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ninsula do Cabo de Fisterra, entre ou-
tros. E autor de diferentes publicaciéns sobre
estes temas, asi como sobre A Costa da Mor-

te e 0 Camiflo de Santiago a Fisterra e Muxia.



Don Antonio Fraguas Fraguas

na antropoloxia

ode que a historia da antro-

poloxia noutros lugares do

mundo se poida facer con-
templando sé os debates tedricos e
académicos entre os diferentes auto-
res e, case sempre ou senén sempre,
membros do sistema académico. No
noso caso temos que atender menos
a este aspecto e quizais mais aos
intereses ou inquietudes que estaban
presentes na sociedade da que os
autores de textos etnogréficos, como
pode ser don Antonio Fraguas, eran
participes.

Sempre miramos ao pasado desde
o presente e dun xeito selectivo. A
idea é intentar buscar respostas a
cuestiéns da actualidade, respostas
aos debates que en Galicia se dan
na antropoloxia, se é que os hai ou
entender as razéns porque non os
hai, e todo coa intencién de encarar
con optimismo o futuro da disciplina
antropoléxica, desde e para a socie-
dade galega,nun mundo aberto e
de xustiza social. Entendemos que,

pese & pouca visibilidade actual na

sociedade da antropoloxia e dos
antropélogos e antropélogas, & un
saber 0til e necesario para camifiar

cara a un futuro mellor.

Hoxe en case todos lados, e sempre
pode haber excepciéns, os estudos
chamados de folclore forman par-
te da antropoloxia. Neste sentido,
concordamos con Antonio Medeiros
cando di que don Antonio Fraguas
“poderia aparecer referido como
antropélogo  foutcourt, ou ainda
antropélogo social ou antropélogo
cultural” (Medeiros 2005: 4). Outros
autores din que “a investigacién do
que hoxe se denomina patrimonio
inmaterial foi historicamente desen-
volvida pola disciplina do folclore
nunha direccién moi similar & que se
observa na maior parte da literatu-
ra patrimonial na actualidade” (en
Cabral 2011: 58).

Entendemos que unha parte da obra
intelectual de Fraguas, como a dou-
tros do seu tempo, estd dentro do

que hoxe chamamos antropoloxia.
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Mais a sta modestia e bonhomia,
levarono a non se definir como un
antropblogo, entre outras cousas
porque no contexto que lle tocou
vivir definirse era algo que caia féra
de lugar, ou como se di agora, de
postureo. Nas sias pretensions non
estaba a idea de sentar catedra,
nin marcar teoricamente un cami-
fio. O seu interese, como o doutros
que compartiron con el as experien-
cias do vello Seminario de Estudos
Galegos (SEG), era traballar polo
pais e a sta cultura, internacionali-
zala. Fraguas ten dito en varias oca-
sibns, e en plural, que “faciamos
as cousas por amor”, por amor a
Galicia. Outra das stas caracteristi-
cas humanas era a xenerosidade. A
este respecto di de Xaquin Lorenzo:
“Xocas é unha sombra que agrada,
que sabemos que nos axuda. Era un
membro de todo [...] sempre dispos-
to a servir” [MPG. Fondo Fraguas).

Neste sentido o seu traballo pode
ser entendido non tanto como unha
intereses

investigacion con pura-



mente académicos, senén como de
urxencia, pois era algo que habia
que facer e que alguén tifia que rea-
lizar para que a sociedade e a cul-
tura que se desenvolvian en Galicia
seguisen camifiando cara ao futuro.
Asi, ten sentido o dito en varias oca-
siébns, como que “somentes unhas
cantas notas que van abrindo o
camifio pra labouras que tenciona-
mos facer” (MPG. Fondo AFF), ou “la
presente nota en torno al maiz no es
mds que una relacién, casi un indice”
(Fraguas 1960), e moitas das stas
obras levan no fitulo a aclaracién
de “Notas” ou “Aportaciones”.

