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RESUMO

O tema da investigacdo, O Sagrado no Imagindrio Barrosdo — E em Padre Antonio
Lourengo Fontes — Estudo Etnolinguistico —, enquadra-se na area cientifica da linguistica e,
dentro desta, na etnolinguistica.

A natureza da investigacdo, orientada pela etnolinguistica, estabelece necessariamente
um didlogo interdisciplinar com a antropologia, mais concretamente com a antropologia do
imagindrio, na perspectiva de Gilbert Durand.

Com esta dissertacdo tentamos partir da andlise da lingua e da cultura no imaginario
barrosdo e das recolhas do padre Anténio Lourenco Fontes e, identificar o 1éxico, simbolos e
imagens do sagrado que remetem para a cultura arquetipica, obtendo as linhas principais do
seu registo de espiritualidade do sagrado.

Relacionados com o ambito da fenomenologia da religido, os simbolos aparecem,
ligados aos ritos e aos mitos, enquanto linguagem do sagrado. Aqui, a expressividade do
mundo chega, de facto, a linguagem por meio das expressdes de duplo sentido.

Através do 1éxico analisado, verificamos que os simbolos predominantes nas rezas
magicas podem remeter para a cultura celta e para os cultos pré-romanos, mantendo-se vivos
no imagindrio popular.

Verificamos na zona do Barroso que os limites entre o sagrado e o profano, entre o rito
religioso e a festa estdo muito proximos, confundindo-se e entrelacando-se na maior parte das
situagdes. O bem e o mal colocam-se como indispensdveis um ao outro, sendo que o primeiro
nao subsiste sem o segundo.

O Homem barrosado preserva a crenga naquilo que estd fora do quotidiano e das coisas
comuns, has quais se expressa uma ordem sagrada que dava e da sentido as suas vidas, aos

lugares e a sua concep¢do de mundo, ela continua a mitificar o tempo e o espaco do sagrado.



ABSTRACT

The thesis of the research, The sacred in the “Barrosao” imaginary — And in Priest
Antonio Lourenco Fontes - Ethnolinguistic Study — 1s incorporated in a scientific linguistic
area, and in this one, of the ethnolinguistic.

The nature of the research oriented by the ethnolinguistic, necessarily establishes an
interdisciplinary dialogue with the anthropology, more specifically with the anthropology of
the imaginary, in Gilbert Durand perspective.

With this essay, it was done an attempt to start from the analysis of the language and
the imaginary culture of the “barrosao” and the Priest Antonio collects, and try to identify the
lexicon, the symbols, and the sacred imaginary, that refers to the archetypical culture
obtaining the main outlines of its sacred spirituality records.

Interrelated to the ambit of the religion phenomenology, the symbols appear connected
to the rites and myths as a sacred language. Here, the society expressiveness comes, in fact, to
the language, by means of the dual sense expressions.

Through the studied lexicon, we verified that the prevailing symbols in the magical
prayers can lead to the Celt culture and the pre-roman cults, keeping it alive in the folk
imaginary.

We verify in the “Barroso” area that the limits between the sacred and the profane and
the religious rite and the festivity are tightly close, mixing up and mingling in most of the
situations. Good and evil are indispensable to one another, which is to say that the first one
does not survive without the other.

The “barrosao” man preserves the belief in what is not in his every day life and the
common things, in which a sacred order expresses itself that gave and gives sense to its life,
to the places and to its conception of the world, it continues to mythicise the time and the

space of the sacred.
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Introducao

A op¢do e motivacdo pelo presente estudo, a que demos o titulo O Sagrado no
Imagindrio Barrosdo — E em Padre Antonio Lourenco Fontes — Estudo Etnolinguistico —
reflecte, simultaneamente, dois gostos de indole pessoal: por um lado, a admiracdo pelas
recolhas etnogréficas do Padre Anténio Lourengo Fontes e, por outro lado, o carinho pelas
raizes que nos ligam pessoalmente a esta regido e a tudo que a ela diz respeito.

Tratar a obra do Padre Fontes € tarefa drdua e exigente, limitando-nos dessa forma, ao
levantamento e andlise de algumas rezas magicas presentes na obra Etnografia
Transmontana, volume I — Crencas e Tradicoes de Barroso, escrita em 1992,

Este tema fixa a investigacdo a partir das unidades textuais seleccionadas e partindo do
l1éxico e do seu estudo lexical, visando descobrir a passagem do signo ao simbolo, tentando
desvendar algumas origens primitivas das manifestacdes do sagrado na religiosidade popular
do Barroso, com incursdes as origens remotas, a relacdo etnolinguistica da lingua e da cultura,
até ao momento em que esse 1éxico se torna simbolo e entra nos dominios da antropologia.
Tentaremos obter registos que nos possibilitem a indicacdo dos primitivos cultos dos
arquétipos culturais e linguisticos, tentando permanecer no ambito da etnolinguistica apoiada
na lexicografia.

O enquadramento geral do tema, porque se relaciona com o 1éxico e a cultura, insere-
se em Linguistica com especificidade etnolinguistica.

Os objectivos que definimos e visamos alcangar no presente estudo sao os seguintes:

- Conhecer algumas manifestagcdes de forma simples, rezas que ainda existam na
literatura de tradi¢do oral, com relacdo do 1éxico e na densidade simbdlica e com expansao no
1magindrio, no registo do sagrado.

- Distinguir rezas do sagrado cristdo e do sagrado da natureza, apds organizar unidades
textuais, no registo da espiritualidade do sagrado

- Proceder a andlise do 1éxico que constitui o campo lexical do sagrado, na relacao
etnolinguistica da regido delimitada, com incidéncia simbdlica.

- Elaborar um estudo de sintese dos elementos analisados no 1éxico que possibilite
induzir tragos gerais, a nivel do simbolo, na temdtica do sagrado, numa expansao da lingua e
da cultura do imagindrio; ou seja, alguns aspectos possiveis de se relacionarem na
etnolinguistica e na antropologia do imaginario, numa perspectiva interdisciplinar de caracter

geral.



- Formular um juizo de valor sobre a importancia da estruturacao simbdlica, a nivel do
sagrado, a partir da lingua materna, considerando algumas manifestacdes primitivas do
sagrado no imagindrio, e a pertinéncia da sua inclus@o no ensino da lingua, da literatura e da
cultura.

As perspectivas, métodos e técnicas utilizados na investigacdo e sistematizacao
enquadram-se na linguistica e, dentro desta, em aspectos mais particulares da etnolinguistica
como relagdo da linguagem e da cultura, do 1éxico e seu estudo de campos lexicais, da
articulacdo interdisciplinar com alguns aspectos mais afins a antropologia do imaginério.

