.

(26)“Dispersarlas o detenerlas en aquel momento seria situar @ muller en una escala de
iguales con los varones, e indicaria [...] que el condicionante del estereotipo de género
se negocia en cada momento, en cada conflicto, segun las circunstancias y en funcion de

la lectura que los representantes del poder realicen”.

(27)“el modelo social imperante como mulleres bravas capaces de la defensa de a terra
[...] no es antagénico con la condicion de muller, a fin de cuentas asociada [...] con

hablar de mas, mucho, a gritos, con llevar y traer cuchicheos con ser una charlatana”.

(28)“[...] cuando las circunstancias lo reclaman se olvida la susodicha debilidad
femenina y no se duda en ponerlas a realizar roles masculinos [...] al final se hace una
exaltacion de su cometido, de su disciplina y heroismo y las aguas vuelven a su cauce, y

a muller a sus labores como de costumbre”.
Achegarnos: Da tua man a outras mans/Acercarnos: De tu mano a otras manos.
(29) “No se acuerda de mucho”.

(30)“Cuando o irman de la abuela rompiera la pierna lo tomara, y también la madre de

tu abuela la trataran solo con dentequil aquella vez que se rompiera unas costillas”.
Casa da Ferreira: Da cocifia a cefia/ De la cocina a la acefa.

(31) “Antes estaban los sanatorios y el hospital. El hospital en Santiago era para la
gente que no tenia dinero. Alli te atendian peor. El que podia intentaba siempre ir a un
sanatorio. Y el médico aqui lo tenias arrendado. Venia de Portomouro y la gente le

pagaba una cantidad al afio en maiz o lo que fuese”.

(32) “Se concentraron as leiras y no os montes. Os montes de vecifixs en man comun
habia algo pero muy poco [...] es monte que no es de nadie. Iban os de Dians pero como

si les diera por ir os de Ruxido. Después hubo una época en que quisieran partirlo, pero
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[...] no estuvieron de acuerdo...”/ (Eu) “;Qué no sea de nadie significa entonces que es

de todxs?”/ (Adelina):”Claro”.

(33) “Y las masas comuns... habia esta que tiene carballos que esta aqui junto a la
carretera... y esta se vendio, era del ayuntamiento... ahora la compraron unos que

tenian unas carnicerias”.

(34) “Ahora es completamente distinto, no se parece a nada lo que era [...] cuando
volviera de Suiza ya tenian as leiras destinadas [...] arriba en a casa de Pilara teniamos
unha leira y veniamos por abajo y entonces le dije eu: "para que esta ahi mifia nai
cogiendo maiz’ [...] y me dijo el: "¢y ti que sabes si es a tla nai? ¢no sabes que ahora

ya dieron las parcelas nuevas?’ [...] eu ya no sabia cuales eran as nosas leiras”.

(35)“Es una raiz [...] asi, tiene como una seta abajo y eso se hierve en agua y es como
una infusion de esas [...] y después se toma esa agua y lo puedes tomar por encima de

la comida, lo puedes tomar cuando quieras que no te hace dafio, y eso es lo que cura”.
(36) “de ver la ollita con la dichosa raiz dentro”.

Casa de Camean: Das recetas as solidariedades/De las recetas a las solidaridades.
(37) “Esta rapaza queria saber de las plantas y de los remedios asi de antes”.

(38) “El agua de satico era para los ojos™/ “Y el agua de la parra también, para los 0jos y

para a cabeza”/ “Y la céscara de nuez también para el dolor de ojos”.

(39) “A mifia nai ponia bosta en la cara cuando le dolia mucho la muela y al parecer le
calmaba con el calor” / “Las barbas del maiz se hervian, ‘os moghons” del maiz, y con

el repollo se hacian emplastes para la espalda”.

(40) “Aquella persona que sufre es incapaz de sentirse interpretada en un universo

cultural ajeno al menos que sea quién de encontrar una microkultura comun”.
Casa de Diaz: Das compoiiedoras as meigherias.

(41) “Y le llamo hierba de la plata [...] y es una hojita asi alargadita que la tenemos ahi

en el agua que baja al molino pero ahora no sé si sera el tiempo de que la haya”.

(42) “(Adelina): No, jla componedora esa le da bien eh! [...] y tiene una nieta pero

parece ser que todavia no le da como ela [...] esta estudiando fisioterapia pero no tiene
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la experiencia que tiene la abuela”/ (Maruja): “Es una vieja muy lista, es una vieja como

las viejas de antes. [...] Tiene una placa alli de que fue Franco alli a curarse”.

(43) (Maruja): “Sabe tratar con carifio [...] es muy charlatana [...]” / (Carmen): “Pero
ya te habla asi a propo6sito cuando te va a dar el tirdn te habla asi para que estés distraida
[...] y estas nerviosa porque estas esperando a que te lo de y de repente [...]” /
(Adelina): “[...] no, alli si no hay rupturas [te sana bien] [...]”/ (Maruja): “y si no te

manda para el hospital [...] Ela si ve que no es cosa de ela...”

(44) “Solo es posible sanar si Ix curadorx confia en sus practicas, Ix enfermx confia en
Ix sanadorx, y existe ademas un consenso social y una opinion colectiva favorable sobre

esa practica terapéutica”.

(45) (Carmen): “;Después sabes de que me acuerdo eu? Nds también teniamos un nogal
y siempre que venia la familia de Barcelona siempre llevaban hojas de nogal que decian
que eran muy buenas para lavarse de las infecciones de la parte de abajo y que eran muy

desinfectantes y muy buenas para las mujeres”.

(46) (Carmen): “*Buenos dias Don Toroll6..." [risas] diselo, diselo / (Eu): “;Como es?””/

(Carmen): “Es una payasada”.

(47) (Adelina): “Esas cosas parecen brujerias pero hay cosas que no...” / (Maruja): “Las

ortigas las usaba mucha gente”/ (Carmen) “Para hacer friegas”.

(48) (Adelina): jAy eso era para quitar o aire! [...] a mi también me llevaron a sacarlo

varias veces”/ (Eu): “; Y no te acuerdas de lo que se decia?”.

(49) (Maruja): “NGs no somos muy creyentes de 0s meigos” / (Adelina): “Eu tampoco
creo en eso pero para que haga efecto tienes que creer, porque si no, no te vale de nada”/

(Carmen): “Si, eu también lo creo”.

(50) (Carmen): “;NOs fuimos asi veces contadas eh!”/ (Maruja): “jAy son contadas eh!”/
(Carmen): “Una vez que a nena no comia [...] y otra vez que no encontrabamos el
dinero de cobrar de un mes [...] y el dinero aparecid que estaba en a casa como dijo el”
[...] / (Adelina): “iCon el dinero puede pasar oh! [...] Eu fuera una vez ya no me
acuerdo por qué, y fuera por mi hijo que se levantaba de noche y eu tenia miedo de que
se me cayera por las escaleras abajo [...] ” / (EuU): “;Y qué le hizo cuando fue?”/

(Adelina): “Pues le leyera unas palabras y tuviera que hacer fuego en una encrucijada,
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en un camino, sin hablar con nadie también [...] y fui e iba pensando ‘como venga
cualquiera por aqui’ [...] porque a mi ademas me daba vergiienza por que eu no creia en

eso [...] fuera por meigheria o por otra cosa 0 neno dejé de levantarse”.