Eran apuntamentos de urxencia,

documentar para arquivar, para
gardar memoria deses feitos e poder
ser usados nun futuro. Non obstante,
no prélogo & segunda edicién de La
Galicia insélita (1990) animase e
dinos que vai facer “unha exposicion

|II

de temas de antropoloxia cultura

Se ao traballo que facian os etnégra-
fos e folcloristas agora chamémoslle
antropoloxia, pois temos que mirar
cara a don Antonio Fraguas desde
a antropoloxia. Hoxe, os antropélo-
gos traballan sobre a sociedade do
seu tempo e para producir un cofie-
cemento 0til a esa sociedade. Os
traballos de Antonio Fraguas tamén
trataban realidades que tifia diante
dos seus ollos, afectaban & socie-
dade do seu tempo e produciron un
cofiecemento dirixido a un pUblico.
O que fixo puido ser folclore ou pui-
do ser etnografia naqueles tempos.
chamémoslle,

Hoxe simplemente,

antropoloxia.

1. Folclore, Etnografia,
Antropoloxia. Confluencias
diversas para un proxecto
comon

Non sen certa ironia, Lluis Diaz
Viana (2003: 181) di que non esta
claro cando podemos considerar
que a antropoloxia d& os seus pri-
meiros pasos como disciplina cienti-
fica. Todo depende do sentido que
lle deamos aos termos “disciplina”
e “cientifica”. Hai coincidencia en
que o lanzamento da antropoloxia
como disciplina dase en relacién ao
fenémeno colonial e acabalo entre
os séculos XIX e XX. Neste contexto
ten sentido dicir que é filla do impe-
rialismo. Entén, poderiase escribir
unha historia unilineal na que mos-
trar unha aparente unicidade, que a
hai. Mais, por debaixo desa unici-
dade hai diferentes tradiciéns, que,
segundo o historiador da antropo-
loxia George Stocking, ten que ser
escrita. Esta diversidade leva ao uso
de diferentes denominaciéns para
un mesmo saber da rama das cien-
cias humanas, algo que nun lector

non especializado pode xerar con-
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fusién. Asi, podemos falar de antro-
poloxia social e de antropoloxia cul-
tural. Non son dlas cousas distin-
tas, senén que responden a dous
conceptos que tefien a sia orixe en
dias tradiciéns antropoléxicas dife-
rentes: a inglesa e a norteamerica-
na. Asi, falamos de antropoloxia,
etnoloxia, etnografia e folclore.
Diferentes nomes para o que enten-
demos como un xeito de describir
unha cultura e xerar cofiecemento

para a sociedade.

O que define a antropoloxia dou-
tras ciencias sociais, como a socio-
loxia, é o seu método de traballo,
a procura da informacién. O
traballo de campo enténdese tanto
como un periodo de formacién do
investigador, como de adquisicién
de cofiecementos da cultura a
estudar. A xente do Seminario de
Estudos Galegos fixeron campafas
que podemos cualificar como o que
ten caracterizando tradicionalmente
4 antropoloxia: as estadias de
traballo de campo. As Xeiras na
Terra de Melide, no Deza ou na
Fisterra, foron estadias de traballo de
campo como as dos antropélogos.
Antonio Fraguas estivo en varias
dicir

que non todas as tradiciéns an-

desas campafas. Podemos
tropoléxicas poden presumir dunha
obra interdisciplinaria como Terra

de Melide. Mais
atrancouse violentamente en 1936

este camifo
polo que non se puido seguir

adiante. Buscaronse outros, pero
xa eran carreiros onde o uso da
lingua propia quedaba apartado.
Até a Guerra Civil, Fraguas, como
por exemplo Xaquin Lorenzo, eran
intelectuais

monolingies, despois

non.