Deste modo, trata-se de um percurso de investigacdo do léxico, da passagem do signo
a simbolo e de simbolo a imagem, carregada de energia em estruturas misticas e sagradas do
imagindrio popular na zona de Barroso.

As metodologias especificas da andlise lexical e da etnolinguistica, em articulacdo
interdisciplinar com a antropologia do imagindrio, enquadram-se num formato mais amplo e
abrangente dos métodos e regras para a elaboracdo de trabalhos académicos e cientificos; ou
seja, a metodologia geral de investigacdo, no ambito mais lato das Ciéncias Sociais e
Humanas.

A formulacdo do problema consiste numa interrogacdo geral de base: a partir da
andlise da lingua e da cultura no imagindrio barrosdo e das recolhas na obra do padre Anténio
Lourenco Fontes, serd possivel identificar o 1éxico, simbolos e imagens do sagrado que
remetem para a cultura arquetipica e obter as linhas principais do seu registo de
espiritualidade do sagrado?

O levantamento do campo das hipéteses € o seguinte:

- Hipétese 1: Apds a andlise dos usos e costumes das terras de Barroso € possivel
verificar a dicotomia entre o profano e o sagrado.

- Hipdtese 2: A partir do 1éxico, e da sua andlise como simbolo, regista-se a ligacao
sagrado cristao/ sagrado natural.

- Hipotese 3: O simbolo predominante existente nas rezas madgicas remete para a
cultura celta primitiva.

- Hipétese 4: A ciéncia do homem tradicional desenvolveu rituais, ceriménias e
tradicdes que definem os comportamentos a ter e a evitar quando em presenga do sagrado.

O presente estudo consta de trés partes.

A primeira parte é fundamentalmente tedrica quanto a conceitos aplicados em termos
etnolinguisticos, lingua e cultura, em constructo tedrico com alguns conceitos da

antropologia, sobretudo da antropologia do imagindrio. Trata também, a perspectiva de



Gilbert Durand acerca das estruturas antropoldgicas do imaginédrio e da sua visdo sobre os
simbolos, que serd aprofundada e aplicada na terceira parte do trabalho. Incluimos também,
nesta parte a descricdo dos aspectos gerais da regido do Barroso, mais concretamente a sua
génese e a sua evolugdo histdrica, e a sua localizagdo geografica e geolinguistica.

A segunda parte constitui um estudo etnolinguistico e lexical. Apresenta vérias
definicbes e a etimologia de tradi¢do, passamos, em seguida, a apresentacdo e
desenvolvimento das varias tradi¢des encontradas na regido de barroso, explicando as op¢des
de cariz metodolégico e de cariz tematico na relacdo linguagem, cultura e etnolinguistica.

As tradi¢des analisadas sdo a matanga do porco, forno do povo ou comunitario, boi do
povo e chega de bois, a vezeira, caminhos e regas e festividades ciclicas.

Escolhemos estas tradigdes por nos parecerem as mais caracteristicas da regido do
Barroso e por se encontrarem referenciadas na obra do Padre Fontes.

Para demonstrar a actualidade dos usos, costumes e tradicdes por terras de Barroso,
apresentamos a recolha feita numa aldeia barrosa — Sapiaos.

Na terceira parte deste trabalho, focamos na vida e obra do Padre Fontes, bem como
no léxico etnolinguistico presente na sua obra em geral e, de seguida, o léxico do sagrado
organizado em unidades textuais, recolhido das rezas mdgicas seleccionadas da obra
Etnografia Transmontana, volume I — Crencas e Tradicoes de Barroso.

ApOs esse levantamento, tentamos explicar a passagem de signo a simbolo e a andlise
do campo lexical do sagrado recorrendo ao Diciondrio de Simbolos de Chevalier e Gheerbrant
bem como a obra Estruturas Antropologicas do Imagindrio de Gilbert Durand.

Optamos por incluir no corpo do trabalho, e ndo em anexo, figuras ou laminas que
ressaltam de fotografias de algum patrimonio cultural, como por exemplo, fontes, para melhor
articular a sequéncia da exposi¢cdo e interpretacdo, € ndo cortar a sequéncia analitica, dado

tratar-se, também, de um ndmero pouco significativo de figuras incluidas.
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I PARTE - ESTUDO TEORICO

1. Aspectos tedrico — metodologicos: perspectiva interdisciplinar

1.1. Etnolinguistica

Citando Eugenio Coseriu (1981 b:10), Manuel Casado Velarde (1988: 41) refere que
“la etnolinguistica (como disciplina linguistica, no etnoldgica o etnogréfica), se dedica al
«estudio de la variedad y variacciéon del lenguage en relacién com la civilizacién y la
cultura»”, propondo a sua divisdo em “«linguistica etnogrifica» (o etnolinguistica
propriamente dicha) — Estudia los hechos linguisticos en cuanto determinados por los
«saberes» acerca de las cosas (cultura)” e “«etnografia linguistica» - Estudia la cultura
(«saberes» acerca de las cosas) en cuanto manifestada por el lenguage” (Idem, 41).

Silvio Elia (1987: 27-28), reportando-se a conferéncia proferida por Coseriu, no
Primeiro Congresso Nacional de Sécio e Etnolinguistica, que teve lugar em Jodo Pessoa, em
1978, informa de que o Professor fez a distincdo entre a Etnolinguistica do falar das linguas e

do discurso e considerou «a mais linguistica» a Etnolinguistica das linguas, afirmando que

“A Etnolinguistica da lingua corresponde, precisamente, o estudo dos fatos de uma lingua
enquanto motivados pelos «saberes» (ideais, crengas, concepgdes, ideologias) acerca das
«coisas», portanto, também acerca da estratificacdo social das comunidades e acerca da

linguagem mesma enquanto fato «real»” (idem, 19).

Quando Coseriu, na mesma conferéncia, dd4 uma definicio mais abrangente de
Etnolinguistica, com o intuito de abarcar o estudo de “toda a contribui¢do do conhecimento
das coisas a configuracdo e ao funcionamento da linguagem” (p.6, cit. por Silvio Elia 1987:
28), Silvio Elia chega a conclusdo de que “para o Prof. Coseriu a Etnolinguistica deveria
ocupar-se com o relacionamento entre as linguas e o conhecimento das coisas” (Idem, 28).