(51) (Carmen): “Mama fuera una vez que nos murieran los cerdos [...] y mandara ir a
papa [...] tenia que hablar algo en un camino [...] [risas] y va y le dijo [a meiga]:
“cuando vayas a comprar los cerdos ponles unos sacos por encima” y nos no le pusimos

y murieron todos”.

Casa da Rosquilleira: Da olcalitizacion as outras miradas/ De a olcalitizacion a las

otras miradas.

(52) “Tengo pasado por cosas que parecen imposibles y no son imposibles pero si que
las hay. Hoy lo que no hay son esas probabilidades. Por ejemplo tu hoy coges el coche
[...] pero si vas a andar y a oscuras completamente, o vas con un farol o un tizon,
puedes ver muchas cosas aun [...] y hoy no hay nada de eso porque no se ve por la

claridad, por la luz que hay”.

(53) “[...] y de la carretera que esta junto a la casa [...] dos pesos, [...] en las fincas de

os olcalitos”.
(54) “La carretera contrataron gente de aqui para hacerla”.

(55) “Mullere eu puedo decirte algunas plantas que se usaban para los medicamentos
[...] Por ejemplo si llevabas un corte la tela de arafa limpia envolvia... era como una
esponja y ademas evitaba el sangrado. [...] Las ortigas. Tienes un catarro o una tos o un
resfriado, te sientas en una cama boca abajo desnuda, entonces haces unas frotaciones:
tras, tras, tras... y hechas vinagre antes. Solo con posarlas por un lado y por el otro...”
(Eu): “;Y todas estas cosas se las ensefid la abuela porque usted se interesaba y
preguntaba?”’/ (Jests): “Eu era el mas joven y siempre estaba atento para todo. Y era

servicial para todo”.

(56) “De palabras no... habia algunhas mulleres que hacian pero no querian explicarte.
[...] No lo explicaban. Habia unhas que te quitaban el aire o la sombra... iba todo con
palabras, pero esas palabras no te las querian decir porque se veian en apuros. Por que

pedian a otros determinados...era complicado...y no era cosa buena”.
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(57) “Primero hubo la despoblacion y luego la plantacion. [...] Cortaron todo 0 carballo
y se empez0 a cavar 0 monte para las plantaciones. Pagaban lo mismo a todxs. Pagaban
por metro, los hombres hacian fosos, as mulleres plantaban y estaban en el semillero,
los llevaban [os olcalitos] en cajones en la cabeza y carreaban la ceniza. Os carballos se
guemaban para poner en los semilleros, y habia que regar todos los dias. Plantaron
mucho olcalito, y mucho no fue plantado y nacid por la semilla de los otros. Empezé a
extenderse por la plantacion. Al ver la plantacion, que daba rendimiento y crecia tanto,
[xs vecifixs] empezaron a plantar, unos por aqui otros por alla... y fue una ruina para el
pais. El eucalito come helecho, y nace mas tojo. Antes el helecho se usaba para las
camas de los animales. Pero también se perdié mucho pino, o pino da méas rendimiento,
se cria en poco tiempo y tiene mas valor. Ahora creo que hay una peste que le da [o

olcalito], si valia 50 euros ahora no vale ni 20”.

(58) “La plantacion era de la empresa de la INEACE Frenosa, era de [un vecifix] pero lo
vendio a la empresa. / (Eu): “;Esa empresa intentd comprar a otra gente?””/ (Jests): “Esa
no, otra, compro a varios compradores, y ese lo vendié después a INEACE”/ (Eu): “; Lo
pagaban bien?”/ (Jesus): “No, la gente lo vendia porque tenian hambre [...] A pista la
hizo la empresa que compro, los abogados esos de Santiago. Empezaron en a Pedra
Rubia, en esas casas. Compraron terrenos, sacaron maderas y pasaron la pista por la
misma empresa”/ (Eu): “Me queda una cosa que no entendi bien: ;Por qué entonces os
montes que eran de xs Vecifixs... por que ahora tienen os montes esos tantos olcalitos?””/
(Jesus): “Se extendio la semilla. Una vez que echa la hoja... echa la semilla y sacude
con el aire y es tan fina que marcha con el aire... donde va a caer va a nacer uno nuevo,

es muy invasiva”.

(59) (Eu): “;Que paso con la plantacion con el tiempo?” / (Jests): “Sigue siendo la
misma empresa, ENEACE. Es propiedad de ellos. Tiene otra en Santa Comba, otras que
estaban consorciadas por un arriendo de 45 afios [...] les sacan tres talas. [...] Cuanto
mas tiempo pase peor ira saliendo cada tala. Lo come, el suelo...achica”/ (Neta): “ahora

es ENCE abuelo” / (Jesus): “jQue sea la que quiera!”.
(60) “por os olcalitos y toda la suciedad”.

Casa de Frensa: Das “parteiras” as mulleres que sabian/ De “las parteras” as

mulleres que sabian.
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(61) “Cuando daban a luz...habia unhas mulleres que entendian. De aquella las
llamaban mulleres [...]. En a Ponte ya fue algo distinto, el padre de Loxo ya estaba alli”
(Eu) “;Entonces as mulleres cuando iban a dar a luz iban parteras?”’/ (Benilde) “Si, de
aquella les llamaban unhas mulleres... “se puso mala y hay que ir a buscar a fulana” y

vaciaban, y si estabas muy mala ya venia el médico”.

(62) ““Si, habia muchas que sanaban asi [...] habia unha en Bembibre que quitaba o aire,
y en A Ponte habia outra también [...] no cobraban nada [...] después habia unha alli
en Reborido que eu nunca fui aela [...] / (Eu) “;Y por qué crees que se perdio eso? /
(Benide) “Eu que se... alli donde me crie hubo una casa que en un afio no vieron leche
ninguna. Las vacas [...] pasaron mas de un afio sin tener un ternero para pagar las
contribuciones ni leche ni nada. Y el padre fue al de Reborido, marchoé de noche y pasé
todo el dia escondido en 0 monte para que no lo vieran. [...] es que él nunca quisiera
creer, pero después ¢l dijo bueno pues habrd alguna cosa de esas...” /(Eu):

“;Funcion6?” / (Benilde): “Funciond”.

(63) “Labasas...cuando se le inflamaba la ubre a las vacas les dabamos de esas hierbas
o0 grasa de cerdo. ¢Se les infectaba la leche?: Agua templada, se deshacia jabon sin ir a

lavar con €l y se hacia espuma y se lo untabas en la ubre a las vacas”.