Falando da historia da disciplina

antropoléxica, George  Stocking



xenericamente

(2001
tres tipos de

distingue
antropoloxias: a
da “construcién da nacién”, a
da “construcién do imperio” e a
“antropoloxia internacional”, esta
Gltima é a que se d& no noso tempo
en diversas centros académicos de
Europa e América. A primeira deuse
no contexto europeo do século
XIX en identidades

nacionais e aos “outros” propios a

relacién  &s

esas realidades, levando a centrar
o foco do seu obxectivo nestes
aspectos mdis “locais”, seguindo
a forte tradicién do Volkskunde de
estudo dos outros, o campesifiado,
que compofen “unha nacién” ou
“unha potencial nacién” dentro dun
“estado imperial”. Mentres que a
segunda deuse en Inglaterra co que
Stocking define como “experiencia
cos ‘outros'de pel escura” e mais
dicir,

determinada polo seu papel de

distantes de Europa, &
gran potencia colonial. Isto levou a
definir a antropoloxia como ciencia
relacionada co imperialismo, filla do

colonialismo.

Noutras partes non habia esta rela-
cién imperial e a mirada é cara a
dentro, especialmente cara ao mun-
do campesifio, algo que tamén pasou
aqui en Galicia, cara és capas que
“conformaban a nacién ou a poten-
cial nacién”, como di Stocking. A
antropoloxia tifia que ser outra cou-
sa e estaba abocada, coma hoxe

nalgins lugares, @ “construcién da

diferenza” (Rosaldo 2011: 80).

Andre Gingrich (2005), na sia
achega & historia da antropoloxia
nas terras de lingua xerménica, cri-
tica o seguimento que moitos his-
toriadores da antropoloxia fan da
tese de Norbert Elias, quen pon a
llustracién francesa nun punto cen-

tral. Esta perspectiva exclusivista

estd ligada aos conceptos de civi-
lizacién, racionalismo e universalis-
mo, que se presentan como opos-
tos ao xermano de Kultur, entendi-
do como roméntico e particularista.
Seguir a tese de Elias leva a consi-
derar Europa occidental como inte-
lectualmente superior. En segundo
lugar, o concepto de “civilizacién”
leva asociado o cometido da misién
colonial. Elias é moi critico co lega-
do da tradicién xermana de Kultur,
mais non critica as consecuencias
do legado francés de “civilizacion”
(Gingrich 2005: 64). Este autor
resalta que a llustracién xermana foi
un dos grandes laboratorios intelec-
tuais para a formacién do que hoxe

se considera antropoloxia.

O estudoso irlandés Diarmuid O
Giollgin (2014: 72) lévanos pola
efimoloxia da palabra civilizacion
-vén de civitas, e as cidades medran
sobre o rural: universalizan- para
dicir que representa un proceso de
expansién e asimilacién que reflicte
a historia de Francia e Inglaterra. A
nocién de xermana Kultur xorde nun
contexto onde a nacién se consolida
moito mdis tarde. Kultur insiste nas
diferenzas entre os pobos, particula-
riza e expresa a individualidade dun

pobo.

Di Gingrich que automaticamente
ligamos o xurdimento da antropo-
loxia co ascenso do imperialismo
europeo, mais algins dos mellores
escritos primeiros da antropoloxia
xermana pouco tefien que ver co
colonialismo. Nesta tradicién é can-
do se mostra a primeira elaboracién
do termo etnographia, e de etno-
loxia xa no século XVIII. Pero este
proxecto heteroxéneo antropoléxico
xermano fracasou por mor dos reve-
ses politicos (1841, 1871), virando
cara a dentro.
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No contexto de reaccién contra o
universalismo abstracto e a idea
evolutiva do progreso que, ademais,
ponia a Francia no alto da civiliza-
cién europea, hai que situar a obra
de Herder, francéfobo convencido,
quen ligou a chamada cultura popu-
lar como elemento indispensable
para a unidade da nacién. Na poe-
sia popular estd expresada a alma
ou esencia do pobo (Volksgeist) e
o pobo estd en conexién cun lugar
especifico, non cun Estado.