Ainda num outro momento da sua comunicagdo, Coseriu aborda a relagdo entre a
linguagem e a cultura, frisando que “Se o objecto de estudo € a linguagem, se se trata dos
fatos linguisticos enquanto determinados pelos «saberes» acerca das coisas, faz-se
Etnolinguistica propriamente dita ou Linguistica Etnografica” (pp. 7-8, cit. por Silvio Elia

1987: 28).
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Também J. Mattoso Camara JR. (1974: 22) considera a Etnolinguistica como sendo o
estudo intermédio entre a Linguistica e a Antropologia Cultural ou Etnologia, salientando que
a lingua serve para expressar, ensinar e transmitir a cultura: “... uma lingua, em face do resto
da cultura, € - 1) o seu resultado, ou simula, 2) o meio para ela operar, 3) a condi¢c@o para ela
subsistir. E mais ainda: sé existe para tanto. A sua funcao € englobar a cultura, comunicé-la e
transmiti-la através das geracoes’.

Na edicao de 1908 da Revista llustragdo Transmontana, Daniel Rodrigues (cit. por
Fontes e Fonte 2005 a: 91-92), relativamente ao linguarejar de Rio de Onor, registou o

seguinte:

Para estudar a civilizagdo de um povo basta estudar-lhe a lingua. O grau de cultura
intelectual de um povo manifesta-se logo pelo estudo da lingua porque ela é a expressdo do
pensamento e €, por isso, a melhor chave para entrar no campo psiquico e moral dos povos.
(...) Mas a lingua, evolucionando com o povo, ¢ um documento para a reconstitui¢do desse
povo, aparecendo nela mais do que simples factos histéricos: o progresso espiritual de uma

sociedade.

No Diciondrio da Lingua Portuguesa Contempordnea da Academia das Ciéncias de
Lisboa, o termo Etnolinguistica é definido como sendo a “Disciplina que estuda as relacdes
entre a organizacdo de uma lingua e as formas de pensar e viver da comunidade que a fala;
estudo da lingua como modo de expressdo de uma cultura” (2001: 1614).

Trata-se de uma disciplina cientifica recente, cujo seu precursor, segundo Guizzetti, é
o alemao Guillermé de Humboldt, e que tem como objecto de estudo as relagdes dialécticas
entre a lingua e a cultura.

No mesmo Diciondrio da Lingua Portuguesa Contempordnea da Academia das

Ciéncias de Lisboa, o conceito de lingua é definido como um

Sistema de signos vocais, que podem ser transcritos graficamente, comum a um povo, a
uma nagdo, a uma cultura e que constitui o seu instrumento de comunica¢do” (idem, 2273)
e cultura (do lat. Cultura) como um “7. Conjunto de costumes, praticas,
comportamentos..., que sdo adquiridos e transmitidos socialmente, de geragdo em geragao.

8. Patrimoénio literdrio, artistico e cientifico de um grupo social, de um povo (ibidem,

1042).
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Em suma, a Etnolinguistica, como disciplina cientifica, tem, como objectivo basilar,
analisar as relacdes entre o idioma e a etnia. Por etnia, entenda-se um grupo de individuos
detentores de uma mesma cultura.

Referindo-se a cultura popular do homem barrosdo, Rui Guimaraes (2002: 18) destaca

o seguinte:

E o homem e a linguagem. Da cultura deste homem nasce a
linguagem do signo linguistico, mais a superficie, ligada a vida pratica, aos
fenémenos naturais, as coisas, ao transcendente, ao psiquismo, aos valores,

criando um léxico especifico do falar local.
Acrescenta, ainda, que (idem, 18):

Esta comunidade rural em situacdo de montanha configura também
uma comunidade sociocultural e linguistica muito ligada a valores
tradicionais e matriciais de antanho, as origens mais remotas, visivel ainda
em topénimos, léxico caracteristico do falar local, prondncia de alguns
fonemas, na literatura popular de transmissdo oral, nas crencas e nas lendas,
no imagindrio popular, que a individualizam em relacdo a outras zonas de

Tras-os-Montes e Alto-Douro (Ibidem, 25-26).

Na obra do Padre Anténio Fontes, também podemos detectar essa articulacio entre a
vertente linguistica e a vertente etnografica, através da referéncia ao cancioneiro profano e
religioso, adédgios, rezas, crendices, supersticdes, rituais, cultos, tradi¢des, festas dos
calenddrios cristdo e pagio, jogos colectivos, medicina tradicional, trajo das mulheres e dos
homens, artes e oficios, partes constituintes da casa e do moinho, nomes de caminhos, sistema
de rega, utensilios domésticos, trabalhos campestres e artefactos usados pela comunidade.

No seguimento deste trabalho, apresentaremos alguns dos aspectos mais significativos

e exemplificativos da relagdo lingua / cultura, patentes na obra do Padre Fontes.

1. 2. Aspectos antropolégicos — simbolos e imaginario

Seguidor declarado do filésofo e epistemologo Gaston Bachelard (1884-1962), e da
sua quadripartida teoria da imaginacdo simbdlica e material, centrada nos elementos

primordiais da cosmogonia de Empédocles (Terra, Agua, Ar e Fogo) e influenciado também
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pelos trabalhos de psicandlise de Jung (1875-1961) e da sua teoria do inconsciente colectivo
(reserva de imagens primordiais ou arquétipos), Gilbert Durand € relativamente conhecido do
publico universitario, tendo assinaldveis ligacdes a Portugal. Este investigador propds um
inovador enfoque mitoldgico ou arquetipico da imaginacdo criadora, com reconhecidas
aplicacdes no campo da estética e da critica literdrias.

Na sua actuacdo socioldgica e cultural, o ser humano € dotado de uma inquestionavel
faculdade simbolizadora. Por conseguinte, a criacdo artistica e literdria ndo deve ser
concebida fora de uma Poética do Imagindrio, que interpreta os simbolos e as imagens
recorrentes como projeccdes inconscientes dos arquétipos em que se configuram as
profundezas do inconsciente colectivo. Assim se compreende a importancia contextual da
psicolinguistica no contexto contemporaneo, que salienta a importancia das infra-estruturas
psiquicas da mente com a linguagem.

No contexto da perspectiva imagético-tematica, deve-se a Durand uma notédvel e
abarcante tentativa de classificacdo taxiondmica das imagens do sistema antropoldgico, a
partir dos arquétipos colectivos, agrupando-as em dois regimes (diurno e nocturno) e trés
reflexos dominantes (posi¢do, digestivo e ritmico ou copulativo).