Casa de Diaz: Das mulleres que vifian a casa a la medicalizacion de o parto/ De as

mulleres que venian a casa a la medicalizacion del parto.
(64) “As mulleres que ayudaban a parir”.
(65) ““Si quieren venir a echar algiin cuento”.

(66) (Maruja) “Eu pari en casa pero con dos médicos [...] en cambio mi hermana que
me llevaba cinco afios vino una sefiora de ahi de debajo de Pifieiro y la ayudé a parir,
pero no sé¢ como se hacia”/ (Eu) “;Eran de aqui de a aldea?”/ (Maruja) “Eran [...] y
venian , cuando habia partos venian mulleres a casa. Eran mulleres corrientes jque no

"9

eran estudiadas ni nada eh!” [...] sabian, estarian acostumbradas a ayudarse las unas a

asoutras [...]".

(67) (Irene): “Vosotros queréis cuentos de viejos, pero eu no se... la que mejor sabe es
Lucha”. Nos presentamos: (Lucha): “iEu no se oh!”/ (Maruja): “Si, jalgo mas sabes!,

iEla es nieta de los de a Ferreira!/ (Irene): “;Si oh! De Lola bien se quién es”/ (Maruja):
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“Es que el otro dia se olvido de preguntar por los partos [...] as mulleres que venian a
ayudar a parir ¢te acuerdas?” / (Irene): “Si, y eu atendi a un parto, al de Esther [risas] y
después se me olvido de cortarle el ombligo”/ (Lucha): “jAy oh! y todavia podria haber
muerto”/ (Eu): “;Y como fue usted la que ayudo?/ (Irene): “Ayudé...a ver nenifia, ela
se agarraba con el dolor [...] y eu era muy joven, para atender a un parto, eu no tenia ni

idea.”.

(68) (Maruja): “[...] a Teodfila le vinieran unhas mulleres de alli de Tapia [...] les
llamaban as Deusas [las Diosas] [...] su apellido era Deus/ (Irene): Mi tia muri6 en el
parto por falta de atencion. Ela seguia teniendo la regla pero estaba embarazada. Eso no
lo consultaran y el médico le gritara [...] y murid. El bebé lo echaran para un lado ya
como muerto y después lo vieron respirar unha vecifia y le dijo "Don no sequé (no me
acuerdo como se llamaba) mire que o neno va a vivir’, “¢cOmo va a vivir?", "0 neno

vive lo cogid como una pelota y le dio le dio y vivid [...]".
Casa de Telvina. De as que se resistian/ las que se resistian al sincretismo del rito.

(69) “Mi abuela ayudaba a nacer a xs nenxs, mi abuela Carmela. La venian a buscar los
vecinos aunque fueran las cuatro de la mafiana. Eu era pequefia y no entendia por qué
venian a esas horas, llamaban a las puertas. La abuela al dia siguiente se preocupaba
siempre de ir a cuidar a la madre. Cortaba el ombligo y lavaba a xs nenxs [...] Era tan
apafiada, tan amable y te daba tanto &nimo... explicando como respirar como hacer

fuerza [...] Te calmaba los nervios. Ayudd a muchisima gente”.

(70) (Eu) “;Quién le ensenara?/ (Telvina) “Era muy resuelta, tanto hacia un travesafio
de un carro como una correa para las vacas como unos cestos, o las piezas centrales del
yugo [...] A lo mejor lo aprendi6 con alguien de aqui. Habia otra sefiora aqui en Dians
antes de ela que entendia también. Y habia otra en Lamela que también ayudaba en
algin apuro [...] De aquella habia mucha gente porque de aquella no iba nadie a dar a

luz al hospital”.

(71) (Eu) “;Cuando fue esto? / (Telvina): “Del setenta para atras. En el setenta nacié mi
sobrina y su madre decia "no hay mejor cosa que dar a luz en casa. Eso de ir para el
hospital ponerse alli hacia los médicos...no hay mejor cosa que dar a luz en casa ’
Desde hacia un tiempo ya empezaban a ir a los hospitales. [...] Las que se resistian 0

por las madres o por elas que les parecia que aquello era todo facil, y la madre pensaba
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que podia ayudar y hacer lo que habian hecho esas mulleres o outras, y a mi me parece
que esas sefioras no entendian un carajo. [...] el hermano fue a Portomouro a buscar al
médico, a Loxo. Ela ya tenia todo roto hasta abajo, [...] vino el médico y le dijo ‘;ahora
qué?’. De aquella habia mucha gente que no estaba asi por ir a los médicos. [...] La
gente igual estaba acostumbrada a las parteras y eso...les parecia que ir al médico no

era necesario. [...] Ela muri6 en el parto”.
(72)“La empatia constituye una forma de cofiecemento, de aproximacion a otrxs [...]”.

(73) (Eu) “; Tu abuela no le ensefara a tu madre?/ (Telvina) “O no le gustaba, o no tenia
las habilidades. [...] La abuela nos ensefiaba a todo. Pero sin embargo a eso... Tampoco
mama no se le daba la mafa de hacer los trabajos manuales que hacia la abuela. Y de
hecho se acabaron esas sefioras y ahora ya no hay nada. (Eu) “; Y por qué piensas que se
perdid eso?” / (Telvina) “Pues no sé, porque vino la medicina tradicional [...] se olvidan

y no se llevan a la practica”.

(74) “Y como ti dices eu me pregunto a veces porque se perderian esas costumbres. Hay
alguna gente que no dice nada pero que todavia los hacen, hay quién no le hace caso que
dice que eso no hace nada, pero si hay que tomar los antibioticos se toman. En as
meigherias no creo y antes habia muchas cosas [...] después empez6 a ser una cosa tabt
una cosa secreta y ya la gente aunque supiera no lo decia y Ixs viejxs no lo decian™/
(Eu): “¢E igual paso un poco parecido con as herbas?”/ (Telvina): Puede ser, si vas al
médico y le dices de estas cosas... el médico que dice? "Va eso son tonterias’. [...]
Pero los médicos aun seguian sin creer en eso y lo de as herbas muchos médicos
muchos médicos seguian sin creer [...Junos porque son muy creyentes outros porque
quieren que vayas alli a comprar las medicinas, si pasan muchos afios sin pacientes se

les termina la carrera”.

(75) “Pero eu con las leyendas no quiero bromas. [...] Eu no tengo miedo ninguno de
los muertos, pero con las leyendas de las almas y de los seres eu ahi y no juego, porque
no entiendo ni se [...] A mi me pas6 con una sefiora. [...] Ela debia de tener encargadas
dos misas en a capilla das &nimas. Desde que murio eu tuve un suefio muy malo de ela
en la cama [del hospital] vestida de azul: "Telvina vas a Capilla de las almas y pagas dos
misas”. Y lo conté y me dijeron 'ti estas loca”. Ela tenia la mente fijada en mi y le tenia
envidia a mi madre por nos... pues esa muller si no pudo ir a pagar las misas penso en

mi y por medio de un suefio me mando ir a mi. Fui a Santiago, fui a la capilla, le pagué
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las dos misas y eu pagué otra [...] eu ya tengo 64 afios y no me paso con otras personas

que murieron. Pues eso es algo que hay”.