No mundo xermano, pero tamén
noutros lados, ltalia por exemplo, o
folclore era visto polos intelectuais
romdnticos como unha evidencia
da unidade por riba da fragmen-
tacién, prefigurando a unificacién
politica. Despois da unificacién ita-
liana habia que superar os particu-
larismos e establecer a idea dunha

nacién. Neste sentido é significa-



tiva a frase do conde D’Azeglio:
“s’é fatta I'ltalia, ma non si fanno
gli ltaliani” (citado en O Giollin

2014: 74).

Nas illas britdnicas o campo esta-
ba sementado pola denominacién
“antigiidades populares”, pero en
1846, e da man de William John
Thoms, aparece o vocabulo “folk-
lore”, equivalente anglo-saxén para
designar todas as expresiéns do ser
humano que se perdian na memoria
dos tempos.“Folk”, era unha pala-
bra comin nas vellas linguas teu-
ténicas co significado xenérico de
“pobo”. Con ela Thoms queria refe-
rirse “ao que en Inglaterra designa
antigiidades populares ou literatu-
ra popular”. “Lore” era usada cunha
gama de significados relacionados
con ensinar, aprender, pero des-
de comezos do século XVIII pasou

a estar relacionada co pasado, no

sentido de “tradicional” ou “lenda-
rio” (Williams 1988: 136). “Folk”
ven a substituir popular. Folk-lore,
despois folklore, foi prontamente
aceptado, non asi outras propos-
tas de substituir todas as palabras
con final de orixe grega dentro dun
revival anglo-saxén, asi, astronomia
teria que ser substituida por starlo-

re, efc.

No contexto dunha sociedade indus-
trial e urbana “folclore” aparece
como algo relacionado co saber pre-
industrial e preurbano, mentres “cul-
tura popular” era a que se facia nas
urbes que medraban, onde se estaba
creando entre unha cultura moderna
e en constante cambio, xerando for-

mas efémeras e inestables.

O termo “folk” pasou tamén & deno-
minar os museos que aqui chama-
mos etnograficos e no mundo saxén
chamaban de “Folklife” (de vida
popular), mais nos Gltimos tempos
esta denominacién foi decaendo.Por
pofier un exemplo: un dos museos
nacionais do Pais de Gales pasou de
denominarse Welsh Folklife Museum
a National Museum of History.
Noutros pervive, mais a tenden-
cia é a ir quitando a denominacién
Folklife, por exemplo por “Country
Life” (da vida rural). Outra cousa é o
descrédito do termo folclore debido
ao uso que del fixeron as diversas
ditaduras fascistas.

A palabra folclore tivo éxito e pasa
a outros idiomas. Pronto se crea a
primeira sociedade para potenciar
estes estudos: a Folklore Society,
en Londres no ano 1868. Antfonio
Machado y Alvarez crea en Sevilla,
en 1881, a Sociedad El Folk-lore
Andaluz, e na Coruiia fondase a
Sociedad del Folk-lore Gallego en
1884, que tivo pouca vida, pero
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logrou consolidar en Galicia o con-
cepto de folklore. Fraguas tamén

atendeu a historia desta Sociedade.

Nos

como nos escandinavos e do Este de

paises de fala xermdnica,
Europa, os estudos de cultura popu-
lar quedaron establecidos, grazas
aun ambiente positivo creado pola
recollida de folclore, -Walter Scott,
Kalevala, irméns Grimm, o museo
ao aire libre de Skansen (1891). Este
étimo leva & aparicién dun departa-
mento de Etnoloxia na Universidade
de Estocolmo. En Galicia a xente
do SEG tamén intentaron crear un
necesario Museo de Etnografia ou
Museo Etnogrdfico Galego, como
aparece referido en diversos docu-
mentos daquel tempo, mais foi outro
proxecto fanado até que apareceu o

Museo do Pobo Galego.