Com esta perspectiva mitocritica e este atlas antropoldgico da imaginacao humana, e
na esteira das aportagdes da psicandlise, do surrealismo e da fenomenologia bachelardiana,
Durand procurava reagir contra a desvalorizag@o ontolégica da imagem e do imaginario, bem

como contra os excessos formais do estruturalismo dos anos 60 e 70.
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2. Aspectos gerais da regiao do Barroso

2.1. Historia do Barroso

Ainda que as perspectivas ndo sejam undnimes entre os varios estudiosos
relativamente a génese do topénimo Barroso, dado que uns remetem para uma origem celta,
outros, como € o caso do Pe. Fontes (1992 b: 33), advogam que “est4, ndo em nomes préprios
ou derivados, mas sim no material de constru¢do — barros — com que a maior parte das casas
dos nossos antepassados eram feitas”, e outros, ainda, apontam uma proveniéncia do
repovoamento basco de parte da Peninsula Ibérica a partir de “Vale de Barrueso” no Pais
Basco. Rui Guimardes (2002: 13), defensor desta tltima opinido, conclui: “fica a certeza da
sua origem pré-romana muito antiga, tal como o éthos sociocultural e linguistico dos seus
habitantes”.

Seja qual for a sua origem toponimica, a realidade € que desde a Pré-histdria esta
regido montanhosa foi povoada pelo homem, ainda que ndo se tenham encontrado vestigios
do seu modo de viver devido, talvez, a for¢a do tempo, que tudo apaga.

Os documentos mais antigos que se conhecem dos habitantes das Terras de Barroso
datam da Idade da Pedra como o comprova a existéncia de délmenes repartidos pela regido,
como afirma Jodo Gongalves da Costa (1987: 32), “é extraordinariamente grande o nimero de
délmenes no Alto Barroso, o que nos revela uma regido muito povoada, nessa remota era pré-
histérica.”

Sabendo que os ddlmenes sdo monumentos funerdrios (cf. Braga Barreiros: 1914)
Material para a Arqueologia do Concelho de Montalegre, depreendemos que os habitantes
desta época eram um povo vinculado a sua terra, aos seus antepassados e as suas tradi¢des
religiosas, manifestando preocupacdes com o além morte, erguendo rudes monumentos
funerarios para prestar culto aos seus mortos.

Estes vestigios juntam-se a tantos outros que provam que a area do Barroso ja era
povoada na época dos metais, a acreditar nos vestigios que nos chegam da pré-historia, se
bem que a Idade da Pedra deixou mais vestigios que a Era dos Metais, sendo a maior parte

dos achados metaldrgicos pertencente a época do bronze, como afirma Jodo Costa (1987: 34):

Temos conhecimento de diversos machados de bronze encontrados no termo de
Cervos, Firvidas, Medeiros da Cha, Cambeses do Rio, Solveira e Montalegre; de duas

pontas de lanca e um instrumento com forma de garfo de dois dentes, descobertos a sul da
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referida povoacdo de Solveira; e ainda duas fivelas, também de bronze, achadas em

Carvalhelhos, aldeia do concelho de Boticas.

Estes achados encaminham-nos assim para a amostragem do povoamento neste
planalto barrosdo ha cerca de 3000 anos, onde predominava a utilizacdo do bronze no fabrico
de instrumentos de trabalho e nas armas de guerra, e demonstram o progresso nesta regiao
bem como do povo que aqui habitava.

Por volta do ano mil antes de Cristo, segundo Cuevillas (s/d: 7), esta regido foi
habitada pelos Oestrimios, povo de origem ainda desconhecida, que ocupava o Nordeste
Peninsular.

Durante os cinco séculos que se seguiram, a regido foi invadida por diversos povos

indo-europeus, mais conhecidos pela nomenclatura de Celtas.

A actual Galiza, com o territdrio situado ao Norte do rio Douro, dominaram-na os
Sefes, povo de filiacdo celta, que deve ter aqui chegado pelos fins do século VII antes de
Cristo, ou nos principios do século seguinte.

Os Oestrimios viviam nesta regido hd muito tempo, possuiam uma tradi¢do
multissecular de usos e costumes, eram detentores de uma cultura e de um modo de viver

que se projectaram para os dias tormentosos da invasdo Sefe.

Os Sefes, ainda que menos numerosos, eram portadores de um talento eximio a
trabalhar com um novo tipo de metal, o ferro, metal esse que permitia a elaboracdo de novas
formas de utensilios bélicos e de alfaias agricolas.

Os Sefes dominaram o povo nativo, apds longas lutas sangrentas, mas ndo aniquilaram
0s seus usos e costumes e os dois povos compreenderam que a melhor maneira de conviver
seria interagindo e partilhando conhecimentos que levariam ao enriquecimento de ambas as
partes.

Esta colaboracdo e interac¢do de conhecimentos alteraram a atitude de todos os
habitantes da regido do Barroso, dando origem a cultura dos castros devido a factores
extrinsecos.

As frequentes invasdes e lutas tribais causavam medo e inquietacdes permanentes, que
levaram a construgdo de aldeias altamente fortificadas de forma a se protegeram das ameacas
exteriores. Estas aldeias eram povoados fortes que ficaram na histéria com o nome de

Castros.
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Os Castros eram normalmente erigidos no cimo de serras, que lhes facultavam a visao
dos inimigos ao longe e dificultavam a sua conquista.

Geralmente eram formados por um recinto protegido por muralhas, fossos, ou por um
dispositivo de defesa natural. Dentro dos muros construiam-se as casas que, por norma, eram
circulares e feitas em madeira, em pedra ou num material parecido com barro. Cré-se que a
cobertura era feita com palha, tradicdo que se manteve ao longo dos séculos e que ainda hoje
€ possivel observar em certas casas transmontanas, a que se dd o nome de colmo.

A cultura castreja teve larga difusdo no Barroso e € extraordinariamente grande o
nimero de castros encontrados nesta regido. Braga Barreiros tentou inventarid-los e s6 no
concelho de Montalegre registou cinquenta e trés, mas sabe-se que esse numero € muito
maior, mas muitas destas memordveis fortalezas tenham desaparecido, sendo s6 recordadas
pelas toponimias que as evocam (Cf. Braga Barreiros, Ensaios de Inventario dos Castros no
Concelho de Montalegre).

No concelho de Boticas conhecem-se actualmente vinte e sete castros, dos quais
quatro foram estudados sumariamente por Santos Junior até 1951.

Pelo estado de conservacdo e pela sua importincia, de entre os vinte e sete castros
existentes, no concelho de Boticas, destacam-se dois, o de Carvalhelhos e o de Lesenho. O
primeiro € uma das mais conhecidas estacdes castrejas do Noroeste Peninsular e estd situado
na freguesia de Beca, no cimo de um monte sobranceiro a estancia termal de Carvalhelhos. O
segundo, situado nas proximidades da aldeia de Campos, freguesia de S. Salvador de Viveiro,
¢ classificado como imdvel de interesse ptiblico e considerado como o mais importante
santudrio castrejo lusitano existente no Barroso.