(76)“La logica de la religion puede crear una posicion totalmente distinta: si existe el
poder de Dios puede existir también el poder del Demonio, el poder de as meighas que

tienen un pacto con ¢l1”.

(77) Y veias a toda esa gente gritando como endemoniados. Pero a Madrina decia que
cuando ibas o corpifio no podias sentir pena de elxs. Porque si sentias pena el demonio

salia de elxs para entrar en ti”.

(78) “Para las muelas. Ademas de los antibidticos es muy bueno lavar la boca con agua

con sal. Es como cuando salas la carne”.

Casa de Telvina. As duas Marias: Das herbas e os remedios o “aire” Las dos

Marias: de las hierbas y los remedios a “o aire”.

(79) (Telvina) “Eu para eso mi abuela de espaldas al fuego [...] pero las ortighas
nosotrxs las hervimos y utilizamos el agua para sulfatar el repollo [...] ;y la ruda que a
rapaza [chica] me pregunto ayer?, ;jera buena para las lombrices y para qué mas?” /
(Maria de Pontes): “para cuando dolia la barriga” / (Maria Manuela): “Se calentaba un

pOCO en una sartén con aceite y después se ponia en la barriga [por fuera]”.

(80) (Maria Manuela): “Antes medicamentos no habia ninguno cuando eu me crie de no
ser por esas cosas caseras no habia otra cosa [...] gracias a dios enfermedades no tuve
[...] nunca fui a un hospital y tengo 95 afios hechos [...]. Estaban también as nadantas
para las quemaduras, unas hojas anchas que van nadando por la orilla del agua”/ (Eu):
“;Como un emplaste o como?”/ (Maria de Pontes): “Asi frias del agua”/(Telvina):
“También no6s teniamos unha planta que tenia una hoja gorda”/ (Maria de Pontes):
“;Con picos?” / (Telvina): “Si” / (Maria de Péntes): “La tenemos nOS pero no sé cOmo
le llaman” / (Telvina) :“soltaba una leche asi para los cortes” / (Maria de Pontes): “No
sé quién la trajo alli a nuestra casa [...] le llamaban Seridonia” / [...](Maria Manuela):
“Esa planta todavia la habia visto eu alli donde la caseta de la fabrica” / (Maria de
Pontes): “No es esa Maria Manuela esa planta que dices lo hecha amarillo”. (Maria

Manuela): “Es la misma que tiene la hoja ancha ;o resulta que no sé cémo es?” [...] /
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(Maria de Pontes): “Cuando vayamos me llevas por alli...esa planta como tenemos nés

alli nunca la vi”.

(81) “¢Y quién quedo después de mifia abuela, Maria de Mariano y Maria de Pepa...
quién quedd de parteira?” / (Maria Manuela): “Hay de aquella ya no vino nada mas” /
(Telvina): “ ;Y entonces VOS por que no aprendisteis?””/ Maria Manuela): “;Y coémo
ibamos a aprender? [risas] no podiamos atender a los libros”/ (Telvina): “Pues las que
veniais arrimadas teniais que aprender”/ (Maria Manuela): “No, jeu tenia comadronas
oh! Tenia a Manuela de Pilara, a Soneira, mifia naifia [mifia nai] [...] no sabian nada
ipero gritaban conmigo!” / (Telvina): “Pero de aquella habia mulleres que entendian de
verdad, mifia abuela entendia [...] es una lastima que no quedara gente asi que
entendiera”/ (Maria Manuela): “[...] fijate si pasamos [trabajos] cuando nacié Ramiro
estuve de jueves a las dos de la mafiana hasta el domingo [...] que vino la que llamaban
“as Deusas” de ahi de Tapia y vino y me vacio de la placenta [...] las que pasamos nos
ya es mejor callarse: jno se podia ir para la cama que se manchaba la cama! [...] en las

pajas ahi en a lareira con la porqueria que habia”.

(82) (Eu): “;Y no habia remedios asi para curar con palabras?”’/ (Maria Manuela): “Ay
si quitar o aire”/ (Maria de Porntes): “Eu lo tengo quitado alrededor de un pexegueiro
[un melocotonero], decia "Toma Maria/ ;ti que me das? [...]”/ (Maria Manuela) “Una
[...] eu te recibo sano y salvo” / (Maria de Pontes) “Si con el poder de dios y de la
virgen Maria un padre nuestro y un ave maria” / [...] (Telvina): “;Y de meter en la
artesa a xs nenxs?”/ (Maria de Pontes): “También [...] sin quitar la rasca [los restos de
masa] que quedaba metian alli a x nenx y decia tres veces “aire fuera, aire fuera, aire
fuera” y también "o poder de dios y de la virgen maria” y después aquello lo raspabas e
iban a echarlo a una encrucijada [...] para que saliera o aire”/ (Telvina): “;Como eran
los pelos?” [...] / (Maria de Pontes): Abrian asi las rascas y si quedaban pelos era del
gato y si quedaban como plumitas era de las gallinas” / (Telvina): “Pero eso de los

animales es verdad todavia hoy [...] el médico dijera que eran unas alergias”.

(83) (Maria Manuela): “Eu mira, esas cosas no sé habia quién iba también a buscar a los
panteones [...]” (Maria de Pontes): “Tierra de la sepultura” / (Maria Manuela) “Y una
vez fue y parece ser que le mando al carajo [...] Antes iba a morir un difunto y antes de
llegar a casa se encendia un fuego en el camino y se humeaban todos con aquel humo”

(Eu) “;Para qué marchara el aire del difunto?”/ [...] (Telvina) “No entrabamos, y donde
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habia una criatura [...] antes de venir para casa se iban a humear” [...] / (Maria de
Pontes): “También si tenian un difunto y a lo mejor habia un neno parecia que tenia o
aire del difunto e iba alli para la sepultura y cogia un poquito de tierra y le hacia una

bolsita pequefia y se la colgaba al cuello”.

(84) (Eu): “Pero las palabras esas quién las decia normalmente as mulleres o [...]” /
(Maria de Pontes): “iSi oh! Todavia lo hacian mas as mulleres que os homes” [...] /
(Telvina): “Muchos homes se dedicaban a los trabajos mas duros...”/ (Maria Manuela):
“Y no se bajaban por esas cosas” [...] / (Telvina): “Eu lo que veo mal es pagar como
pagan los famosos para ir a esxs que echan las cartas [...] ahi se mueve muchisimo
dinero”/ (Maria Manuela): “iEso es ya todo capitalista muller!”/ [...] (Telvina): “Una
enfermedad que sea cosa de los médicos no hay meighoteiro que valga [...] cuantos de
esos se descubrieron que luego no entendian de nada?” / (Maria Manuela): “;Oiste?
iPero eso todavia los médicos!” / (Telvina): “Para engafiar todo el mundo esta
voluntario” [...] / (Eu): “;Por qué pensais que se dejo de hacer todo eso de as herbas
para curar asi y lo de las palabras?” / (Maria de Pontes): “No te lo puedo decir hija [...]

ahora nadie habla de llevar ortighaduras”.