Caso paradigmético é Finlandia,
onde o folclore, como discipling,
1898,

adquirindo estatus de profesionali-

entrou na universidade en

dade que non logrou noutros luga-
res, creando un método de estudo

propio, o histérico-xeogrdfico.

Neses outros lugares,Inglaterra ou
Francia, foi a antropoloxia dedica-
da ao estudo dos pobos coloniza-
dos a que se impuxo como saber
académico e os estudos de folclo-
re quedaron en mans de asocia-
ciéns locais e de afeccionados e
os estudos de folclore foron deni-
grados baixo a acusacién de falta
de miras teéricas e de estar cen-
trados especialmente na busca das
orixes para xustificar unha diferen-
ciacién. Mais na historia do folclo-
re houbo reflexién teérica e expe-
rimentacién metodoléxica. Un caso
singular pode ser o de Arnold Van
Gennep, que teorizou sobre os

ritos de paso e do que o antropélo-



go Victor Turner tomou os concep-
tos de liminalidade e communitas
para elaborar a sta teoria sobre

os rituais.

2. Fraguas no campo da
antropoloxia en Galicia

O primeiro que se pode dicir é que
Antonio Fraguas non era un antropé-
logo convencional e que o seu traba-
llo intelectual abrangueu diferentes
campos, como arte, historia ou xeo-
grafia. Pero na historia da antropo-
loxia como disciplina os fundadores,
sempre pais, chegaron desde outras
disciplinas e profesiéns. Os exem-
plos abundan: Franz Boas, W. H. R.
Rivers ou o galés-irlandés Emir Estyn

Evans, por exemplo.

O que si non ten que ver no noso
caso cos fundadores é que chega-
ron & antropoloxia tras viaxar polo
estranxeiro e experimentar as dife-
renzas culturais. No caso galego
os fundadores non sairon féra ou
como moito cruzaron o Padornelo
ou foron a Portugal, polo que ese
contraste cultural produciuse in situ.
Eles fixeron o seu traballo de campo
“na casa”, non precisaron un tempo
para facerse coparticipes das expe-

riencias dos “outros”.

Fraguas empeza o seu labor inte-
lectual estando en Compostela, en
contacto coa xente do Seminario
de Estudos Galegos e no ambien-
te da xente da xeracién Nés. Ese
toda
xeracién intelectual. A aparicién das

ambiente  vertebrou unha
Irmandades sinala un salto politico
claro e constitien”o primeiro paso na
construcién de Galicia como espazo
politico diferenciado” (Beramendi
2017:34).Neste contexto

Seminario de Estudos Galegos coa

nace oO

proposicion do estudo integral da
cultura galega, dentro dun proxecto
de defensa da identidade cultural de
Galicia. A creacién do SEG foi “o fito
fundamental” (Gonzélez Reboredo
2010: 206)
dos estudos chamados etnogréficos,

do desenvolvemento

porque tila como obxectivo xeral
levar adiante un estudo sistematico
de Galicia desde

interdisciplinaria e en relacién co

unha éptica
que se estaba facendo noutras

partes de Europa.

Con este ambiente chega Antonio
Fraguas a Compostela e acaba
incorporandose ao SEG en 1927,
seguindo ao seu amigo Sebastian
Gonzélez Garcia-Paz e da man do
seu profesor en Pontevedra, e mestre,
Antén Losada Diéguez. No SEG os
seus traballos iniciais van ter que
ver coa catalogacién de castros na
Terra do Deza e na de Melide ou as
mémoas do Savifiao. Mais o traballo
de catalogaciéon non consistia s6
na localizacién do xacemento e o
levantamento do seu plano, senén
que inquirian aos vecifios da zona
para buscar as lendas sobre ese
xacemento, é dicir, interesados na
construcién que do pasado facia a

sociedade rural.