Como se referiu anteriormente, foi precisamente o Professor Santos Junior o
descobridor e o principal estudioso de um dos Castros mais importantes das Terras de

Barroso, o Castro de Carvalhelhos. Também afirma Pacheco Pereira (1991: 12):

Carvalhelhos € uma aldeia barrosd que faz parte da freguesia de Beca, concelho de
Boticas; assenta na vertente leste da Serra das Alturas de Barroso, a cerca de 800m de
altitude; fica a 27 km de Chaves, para Sudoeste (...) No ano de 1950 fizeram-se as
primeiras escavagdes, na semana de 24 a 29 de Setembro (...) Nesse mesmo ano tivemos a
satisfacdo de ver o castro classificado como “imével de interesse publico” (Decreto n.°

38.941 de 6 de Novembro de 1951).

O outro castro de extrema importancia, ja sendo considerado o mais importante castro

em Portugal, classificado como imdvel de interesse publico (D.R. n.° 29/90 de 17 de Julho),
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situa-se em Campos, freguesia de S. Salvador de Viveiro, e é denominado por Castro do
Lesenho.

Neste castro foi encontrado “O Guerreiro Calaico”, juntamente com outro exemplar,
provavelmente no século XVIII (tendo sido posteriormente encontradas, ja no século XIX,
mais duas estatuas acéfalas).

Estas estdtuas, segundo Santos Junior (1986: 65), foram posteriormente transportadas
para o adro da igreja de Covas do Barroso tendo, em 1782, seguido duas para Lisboa, e outras
duas levadas para Viana do Castelo e classificadas como estdtuas de “guerreiros galaicos de
Viana do Castelo”, ndo possuindo alguma referéncia que demonstre a sua proveniéncia
barrosa.

Actualmente, duas estatuas encontram-se em Lisboa, sendo o ex-libris do Museu
Nacional de Arqueologia e Etnologia. Refira-se a propdsito que as autoridades e populacao de
Boticas anseiam e reclamam o regresso destes guerreiros as suas origens.

As estatuas dos Guerreiros Calaicos ou castrejos sdo actualmente o expoente maximo
da museologia nacional e representam, segundo os melhores especialistas nesta matéria, a
imagem da divindade e o cardcter guerreiro das civilizagOes castrejas que habitaram esta
regido.

O Guerreiro Calaico consiste num mondlito antropomérfico esculpido, erecto e em
posicdo de parada, apresentando-se vestido com um sagum, com decote em V e manga curta,
cingido por um cinturdo com quatro nervuras paralelas. A cabeca é proporcionada, exibindo
um cabelo curto e com pomo discoidal, introduzido numa bainha com o conto de perfil
circular e linhas transversais de possiveis travessas. Usa no pescoco um torque (peca de
ourivesaria tipica dos guerreiros da época), com aro aberto e, em cada braco, uma viria de trés
toros.

Do que se sabe com o achamento destas estdtuas, os habitantes de Barroso, na época
dos castros, vestiam possivelmente uma tinica de 13 ou de linho, que descia do pescoco até
um pouco acima do joelho, era relativamente larga e tinha mangas curtas. Também utilizavam
um saido curto.

Protegiam-se da chuva com uma capa negra de 13, semelhante ao sagum celtibérico. E
provavel que a esta capa se adaptasse um capuz, do qual pode ter derivado a actual capa de
burel barrosa (cf. Costa 1987:45)

O historiador Moisés Espirito Santo (1997) acredita que as estdtuas se referem ao
guerreiro hebraico-pinico, guerreiro viriato que significa invicto, como lhes chamavam os

romanos, com o escudo como simbolo de independéncia. Este tipo de estitua foi mais
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difundida no norte de Portugal em contraposi¢ao a estitua do romano de toga, difundida no
sul.

Segundo Rui Guimardes, foram ainda descobertos dois bustos desta época, um de
homem e outro de mulher, esculpidos no mesmo bloco de granito, assim como figuras
labirinticas. Face a opinides tdo divergentes, acreditamos que a civilizagdo castreja barrosa,
provavelmente do estrato Zelo dos Astures, devera ser mais estudada.

Com a chegada dos romanos, a regido € atravessada pela via imperial e suas pontes,
altura em que sdo também romanizados alguns castros, inicialmente pelas legides imperiais e
depois confirmados por administradores hébeis.

Os romanos legaram para a posterioridade grandes marcas culturais como a lingua, as
letras, os costumes, a legislacdo, as institui¢des politicas, administrativas e sociais do Império
que ainda se podem verificar de forma vincada no povo e na cultura, bem como nos vestigios
arqueoldgicos.

A presenga do Império Romano em Barroso ficou assinalada até hoje pelas vias
romanas, pelas pontes, pelos marcos milidrios, pelas moedas imperiais, pelos monumentos
funerarios, pelas esculturas, pela exploragdo mineira, pelos mosaicos e ainda por diversos
utensilios de artesanato que vao surgindo em vdrias escavacdes um pouco por toda a regido,
sendo mais tarde catalogados e expostos no Museu de Chaves, que outrora foi apelidada de
Aquae Flaviae, sendo uma das cidades mais importantes, para 0os romanos, no norte de
Portugal.

Existiram, nesta regido Barrosa, outras cidades romanas: Praesidium (em Vila da
Ponte, chamada popularmente como Sabaraz) e Caladunum (em Gralhas), das quais ha alguns
vestigios.

Estas cidades eram atravessadas pela via romana que ligava Braga a Chaves, com trés
variantes ou itinerdrios diferentes em épocas possivelmente diferentes, como nos relata Jodo

Costa (1987: 52):

Em certo sentido podemos afirmar que Barroso, no tempo dos Romanos, era
atravessado por trés vias imperiais. A primeira é-nos indicada por Jerénimo Contador de
Argote, que registou o seguinte itinerdrio: Braga, diversas povoagdes até Ruivdes, Santa
Leucédia, Vilarinho dos Padrdes, Codecoso de Arco, Porto dos Carros, Lama do Carvalhal,
Currais, Subila, Breia Gea, Cambela, Pisdes, Cruz do Leiranco, Penedones, Travassos da
Cha, S. Vicente da Cha, Peireses, Codegoso, Ciada, Solveira, Soutelinho, Casteldos, Seara

Velha, Pastoria, Casas dos Montes, Chaves.
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O Bispo de Uranépolis, que mandou observar e medir as vias romanas da diocese
de Braga, registou duas estradas entre Braga e Chaves, com itinerdrios diferentes. De Braga
a Ruivaes seguem caminho idéntico; depois, uma delas entra em Barroso por Vilarinho dos
Padrdes e segue por Codecoso do Arco, Porto dos Carros, Lama do Carvalhal, Subila,
Breia, Pedreira, Gea, Vila da Ponte, Cruz do Leiranco, Penedones, Sdo Vicente, Peireses,
Portela da Urzeira, Casais, Viduedo, Casteldos, Ervededo, Chaves. A segunda via indicada
pelo Bispo de Urandpolis passa pela regido de Salto em direc¢do a Boticas e Chaves,
servindo as seguintes localidades barrosas: Zebral de Ruivaes, Bustelo, Linhares, Cruz de
Penascais, Amear, Bezerrinhos, Covelo do Monte, Atilhd, Carvalhelhos, Quintas, Boticas,

Granja, Sapidos, Casas Novas, Ribeira de Curalha, Casas dos Montes, Chaves.