(85) (Telvina): “Hay un dicho de ‘habelas hainas” que dicen mucho también en la
television [...] en Ghalicia terra de meighas y "habelas hainas’y no sé qué... jpero no
es en Ghalicia solo! El que va a adivinar el futuro con las cartas [...] jeso si son

meigherias!, [...] eso es lo que no veo bien, es lo de ir a pagar [...]”.
Casa de Pontes. De la concentracion parcelaria a la modernizacion.

(86) “[...] aqui fuera mucha gente. Primero hicieran la carretera que va a Bachao para la
plantacion y luego as mulleres trabajaron en la plantacion. Y habia quién todavia iba

antes a recoger patatas”/ (Neta de Maria): “;Mi madre!”.

(87) (Maria de Pontes): “A muller de Jesus de A Rosquilleira, le callera una tribuna del
palco de la fiesta en la pierna y quedara coja ya para toda la vida [...] jay mi madre!
jCada vez que me acuerdo de esa mullerifia con los cajones de olcalitos a la cabeza!”/
(Eu): “;Entonces as mulleres eran las que plantaban y os homes los que hacian los
agujeros?”/ (Maria de Pontes): “No, no, as mulleres hacian de todo. Palear y lo que

fuese”.

107



(88) (Eu): “;Se acuerda de cuando fue la concentracion parcelaria que me dijeron que
tardaron unos afos en ponerse de acuerdo xs vecifixs?” / (Filla de Maria): “Si por que
habia xente que decian que les quitaban as leiras buenas™/ (Adelina): “Si pero eu pienso
que al final a xente quedé mas contenta” / (Maria de Pontes): “Si, el que peor quedo,

quedo mejor de lo que estaba antes [...]".

(89) (Eu): “; Y por qué creéis que a xente se resistio a hacer la concentracion entonces?”
/ (Filla de Maria): “Pues por miedo al cambio. Por la desconfianza... [...] Pero bueno
aungue te tocara un terreno peor le daban més extension porque con la concentracion
quitaron os arr0s y ya compensaba”/ (Adelina): “Y también por eso quedaron 0S
caminos vellos perdidos [...] Pena de no haber hecho también o monte”/ (Maria de
Pontes): “Si, la verdad es que si”/ (Eu): “¢Por que no se quiso hacer el monte también?”
/ (Maria): Falaron de hacerlo pero costaba mucho”/ (Adelina): “Ahora se trabaja pero
antes era mucho mas duro”/ (Maria de Pontes): “Dios mio querido cuanto atraso [...]"/

(Adelina): “Gracias a la concentracion el trabajo cambio, sino el tractor no lo metias”.
Hacia una cartografia comun: (re)definir la relacion con o entorno.

(90) “hoy en dia no puedes contar con 0 monte, arde todo y esta enfermo asi que casi te

resulta mejor venderlo™.

(91) “Quedo en nada porque la gente protestd, porque ellos lo que querian era que la

gente firmara, y a estas alturas estaria esto lleno de molinos”.

(92) “Como tiene tanto a veces se dice ‘esto es de Pargha, e igual ni lo es, y dice que si

cuando no compro esa leira nunca”.

- Os camifios.
(93) Me vi jugando con mis primos.
(94) (Eu): “Me parece muy bonito”/ (Adelina): “Si, por suerte nadie se acuerda de

donde esté sino seguro que ya no estaba aqui”.
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Fotografias.

l. Vista de la iglesia parroquial de Santa Cristina de Fecha, Gamil, Gallufe y

Frensa. Documentacién del album familiar. Afios ochenta.

1. Cubierta del articulo de A.W. PATERSON “Los Montes y el desarrollo

econoémico” (1956).
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Mulleres de Encrobas impidiendo la ejecucion de las expropiaciones (1977).
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IV. Receta Médica del Hospital de Santiago de Compostela. 1951. Arquivo

Historico Universitario, Padrones, AM2189.
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V. Dentequil na cefia. 19/03/2017.

VI.  Coccion do dentequil. 24/04/2017.
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VII.  Galicia Clinica, Diciembre 1972, No.12. Publicidad Farmacéutica. La
separacion con respecto al cuerpo y la interpretacion de la enfermedad como
una incursién externa a combatir, forman parte de un discurso biomédico
fundamentado en los binarismos del positivismo que legitiman el
conocimiento cientifico experto sobre outros cofiecementos. Estas dindmicas

muestran como las relaciones de poder y las logicas de la absorcion fractal
pueden penetrar materialmente no corpo (FOUCAULT, 1980:156).

Tal y como me explico el médico Pablo Vaamonde durante una entrevista en su
consulta (Febrero 2017): “ [a medicina] esta orientada excesivamente, a entender o
corpo como unha maquinaria que se averia e que hai que reparar; cando a persoa
enferma non € unha maquina averiada é unha persoa que sufre que ten medo, que ten
dolor [...]. Ese € un déficit que ten a medicina oficial. E despois hai outro aspecto que
tamén a medicina digamos oficial, na mifia opinién eh!, que aborda dunha maneira
deficiente, que ¢ a ausencia de ritual. Asi coma a medicina tradicional baséase [...] os
Seus procesos curativos e a atencion [baseanse] nunha serie de rituales que sirven un
pouco de descarga, de liberacion. [...] Temos que aprender eso da medicina tradicional
[...] e recuperar ou incorporar un aspecto digamos ritual, o tacto a mirada, o
acompafiamiento a tranquilizacién, que eso moitas veces é tanto ou mais importante que

o0 abordar pois unha tensién alterada ou un dato medico alterado.
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Os médicos non somos cientificos. Temos a obligacion de aplicar 0s conocimientos
cientificos que a ciencia nos indica, e a nosa experiencia empirica, pero n6s non somos
cientificos [...]. O médico ten que ten unha abordaxe moito mais amplia e cando
cometemos ese erro de centrarnos solo no dato, pois se esta facendo unha mala

practica”.

“ [la medicina] esta orientada excesivamente, a entender o corpo como una
maquinaria que se averia y que hay que reparar; cuando la persona enferma no es una
mdquina averiada es una persona que sufre y que tiene miedo, que tiene dolor [...]. Ese
es un déficit que tiene la medicina oficial. Y después hay otro aspecto que también la
medicina digamos oficial, jen mi opinion eh!, que aborda de una manera decifiente,
que es la ausencia de ritual. Asi como la medicina tradicional se basa [...] sus procesos
curativos y de atencion [se basan] en una serie de rituales que sirven un poco de
descarga, de liberacion [ ...]. Tenemos que aprender eso de la medicina tradicional [ ...]
y recuperar o0 incorporar un aspecto digamos ritual el tacto, la mirada el
acompariamiento la tranquilizacién, que eso muchas veces es tanto 0 mas importante

que el abordar pues una tensién alterada o un dato médico alterado.