(2017) fala

de tres momentos na construcién

Gonzdalez Reboredo

dos estudos etno-antropoléxicos en
Galicia. O primeiro abrangueria
a segunda metade do século XIX;
o segundo coincide co tempo das
Irmandades; o terceiro iria desde
a paréntese imposta pola Guerra
Civil até a década de 1970, que é
cando chegan a Galicia as novas
tendencias e a antropoloxia entra
na Universidade. A referencia é
a publicacién en 1971 do libro
Antropologia cultural de Galicia,

de Carmelo Lisén, un antropélogo
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formado en Oxford que trae aqui
a antropoloxia social britanica,
como anos antes fixera Julian Pitt-
Rivers para o estado espafol ao
publicar a monografia The People of
the Sierra, sobre un pobo andaluz.
O libro de Pitt-Rivers (1954) est4
considerado como a primeira
monografia de antropoloxia social
sobre unha comunidade espafiola.
A chegada destes antropdlogos
marca un cambio na antropoloxia
internacional ao optar por novas
terras “de conquista antropoléxica”,
algo criticado por antropélogos
nativos, chegando a falar de dobre
“colonizacién

colonizacién: unha

s

do terreo”, é dicir, aqui s6 hai
informantes, e unha colonizacién
“tedrica”, aqui se aplican esquemas
e teorias procedentes das escolas
anglo-saxoas  elaboradas  en
contextos moi diferentes aos nosos

(Moreno 1993).



A periodizacién que realiza Gon-
zélez Reboredo ven coincidir coa do
historiador Peter Burke(2004) cando
trata a relacién entre folcloristas e
historiadores. O historiador britanico
fala da idade da Harmonia (1846-
1920), da Sospeita (1920-1970) e
do Achegamento. Fraguas estaria
no segundo periodo, un periodo de
“sospeita” porque os limites entre
folclore e historia se fixeron mais
agudos, é dicir, a antropoloxia e a
historia que até aqui puideron fer
coincidencias agora empezan a
andar por camifios distintos e tefien
que marcar as distancias. Son os
anos que podemos considerar que
tanto a antropoloxia social britanica
como a cultural americana se fraguan
definitivamente como disciplinas.

No caso galego tamén collen
corpo neste momento os estudos
de etnografia, e hai un cambio,
pero non unha ruptura coa etapa
anterior. Asi, se usa mdis o concepto
“etnografia” que o de folclore e,
sobre todo, aparecen novos campos
de estudo, como a cultura material ou
a arquitectura popular, campos que
Fraguas non trata especialmente,
pois centrase mdis no que a xente
do SEG chamaba cultura espiritual
e hoxe poderiase dicir patrimonio

inmaterial.

Que non hai unha ruptura coa tra-
dicién dos estudosos do século XIX
vémolo en Fraguas, quen segue
facendo unha recollida de contos,
lendas, coplas, costumes e tradiciéns
porque pensa tamén que van desa-
parecer e sente a obriga imperiosa
de catalogar ese patrimonio antes
de que desaparezan. Para Anténio
Medeiros (2005: 12) este afan “sal-
vacionista” é moi caracteristico
de toda a antropoloxia galega de

“nation-building”.

Fraguas recolle cantigas, lendas e
outras tradiciéns, mais sabe usar esa
recollida na construcién dun discur-
so e entende que ese material debe
ser aproveitado non s6 para refor-
zar a singularidade galega, senén
tamén para xuntar os elementos
dunha estrutura cultural e social vali-
da. Recolle sabendo, por exemplo,
que o cantigueiro “amosa a vida por
enteiro con tédalas preocupaciéns
dende o nacemento ata a morte”

(Fraguas 1996: 18).

Nos seus textos sempre aparece
algin froito desta recollida, sempre
sabe encaixar unha copla en rela-
cién ao tema que estd tratando e, se
non é unha copla ou un dito, reco-
rre aos poetas, desde os trobadores
aos seus contempordneos. Sempre
atoparemos nos seus textos algunha
referencia poética, ben popular,
ben culta. Fraguas non mostra unha
serie de coplas sé porque as reco-
lleu e quer transmitilas, senén que as
coplas e outros elementos da cultu-
ra oral ou da literatura popular, son
utilizados para construir un discurso

coherente sobre esa cultura.