Realmente a maior obra publica, mais 1til e mais magnifica, em que os Romanos se
mostraram soberbamente famosos, foi a das estradas reais chamadas vias militares
distribuidas ndo s6 por Itdlia, mas por todas as terras do seu vasto Império. Como afirma
Alves (2000: 72) discorriam desde os confins do Ocidente, que era a Lusitania, até além da
Babil6nia Oriental e de Norte a Sul, desde a Escicia até Africa. Com este continuado
progresso, diz Plinio, iam parar todas as estradas no meio da maior praga de Roma, junto de
Coliseu, onde estava uma coluna dourada a que chamavam Umbilicus Urbis ou Miliarium
Aureum, que o imperador Augusto ali mandou erigir para demarcar as milhas e as distancias
das tais estradas.

Ao longo do seu percurso, as vias romanas tinham marcos milidrios que marcavam a
distancia de mil em mil metros por mondlitos geralmente cilindricos, que por vezes também
indicavam os nomes, a filia¢do, os cargos exercidos e os titulos honorificos dos imperadores.

Fala-se ainda da constru¢cdo e reparacdo da mesma via e dos titulos honorificos de
quatro imperadores: Adriano, Claudio, Tibério e Trajano. Sdo ao todo doze marcos, que
testemunham a presenca actuante de Roma em Barroso

Daqui se pode depreender que a regido do Barroso era um importante local de
passagem para as legides romanas, bem como um local desenvolvido em que j4 existia uma
hierarquizagdo no povo.

Ainda do tempo da romanizacdo, tem-se conhecimento de duas localidades do
concelho de Montalegre, onde foram encontradas moedas romanas, a saber, Penedones (Cha)
e Paredes (Salto). J4 no concelho de Boticas podem-se salientar as moedas dos Imperadores
Constantino Ducas, encontradas em Covas de Barroso em 1880, e a de Adriano, achada em

Pinho em 1900, e relatadas por Jodo Costa (1987: 55-57):
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Em Penedones apareceram 15 moedas, dos imperadores Trajano e Vespasiano.
Virios autores se lhes referem, mas ndo encontrdmos descricdo pormenorizada. Foram
encontradas hd mais de um século.

O achado monetério de Salto compreende cerca 3000 moedas, data dos fins do
século e foi descoberto em 11-2-1954 nas Fragas do Piago, préximo das Minas da Borralha,
freguesia de Salto, por um grupo de trabalhadores que pesquisavam volframio na
propriedade de Domingos José Martins, da Casa de Barroso, de Paredes. (...) E provavel
que este tesouro constituisse o pecilio de algum proprietdrio local ou pertencesse a pessoa
influente da regido, rica em minérios de estanho e outros, e portanto naturalmente

conhecida e porventura explorada pelos Romanos.

Com efeito, era a Peninsula Ibérica que mais contribuia para encher os cofres do
império romano, uma vez que 0s principais jazigos auriferos se situavam no Noroeste
Peninsular, desde as Astirias a Trds-os-Montes. Dentro desta regido portuguesa como
podemos salientar as exploracdes principais: Trés Minas, Campo de Jales e o Poco das
Freitas.

Esta tltima exploracdo aurifera faz parte do concelho de Boticas ficando situada entre
a aldeia de Sapelos (Sapidos) e Nogueira (Bobadela), ndo passando nos nossos dias de
pequenas lagoas, a maior das quais terd uns 100 metros de comprimento por 80 de largura.

No limiar do século V, enquanto a Espanha romana se debatia em lutas internas,
quatro povos barbaros de origem germanica invadiram a Peninsula Ibérica, a saber, Alanos,
Vandalos, Suevos e Visigodos.

Os primeiros anos sao tempos de violéncia e de destruicao até que chegaram a acordo
que precisavam viver em paz uns com 0s outros € com os nativos. Por tal motivo resolveram
compartilhar as terras conquistadas.

Os Suevos ficaram com a Galiza, que naquele tempo compreendia todo o territorio do
noroeste peninsular situado ao norte do rio Douro. Fundaram um reino com sede em Braga e
foram alargando os seus territérios até Lisboa. Apds 174 anos de poder sdo tomados por
Leovigildo, rei dos Visigodos.

Entrando na Peninsula Ibérica em 414, os Visigodos fundaram um reino cuja capital se
veio a fixar em Toledo. Chegaram a dominar toda a Hispania, durante 126 anos até a invasdo
arabe.

Os Mouros entraram na Peninsula Ibérica em 710. No ano seguinte, vencendo os

Cristdos na batalha de Guadalete, deram golpe de morte a monarquia visigotica.
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A campanha de ocupagdo durou cerca de sete anos e as milicias drabes foram
conquistando sucessivamente as povoacdes espanholas e portuguesas. A Terra de Barroso,
regido situada na via de ligac@o entre Braga e Astorga, deve ter caido nas maos dos Mouros
em 716.

Como aconteceu em diversas localidades, também os barrosdes sofreram o 6dio € a
perseguicdo mourisca. Entretanto, submetendo-se aos invasores, viveram em relativa paz com
eles, pagando-lhes pesados tributos.

Dos Mouros nao ha indicios documentais que atestem a sua presenga, exceptuando a
tradicdo oral que lhes atribui tudo quanto de extraordindrio e antiquissimo existe.

De 716 a 753, nada se sabe acerca do Barroso. Nesta altura porém o rei Afonso I de
Oviedo organiza uma investida contra os sarracenos, tomando-lhes Chaves, Braga, Viseu e
Porto e o norte do Douro nunca mais foi dominado completamente pelos mouros.

Ainda que a ocupagcdo mourisca tenha sido breve, bastou para marcar de forma
profunda a mentalidade desta regido, como se pode comprovar tantos séculos depois, através
dos numerosos topénimos que recordam aquela passagem por estas paragens: Terra de
Mouros, Fonte da Moura, Castelos dos Mouros, Fornos dos Mouros, Eira dos Mouros, Pedra
da Moura, entre outros.