Los médicos no somos cientificos. Tenemos la obligacion de aplicar los conocimientos
cientificos que la ciencia nos indica, y nuestra experiencia empirica, pero nosotros no
somos cientificos [...]. El médico tiene que tener un abordaje mucho mas amplio y
cuando cometemos ese error de centrarnos solo en el dato pues se esta haciendo una

mala practica’.
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VIIl. Imagen de rio Tambre en los afios sesenta en la que se aprecia el avance dos

olcalitos sobre a devesa. Documentacion del album familiar.
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IX.

“La romeria de los endemoniados”

cedida por Pablo Vaamonde Garcia.

4 / CIUDADES

en: El Pais,26/06/1993.

EL PAIS, sibado 26 de junio de 1993 |
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X. Os caminos. Camifio as leiras.
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XI. Os camifos. Carreiro o monte comun.
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Os camifos. O cruceiro.

XIl.
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XI1l. Os camifios. Camifio do monte.
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XIV. Os camifios. Camifio do crego.
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XV. Os camifios. Carreiro a Pedra Rubia.
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XVI. Os camifios. Camifio do crego.
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XVII. Os camifios. A pista de Gamil.
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Palabras en Galego.
Abaixo: Abajo.
Acender: Encender.
Achegar:Acercar.
Afamados: Con fama.
Algunhas: Algunas.
Animais:Animales.
Anos: Afios.

Antiga: Antigua.
Aparellos: Aperos, aparatos.
Arrepio: Escalofrio.
Avo: Abuelo.

Avoa: Abuela.
Bioloxia: Biologia.
Bo:Bueno.

Camifios: Caminos.
Carballeira: Bosque de carballos.
Carballo: Roble.
Carpinteiro: Carpintero.
Carreiro: Sendero.
Castifieiro: Castafo.
Catarreiras: Catarros.

Cheira:Huele.
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Chourizos: Chorizos.

Chousa: Terras de pequefio tamafio proximas a a casa.
Choutando: Saltando.

Cocho: cerdo.

Cocifia:Cocina.

Coidado: Cuidado.

Comparieirxs: Compafierxs.

Comporiedorxs: Componedorxs. Sanadorxs especializados en sanar problemas de

huesos.

Comunidade: Comunidad.
Comuns: Comunes.
Concello: Ayuntamiento.
Conversa:Conversacion.
Cofiecemento: Conocimiento.
Corpo: Cuerpo.
Corredoira: Caminos.
Costureiras: Costureras.
Cruceiro: Crucero.
Cumpleanos: Cumplearios.
Curma: Prima.

Curman: Primo.

Curou: Curo.

Defuntos: Difuntos.
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Dereitos: derechos.
Dor: Dolor.
Ecoloxia: Ecologia.
Eiqui: Aqui.

Elas: Ellas.
Eles:Ellos.

Elxs: Ellxs.
Encontro: Encuentro.
Enfermidade: Enfermedad.
Entroido: Carnaval.
Envexa: Envidia.
Erma: Yerma.
Escoita:Escucha.
Esconxuro: Conjuro.
Escordaduras: Torceduras.
Esterco: Estiércol.
Estructura: Estrutura.
Eu: Yo.

Falar: Hablar.
Feridas: Heridas.
Ferreira: Herrera.
Festa: Fiesta.

Fiadoras: Hilanderas.
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Fieitas: Una variedad de helechos.
Fillx: Hijx.

Follas: Hojas.

Fora: Fuera.

Foucifio: Hoz.

Freghas: Friegas.

Herbas: Hierbas.
Herdanza: Herencia.
Herdeira: Heredera.
Homes: Hombres.

Horta: Huerta.
Identidade: Identidad.
Imaxinarios: Imaginarios.
Inquedanzas: Inquietudes.
Isto:Esto.

Labregxs: Campesinos.

Lareira: El hogar. Chimenea a ras de suelo en la que se cocinaba, se charlaba, se

contaban cuentos y que constituia el centro de la casa.
Lavandeiras: Lavanderas.

Lei: Ley.

Leira: Parcela de tierra de cultivo o de monte.
Leituga: Lechuga.

Lingua:Lengua.
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Limiar: Prélogo. Entrada. Pieza de piedra o de otro material colocada en la parte inferior

del hueco de una puerta.
Locais: Locales.

Loitas: Luchas.

Mais: Mas.

Man:Mano.

Mancifiar: Medicar, tratar.
Méxia: Magia.

Meighallo: Conjuro.

2 e

Meighas: Brujas. Meigha: del latin “medo” que evolucionaria a “medicus”, “medica” en

femenino. Meigha: sanadora.
Meigheria: Brujeria.
Mencifieirox: Sanadorxs.
Meus: Mios.

Mifias: Mias.

Mortos: Muertos.
Mulleres: Mujeres.

Nai: Madre.

Natureza: Naturaleza.
Netxs: Nietxs.

Nome: Nombre.

NOs: Nosotrxs.

Nosa: Nuestra.

Noso: Nuestro.
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Nosxs:Nuestrxs.

Novo: Nuevo.
Obradoiro: Taller.
Olcalito: Eucalipto.
Ollos: Ojos.

Oracions: Oraciones.
Outrx: Otrx.

Pacer: Pastar.

Pai: Padre.
Parteiras:Parteras.
Persoa: Persona.
Persoal: Personal.
Pintega: Salamandra.
Pifieiro: Pino.
Poboacion: Poblacion.
Porco: Cerdo.
Queimaduras: Quemaduras.
Recordos: Recuerdos.
Rede: Red.

Reflexions: Reflexiones.
Responsabilidade: Responsabilidad.
Riso:Risa.

Roteiro: Ruta.
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Rurais: Rurales.

Sacho: Hazada.
Segredo: Secreto.
Seixo: Cuarzo.
Semente: Semilla.
Serpe: Serpiente.

Seus: Suyos.

Silvas: Zarzas.
Sobrifixs: Sobrinxs.
Sociedade: Sociedad.
Solidariedade: Solidaridad.
Solteiras: Solteras.
Sotobosque: Maleza.
Suas: Suyas.
Tecnoloxia: Tecnologia.
Terra: Tierra.
Tradicions: Tradiciones.
Traballo: Trabajo.
Tratamentos: Tratamientos:
Unha: Una

Val: Valle.

Vecifix: Vecinx.

Vella: Vieja.
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Vila: Pueblo.

Viuvas: Viudas.

Voltar: Volver.

Xantar: Almorzar, comer.

Xeadas: Heladas
Xenealoxia: Genealogia.
Xenro: Yerno.

Xente: Gente.