Esta recollida, que non tifia que ser
sistemdtica e moitos dos datos ché-
ganlle a través das stas alumnas,
pode ser entendida como unha bus-
ca de informacién histérica na cultu-
ra popular, unindo prehistoria e etno-
grafia, como uniron outros autores,
algo que vén da tradicién do sécu-
lo XIX. Ese buscar que os elementos
culturais que estuda tefien un enrai-
zamento na noite dos tempos non é
buscar unha utilidade és superviven-
cias, senén unha ancora que esta-
biliza o movemento que xeran os
cambios. O lugar de Insuela, onde
naceu, “tivo sba orixe nun pequeno
castro” (Fraguas 1978); a romaria

da Virxe da Barca é “de orixe moi
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antiga, posible cristianizacién dun
lugar de importantes cultos pagéans”,
pero “o santuario, a santa e a roma-
ria” de Santa Minia de Brién, “tefien
moi pouco tempo na nosa terra”

(Fraguas 1988: 45-49).

Tense dito que Fraguas, como outros
estudosos do seu tempo, “nun-
ca dedicou ningin tempo s teo-
rias”, que s6 describian (Mandianes
2003: 131). O que si é certo é que a
soa linguaxe é clara e sinxela, pois
era un bo divulgador —e divulgar era
un dos seus quefaceres case cotians.
A sba participaciéon en numerosas
charlas, cursos e pregéns foi inten-
sa-. Neste sentido non tifia unha pre-
ocupacién por adornar a linguaxe
con adobios innecesarios. Pero hai
paxinas nos que se detén no deta-
lle, nas que podemos dicir que fai
unha descricién densa, onde todo
ten unha significacién e onde as cou-
sas tefien un discurso, son interpreta-
bles desde o punto de vista social.
Podemos sinalar aqui as péxinas ini-
ciais do seu traballo sobre o lume

(Fraguas 1953).

Podemos dicir que non estaba pre-
ocupado polos debates teéricos e
académicos, pero si estaba preo-
cupado por facer visible un sistema
cultural que os participes deses gran-
des debates tedricos non mostraban.
Habia que describir para dicir que
existia e isto demostra que hai unha
construcién teérica de inicio e des-
de a que se desenvolve unha précti-
ca cun obxectivo claro que, no caso
de Fraguas e da xente do SEG, era
demostrar a personalidade cultural
de Galicia, polo que tamén tifia que

tela no politico.

A obra de Fraguas é extensa e trata
temas moi diversos. Pero se hai que

sinalar as stas preferencias diriamos



que estdn nas festas, tanto das do
ciclo anual, con especial dedicacién
ao Entroido -o seu primeiro traballo
publicado desta temética foi sobre
o Entroido do seu Cotobade(1930)-,
ao ciclo do Nadal, &s romarias, asi
como a outras manifestaciéns festi-
vas que entendia eran froito dunha
vida e traballo en colectividade,

como os fiadeiros.

Outros dos temas aos que dedica
especial atencién é & literatura oral
que, como xa queda indicado, apa-
recen sempre como “datos” noutros
traballos, pero tamén como temas
auténomos. Son vaias as publi-
caciéns nas que trata de lendas,
contos e ditos populares, como o
Cantigueiro de Cotobade. En todos
estes temas sempre encontraremos
unha referencia ao seu Cotobade
natal e no seu arquivo, que garda
o Museo do Pobo Galego, hai diver-
sas notas e apuntamentos sobre
Cotobade, o que nos fai pensar que
sempre tivo en mente unha monogra-

fia sobre a sta terra.

O culto aos mortos, os ritos de paso,
xogos infantis, o lobo e outros ani-
mais, os cultivos e as plantas, sem-
pre temas que tefien relacién coa
xente. Ao contrario dalgunhas antro-
poloxias que s6 vian “estruturas”, o
traballo de Fraguas trataba sobre
temas que afectaban & vida das
persoas.