Dos mouros ficaram numerosas lendas relacionadas com mouras encantadas e mouros
que esconderam preciosos tesouros em castelos abandonados e escondidos.

Desde 753 até ao surgimento da nacionalidade portuguesa em 1143, o Barroso
pertenceu a monarquia neo-gética fundada por Peldgio. Foram anos de ardente cruzada entre
os cristaos e os infiéis que pretendiam reconquistar a independéncia politica e religiosa.

Esta luta constante exigia um enorme contributo de homens, dinheiro e mantimentos
que eram fornecidos pelos diversos povos da regido.

Para evidenciar as vdrias vitdrias dos cristdos sobre os infiéis, foram construidos
mosteiros e igrejas entre os quais se destaca o Mosteiro de Santa Maria das Junias (Pitoes),
supondo-se que remonta ao século IX, seguindo de inicio, a Ordem de Sao Bento e, a partir do
século XII, a Ordem de Cister e a Igreja de Sao Vicente da Cha, presumivelmente também do
século IX.

Com o nascimento da nacionalidade, D. Afonso Henriques doou por¢des de terra ou
coutos onde floresceram albergarias (Salto), hospitais (Vilar de Perdizes e Dornelas) ou
mosteiros (Pitoes).

Sendo uma zona de fronteira com o reino da Galiza, sdo erguidos com preocupagdes

defensivas os castelos de Gerés e Piconha e mais tarde do Portelo e de Montalegre.
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O castelo de Montalegre foi erigido sobre um castro, tem quatro torres € uma enorme e
profunda cisterna no terreiro central. E circundado por duas rodadas de muralhas,
parcialmente destruidas e a sua Torre de Menagem, dionisia, tem 28 metros de altura que
permite vislumbrar as altas serranias que a rodeiam. Sem certezas, pensa-se que este castelo
foi mandado construir no reinado de D. Afonso III por volta de 1273 e reedificado em 1331,
no reinado de D. Afonso IV, o Bravo.

Ainda nesta regido, sio atribuidos forais a Tourém, provavelmente por D. Sancho I
em 1187, como cabecga das Terras da Piconha. S6 em 9 Junho de 1273 € que D. Afonso IlI,
em carta de foral, funda a vila de Montalegre e o respectivo Alcdcer tornando-se cabeca das
Terras de Barroso.

Este foral € depois confirmado por D. Dinis em 1289, D. Afonso IV em 1340, D. Joao
I em 1491 e D. Manuel em 1515 converte-o em foral novo. Na sequéncia da Guerra da
Independéncia, no reinado de D. Jodo I, as Terras de Barroso sdo oferecidas a D. Nuno
Alvares Pereira, Condestavel do Reino, que casou no Concelho de Montalegre, na freguesia
de Salto, com D. Leonor Alvim, vitva de um senhor de Barroso, de avantajado patriménio
territorial.

Foi, segundo a lenda, no Monte da Corneta, que foram treinadas as tropas que
haveriam de combater depois em Aljubarrota.

Terras de Barroso s6 voltariam as paginas da histéria portuguesa apds assistirem a
passagem do exército napolednico, em principios de 1808, sob o comando de Soult, e no seu
regresso, dois meses depois, este exército foi ferozmente perseguido pelo exército luso-inglés,
tendo escapado por pouco, pela ponte de Misarela, sem antes se travarem com os barrosdes
que lhes provocaram problemas de monta, em 1809.

Conta-se que por ocasido das invasdes francesas (1808) os moradores de Boticas
tiveram necessidade de esconder todos os seus haveres, a fim de se protegerem das pilhagens
dos invasores. O vinho nao fugiu a regra. Foi engarrafado e de seguida enterrado. Mais tarde e
apos a partida dos invasores, o vinho foi desenterrado e para surpresa e gaudio das pessoas,
este adquiriu qualidades excepcionais, mais apurado e agraddvel ao paladar, antes
desconhecidas. Tornou-se tradicdo enterrar o vinho que perdura até aos nossos dias.

No seu recolhimento, afastados dos grandes centros populacionais e politicos do pais e
separados da Galiza por montanhas pouco acessiveis, as gentes do Barroso, excluidas algumas
correrias e escaramucas, foram sempre poupadas a lutas fronteiricas sangrentas. Os poucos

conflitos militares aqui registados revestiram preponderantemente o cardcter de acgdes
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isoladas, por vezes de tipo guerrilha, ou limitaram-se a incursdes pontuais com objectivos

limitados.

2.2. Localizacao geografica e geolinguistica

Barroso € uma regido situada na provincia de Tras-os-Montes ¢ Alto Douro, no distrito
de Vila Real, compreendendo os actuais concelhos de Boticas e de Montalegre, confrontando
a Norte com a provincia espanhola da Galiza, ladeada a Oeste pelo concelho de Vieira do
Minho, a Sudoeste pela regido de Basto, Cabeceiras de Basto e Ribeira de Pena, a Este com o

concelho de Chaves e a Sul com Vila Pouca de Aguiar.

() Montalegre
Boticas O Chaves

Ribeira
1122 (O Valpagos

O Ovia Pouca
() Mondim de Aguiar

de Basto
Murga O
Vila Real
Sta Marta G O Alijo

de Penaguiﬁﬂo O Sabrosa

(DPeso da Régua
Meséo Frio

Figura n.° I — Mapa do distrito de Vila Real

O concelho de Montalegre possui de drea 805,8 km? e é constituido por 35 freguesias e
136 aldeias. O concelho de Boticas € composto por 16 freguesias e 54 povoagdes e a sua area
é de 319,84 km?, surgindo em 6 de Novembro de 1836 no contexto da reforma administrativa,
com freguesias desanexadas aos vizinhos concelhos de Chaves e Montalegre.

Montalegre em conjunto com o concelho de Boticas, constituem como ja se referiu, a
regido do Barroso, que se caracteriza por uma massa compacta de terras altas, de topografia
complicada, um aglomerado de picos e serras separadas por largas depressdes de planaltos,
bastante heterogénea, enquadrando-se no macico galaico-duriense, tendo um local de
destaque na meseta ibérica com os sistemas montanhosos que predominam no seu aspecto
morfoldgico: Larouco, Gerés, Cabreira, Alturas do Barroso e Leiranco.

A serra do Larouco ergue-se magistralmente a Nordeste de Montalegre com a altitude

de 1525 metros, sendo um magnifico miradouro natural que ndo reconhece fronteiras
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administrativas e nos permite vislumbrar terras de Portugal e de Espanha, e onde nasce o rio
Cévado.