Xuntxs: Juntxs.

132



VI.  UNHERBARIO.

I UN HERBARIO.

“0 mundo era coma un bosque de simbolos en relacién permanente”

Alejandro Jodorowsky.
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. Dentequil

Dunha raiz
uns 6s0s NOVOS,

que non podo  nin quero

construirme cos vellos.

Dunha raiz
0S meus 0S0S.

Pra imaxinarme logo dun monte enfermo,

dunha seca enferma,

dunha choiva, dunha xeada e dunhas néboas enfermas.

Dunha raiz

uns 0sos,

un corpo novo.

Pra inventar territorios e mans comuns,
nomes comuns,
palabras comuns,

fendas e buratos e refuxios comuns.
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Dunha raiz
uns 0S0S NOVOS,

que non quero nin podo construirme cos vellos,

que non podo nin quero habitar nos incendios.
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f
. Olcalito |

Sintes a arcada de profundas raices

e cores tan grises que matan os barrios.

Metdis pesados.

Outras mans na boca e non as tuas

outras arbores inflamables estalando na pel.

Cando a tua pel non atopa outra saida:

Ence deforestame

fodeme..
“son as minas raices”

e traga saliva.

BRI S B A T TR

Cando a tua saliva xa non ten auga,
traga achas,

traga raices.
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Renova a concesion da mifia gorxa

outros 30 anos

outros 60 afnos

ata foder a memoria,

depositar metdis pesados nela,

e ver bater o lume escintilando no negror dos ollos

e tintar

s raices

tamén.
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, . . Ortighas .

Ardes,
da forza indémita que levas contigo,

cravada na pel coma a mesma terra.

<

Ardes,

cabalgas nas costas de centos de miles de rumores e pulsos que brotan deste corpo
que é sangue

que é herba

que é carne.

Ardes,

invisible a través do abandono..
acendendo o teu frio lume..
Pero non arde nada,

non queda nada,

xa nada que sexa noso,

xa nada que poida arder,

xa nada despois de ardido.
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. Ruda

Sobre a pel morna

unhas follas de ruda

. pra botar fora todo este mal '

O ventre latexa
dos pequenos golpes
e da dor de saber que neste corpo

arden e arderan os seus incendios roxos.

Sobre a pel morna un atadifio de ruda e allo

pra botar do corpo fora as lombrices deste mal que toma forma,

deste mal que transforma
en borralla a carne,

en borralla a auga,
en borralla morna,
o latexo roxo,

o ventre,

todo.
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Da tos de ghato que rompe a vos
e a vos rota por tanto berro:
ouregho soave,

auga do regho.

Ferver.
Dos berros toscos que curtan a fala:
ferver duas veces,

tomar a augha

tomar a fala,

tomar a vos,

inda que non quede xa quén a escoite.

tomar a fala,

tomar a vos,

Inda que sexa s pra falar comigo.
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. Follas de Nogheira

Do pulso
e latexo roxo que levo entre as pernas,

auga de nogueira

e

follas secas.
S =]

escorrentia de landras dende o meu corpo

vertendo nesta terra,

nesta terra morta..

e vexo caer a augha,

caer a augha por min,

e 0 sangue, -
e as follas,

e as landras,
eofin

da terra:

un brote.
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|7. Herba da prataA

(Nadantas)

Vin falar contigo
e topeite no muifio,
herba da prata,

vin falar contigo.

Tomei as follifias lanchas por riba da auga,

€ 0 Corpo meu,

carafuncho meu,

enferma eu,

quixo falar contigo.

Topeite no muifio

no murmurio da auga,
herba da prata,

e tendinme nela..

tendinme nela..

co fulgor todo esbarando a dor,
e falamos eisi,

neste silencio espido
herba da prata,

neste marmurar calado

pulso mudo dos tempos.
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. Auga de Bieiteiro

Estes ollos fazados
de non ver e ver so tanta pérdida,

non podo abrilos.

Votan lama,
votan lume neles,

tefio o mal neles.

Esta auga tépeda,

este bieiteiro meu,
vota

vota a mentira deles

Abreme estes ollos

da forza que envelena,

que quero prender lume .

a todolos

seus

coitelos.
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. Seridonia .

(queimaduras)

Ardiu

outra ves

o monte.

O lume

chegou as casas,
ou se cadra saiu delas,

xa non importa moito.

Ardiu tamén a terra toda,
o rio,

as mans,

os beizos,

e a cara toda.

E ali,

de pé,

vindo este negror

en min,

este negror noso,
quixen pintalo amarelo
pra esquecer

devagar

o seu lume roxo.
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l Seridonia t

(cortaduras)

Perde sangue -

’

esta ferida da terra,
aberta dos catro costados

coma un animal tendido na agonia.

E é plrpura,

0 sangue,

cando brota eisi

con tanta forza.

E vexo a ferida,

o latexo,

maéis non sinto nada,
agas o tinte calado das cores
pintando en min:
amarelo,

purpura

verde..

as

formas

compartidas.
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- . Augha de Ouveira. -

Nacer no fume,
respirar,

durmir,

e morrer no fume.

A cabeza acostimase a esta dor gris.
Tornase gris 0 pensamento.

E enton,

entén buscas augha.

Augha de ouveira para levar o fume,

levar toda esta sede,

esta seca que non remata nunca.

A augha molla negros os beizos ca borralla,

molla negra a gorxa.
E entdn,

ves vir a bretema.

Econela,

(o] ﬁnr

a choiva.
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L]
. Emplastes de Repolo

Levo as costas o peso morto

do monte.

Levo as costas toda esta dor.

E esté ferido
o monte Maria,
coma un raposo tendido..

O monte-morte.

A dourada dor.

E ponme un emplaste de repolo quente,
Maria,

un vaso de licor.
Que vefio de enterrar
o monte,

amortecer en cinza,

esmorecer xuntxs.

158



159



. Lifaza

Os golpes son secos,

despois morados,

azuis

€ carne outra vez.

Esquécense.

Mais eu non quero esquecer.

Cubro os golpes

de lifaza e a dor desaparece.

E vexo as cores pasar na pel,
nos golpes o seu lume azul..
arder..
arder..

mais eu non desaparezo

son semente

sempre.
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Para a barrigha.

A tda calor e branca e soave

’
Ccoma as mantas vellas de |3.

Para a barrigha.

Sentamos xuntas na lareira,

e bebo en ti

sentindo o palpito deste corpo meu
tan forte,

tan canso hoxe.

O teu calor e morno coma un bico.
Para a barrigha.
Faime esquecer..

o frio fora,

a xeada toda..

cubrindo a froita,

as casas

e no final:
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Neste inverno de incendios

Desaparezo.

na casa,

no monte,

Lonxe.

Sinto feble o corpo,

pero tamén o corazén.

Neste inverno..

enfermo

. devagar

e tomo a menta para o corpo,

e para a alma a tia man,

e agochamonos nalgures
onde

me poidas

quentar.
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- Traduciéns / Traducciones.