Bibliografia

BeramENDI, J. 2017. “As Irmandades no seu marco histérico”. En Justo Beramendi, Uxio-
Breogén Diéguez et al. Repensar Galicia. As Irmandades da Fala. Santiago de
Compostela: Museo do Pobo Galego.

Burke, P. 2004. “History and Folklore: A Historiographical Survey”. Folklore115: 133-
139.

CnerAL, Clara B. 2011. Patriménio Cultural Inmaterial. Convengdo da UNESCO e seus
contextos. Lisboa: Edicoes 70.

FraGUAS, Antonio. 1996. “A obra etnogréfica de D. Xaquin Lorenzo Fernéandez”. En
Tecnoloxia tradicional: Dimensién patrimonial e valoracién antropoléxica.
Actas do Simposio Internacional In Memoriam Xaquin lorenzo. Santiago de
Compostela: Consello da Cultura Galega.

Fracuas, Antonio. 1988. Romarias e santuarios. Vigo: Galaxia.

FraGUAS, Antonio. 1978. “Xeografia dun lugar”. Homenaxe a Otero Pedrayo. Santiago
de Compostela: Universidade de Santiago de Compostela.

FraGUAS, Antonio. 1953. “Notas sobre el fuego en Galicia: la farsa Dulcinea o la
quema de la Pascua”. Zephyrus, T. IV: 401-415.

GiNGRIcH, A. 2005. “The German-Speaking Countries”. En Barth, F. e al.One Discipline,
Four Ways: British, German, French and American Anthropology. The University
of Chicago Press.

Gonzalez Resorepo, X. M. 2017. “Notas sobre Etno-Antropoloxia en Galicia”. En J.
Beramendi, Uxio-Breogan Diéguez et al. Repensar Galicia. As Irmandades da
Fala. Santiago de Compostela: Museo do Pobo Galego.

GonzAlez Resorepo, X. M. 2010. “Historia da Antropoloxia”. En X.R. Marifio e X. M.
Gonzélez Reboredo. Dicionario de etnografia e antropoloxia de Galiza. Vigo:
Nigratrea.

Gonzalez Reoreno, X. M. 2006. “O etnégrafo Antonio Fraguas”. En Anfonio Fraguas
Fraguas 1905-1999. Santiago de Compostela: Museo do Pobo Galego.
GoNzAlez Reorepo, X. M. 1999. “A construccién da identidade galega entre o século
XIX e XX. O papel do folklore e da etnografia”. En O Feito Diferencial Galego. Il

Antropoloxia. Santiago de Compostela: Museo do Pobo Galego, vol. |.

Manpianes Castro, M. 2003. O rio do esquecemento. Identidade antropoléxica de
Galicia. Vigo: Xerais.

Meperos, A. 2005. “Evocagdes: Um poligrafo galeguista, a enografia e a presenca da
morte na Galiza contempoénea”. Adra 0: 5-18.

Moreno, I. 1993. Andalucia: Identidad y Cultura (Estudios de Antropologia Andaluza).
Mélaga: Editorial Libreria Agora.

O GioliaiN, D. 2014. “Narratives of Nation or of Progess? Genealogies of European
Folklore Studies”. Narrative Culture 1 (1) Article 5: 71-84.

O Giouan, D. 2000. “Folklore and Ethnology”. En Neil Buttimer et ali. The Heritage of
Ireland. Cok: The CollinsPress.

RosAwo, R. 2011. “La narrativa en la etnografia. El imaginario asimétrico, el punto
de vista y la desigualdad”. En A. Grimson, et ali. Antropologia ahora. Debates
sobre la alteridad. Bos Aires: Siglo XXI.

Stocking, G. W. 2001. Delimiting Anthropology. Madison: The University of Wisconsin
Press.

Wiwams, R. 1988. Keywords. Londres: Fontana Press.

43

~