. Dentequil

De una raiz
unos huesos nuevos,
que no puedo ni quiero

construirme con los viejos.

De una raiz

mis huesos.

Para imaginarme después de un monte enfermo,
de una sequia enferma,

de una lluvia, de una helada y de unas nieblas enfermas.

De una raiz,

unos huesos,

un CUerpo nuevo.

Para inventar territorios y manos comunes,
nombres comunes,

palabras comunes,

grietas y agujeros y refugios comunes.

De una raiz
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unos huesos nuevos,
que no quiero ni puedo construirme con los viejos,

que no puedo ni quiero habitar en los incendios.
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. Olcalito

Sientes la arcada de profundas raices
y colores tan grises que matan los barrios.

Metales pesados.

Otras manos en la boca y no son las tuyas
otros arboles inflamables estallando en la piel.
Cuando tu piel no encuentra otra salida:

Ence deforéstame

féllame..

“son mis raices”

y traga saliva.

Cuando tu saliva ya no tiene agua,
traga astillas,

traga raices.

Renueva la concesion de mi garganta
otros 30 afos

otros 60 afos

hasta joder la memoria,

depositar metales pesados en ella,

y ver golpear el fuego brillando en el negror de los ojos
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y tintar
las raices
negras

también.
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. Orthigas

Ardes,
de la fuerza indémita que llevas contigo,

clavada en la piel como la misma tierra.

Ardes,

cabalgas a la espalda de cientos de miles de rumores y pulsos que brotan de este cuerpo
que es sangre

que es hierba

que es carne..

Ardes,

invisible a través del abandono..
encendiendo tu frio fuego..

pero no arde nada,

no queda nada,

ya nada que sea nuestro,

ya nada que pueda arder,

ya nada después de ardido.
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. Ruda

Sobre la piel templada
unas hojas de ruda

para echar fuera todo este mal.

El vientre late
de los pequerios golpes
y del dolor de saber que en este cuerpo

arden y arderan sus incendios rojos.

Sobre la piel templada un atadito de ruda y ajo

para echar del cuerpo fuera las lombrices de este mal que toma forma,
de este mal que transforma

en ceniza la carne,

en ceniza el agua,

en ceniza templada,

el latido rojo,

el vientre,

todo.
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. Ouregho

De la tos de gato que rompe la voz
y la voz rota de tanto grito:
ouregho suave,

agua del riego.

Hervir.

De los gritos toscos que cortan el habla:
hervir dos veces,

tomar el agua

tomar el habla,
tomar la voz,

aunque no quede ya quién la escuche.

tomar el habla,

tomar la voz

Aunque sea solo para hablar conmigo.
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. Follas de Nogheira

Del pulso
y latido rojo que llevo entre las piernas,
agua de Nogueira

hojas secas.

escorrentia de bellotas desde mi cuerpo
vertiendo en esta tierra

en esta tierra muerta..

y veo caer el agua,

caer el agua por mi,

y la sangre,
y las hojas,

y las bellotas

y al fin
de la tierra:

un brote.
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. Herba da prata

(Nadantas)

Vine a hablar contigo
y te encontré en el molino,
herba da plata,

vine a hablar contigo.

Tomé las hojas anchas por encima del agua,
y el cuerpo mio,

furdnculo mio,

enferma mia,

quiso hablar contigo.

Te encontré en el molino

en el murmullo del agua,

herba da prata,

y me tendi en ella..

me tendi en ella..

con el fulgor todo resbalando el dolor,
y hablamos asi,

en este silencio desnudo

herba da prata,
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en este murmurar callado
pulso
mudo

de los tiempos.
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. Auga de Bieiteiro

Estos 0jos sucios
de no ver y ver solo tanta pérdida,

no puedo abrirlos.

Echan barro en ellos
echan fuego en ellos,

tengo el mal en ellos.

Esta agua templada,

este bieiteiro mio,

echa

echa la mentira de ellos
abreme estos 0jos

de la fuerza que envenena,
que quiero prender fuego

a todos sus cuchillos.
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. Seridonia

(quemaduras)

Ardio
otra vez

el monte.

El fuego llego a las casas,
0 quizas salio de ellas,

ya no importa mucho.

Ardié también la tierra toda,
el rio,

las manos,

los labios,

y la cara toda.

Y alli,

de pie,

viendo este negror
en mi,

este negror nuestro,

quise pintarlo amarillo
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para olvidar
lentamente

su fuego rojo.
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Seridonia.

(cortes)

Pierde sangre,
esta herida de la tierra,
abierta de los cuatro costados

como un animal tendido en la agonia.

Y es purpura,
La sangre,
Cuando brota asi

Con tanta fuerza.

Y veo la herida,

el latido,

pero no siento nada,

excepto el tinte callado de los colores
pintando en mi:

amarillo,

purpura

verde...

las

formas compartidas.
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. Augha de Ouveira.

Nacer en el humo,
respirar,
dormir,

y morir en el humo.

La cabeza se acostumbra a este dolor gris.
Se vuelve gris el pensamiento.

Y entonces,

entonces buscas agua.

Augha de ouveira para llevarse el humo,
llevar toda esta sed

esta sequia que no acaba nunca.

El agua moja negros los labios con la ceniza,
moja negra la garganta.

Y entonces,

ves venir la niebla.

Y con ella,

al fin

la lluvia.
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. Emplastes de Repolo

Llevo a cuestas el peso muerto
del monte.

llevo a cuestas todo este dolor.

Y esta herido

el monte Maria,

como un zorro tendido. ..
El monte-muerte.

El dorado dolor.

Y ponme un emplaste de repolo caliente,
Maria,

un vaso de licor.

Que vengo de enterrar

al monte,

amortecer en ceniza,

desvanecernos juntxs.
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. Linaza

Los golpes son secos,
después morados,
azules

y carne otra vez.

Se olvidan.

Pero yo no quiero olvidar.

Cubro los golpes

de lifiaza y el dolor desaparece.
Y veo los colores pasar en la piel,
en los golpes su fuego azul..
arder..

arder..

pero yo no desaparezco

soy semilla

siempre.
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. Manzanilla

Para la barriga.
Tu calor es blanco y suave,

como las mantas viejas de lana.

Para la barriga.

Nos sentamos juntas en el fuego,

y bebo en ti

sintiendo el palpito de este cuerpo mio
tan fuerte,

tan cansado hoy.

Tu calor es templado como un beso.
Para la barriga.

Me hace olvidar..

el frio fuera,

la helada toda..

cubriendo la fruta,

las casas

y al final
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. Menta

En este invierno de incendios
Desaparezco.

en la casa,

en el monte,

Lejos.

Siento débil el cuerpo,

pero también el corazon.

En este invierno..
enfermo

POCO a poco

y tomo la menta para el cuerpo
y para el alma tu mano

y nos escondemos

en algudn sitio

donde

me puedas

calentar.
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