A serra do Gerés eleva-se aos 1434 metros de altitude e situa-se a Oeste do planalto
barrosdo, tendo um aspecto agreste, copioso em desfiladeiros e precipicios que tornam dificil
a presenga humana nas suas encostas escarpadas e unicas em Portugal continental.

E a grande porta de entrada do litoral minhoto para Trés-os-Montes e é nesta linha de
transicdo que tém lugar alguns dos mais belos trechos paisagisticos de Portugal e onde esta
implantado o unico Parque Nacional de Portugal, o Parque Nacional da Peneda/Gerés.

Miguel Torga (s/d: 26-27) descreve-nos, como ninguém, desse transpor do Alto Minho

para o Barroso:

Tranquei as portas da memoria e, pela margem do rio, subi aos Carris. Uma
multiddo minava as fragas a procura de volfrimio, por conta da guerra e de quem a fazia.
Teixos e carvalhos centendrios acompanharam-me quase todo o caminho. S6 desistiram
quando me aproximei do cume da montanha, onde a vida, ja sem raizes, tenta levantar voo.
Agora, sim! Agora podia, em perfeita paz de espirito, estender a minha ternura lusiada por
toda a portuguesa Galiza percorrida. Pano de fundo, o mar de terras baixas era apenas um
cendrio esfumado; a boca do palco reflectiam-se nas vdrias albufeiras do Cdvado a redonda
pureza da Cabreira e a beleza sem par do Gerés. E o espectador emotivo jia ndo tinha
necessidade de brigar com o cavador instintivo que havia também dentro de mim. Embora
através da magia agreste dos relevos, talvez por contraste, impunha-se-me com outra
significagdo a abundincia dos canastros, o optimismo dos semeadores e a prépria
embriaguez que anestesiava cada acto, no fundo necessaria a satide dos corpos individuais e
colectivos. Integrava o alegrete perpétuo no meu caleidoscépio teliirico. Bem vistas as
coisas, se ele ndo existisse faria falta no arranjo final do ramalhete corografico portugués.
Em accido de gracas por esta conclusdo pacificadora, rezei oragdes pagds no Altar de
Cabrdes, antes de subir a Nevosa e aos Cornos da Fonte Fria a experimentar como se
tremem maleitas em pleno Agosto. Estava exausto, mas o corpo recusava-se a parar. Pitdes
acenava-me 14 longe, de tectos colmados e de chancas ferradas. Ndo obstante pisar o mais
belo pedaco de chido patrio, queria repousar em terra real e consubstancialmente minha.
Ansiava por estender os o0ssos nos tomentos do Barroso, onde, apesar de tudo, era mais

seguro adormecer.

A serra da Cabreira, com a altitude de 1262 metros, situa-se a Sudoeste do concelho de
Montalegre e j4 serviu como marco natural que separava Tras-os-Montes do Minho.
A serra das Alturas do Barroso também conhecida por serra do Barroso, ocupando a

parte oeste do concelho de Boticas e tendo a altitude de 1279 metros. A sua forma excéntrica
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da-lhe um aspecto visual muito interessante para quem a vé de longe, o que contribuiu para
passar a ser designada por “Cornos das Alturas”.

Finalmente, mas ndo menos importante, temos a serra do Leiranco que se eleva até
aos céus com uma altitude de 1156 metros. Divide as bacias hidrograficas dos rios Beca e
Terva.

Hé a constatar que todas estas serras actualmente dio um grande contributo para a
economia nacional, uma vez que nos seus cumes se encontram instalados aerogeradores que
tém como objectivo a producdo de energia eléctrica, utilizando como matéria-prima a forca
cinética do vento.

No que se refere a hidrografia, o Barroso apresenta uma vasta rede hidrografica, com
especial destaque para os Rios Cdvado, Rabagdo e Beca que, quer pela sua dimensdo, quer
pela drea que abrangem, modelam a paisagem ao longo do seu percurso, fecundando os
campos e oferecendo nos seus leitos um manancial piscicola.

Neste ponto destacaremos, apenas, 0s principais rios que atravessam as Terras de
Barroso, mas desde j4 fica registado que serd elevado o numero de ribeiros e corgos que nao
vamos citar, mas que estdo a espera de ser visitados e, por mais pequenos que sejam, nao
deixam de ser importantes no seu conjunto.

O rio Cavado nasce na Serra do Larouco, a uma altitude de cerca de 1520 metros,
passa contiguo a vila de Montalegre e, depois de banhar uma infinidade de aldeias, alimenta
famosas barragens, passa por Braga, Barcelos e desagua no Oceano Atlantico junto a
Esposende, ap6s um percurso de 135 quilémetros. Este rio tem como principais afluentes o rio
Homem, o rio Rabagio e o rio Saltadouro.

O Rabagiao é um afluente da margem esquerda do rio Cdvado. Nasce entre as serras do
Barroso e do Larouco, e, com um comprimento de 37 quilémetros, drena uma area de 246
km?2. Desagua no rio Cavado, préximo da famosa Ponte da Misarela.

O Sistema Céavado - Rabagao - Homem é composto por varias barragens implantadas
nesses mesmos percursos fluviais para aproveitamentos hidroeléctricos: Barragem da
Paradela, Barragem de Salamonde, Barragem da Cani¢ada, Barragem do Alto Cavado,
Barragem do Alto Rabagdo, Barragem da Venda Nova, Barragem de Vilarinho das Furnas e a
Barragem de Penide.

A barragem do Alto Rabagdo, inaugurada em 1966, estende-se desde o paredao dos
Pisdes até ao extremo do antigo planalto barrosdo de Morgade, com uma altura de 90 metros,
formando um lago artificial com cerca de 2.200 hectares de drea. A sua cota mdxima pode

atingir os 888 metros, com um volume de dgua de 565 milhdes de metros ctibicos. Também &

26



conhecida por Barragem de Pisdes; a Barragem do Alto Cavado estd relacionada com um
tunel de cinco quilémetros com a Barragem do Alto Rabagdo mas € bastante menor, tem uma
area de cerca de 46 hectares, com a altura de 89 metros e a cota maxima de 901 metros; a
Barragem de Paradela tem uma caracteristica muito prépria de construcdo, € feita de rochas
acumuladas, a granel e constitui, no seu género, a maior obra de engenharia da Europa. O seu
lago artificial tem 540 m de comprimento e 110 m de altura podendo atingir a cota médxima de
740 metros e um volume de dgua de 165 milhdes de metros cubicos; a Barragem da Venda
Nova foi construida em 1951 e levou a imersao da dita povoagao, tendo sido construida uma
outra numa cota mais elevada. A sua cota maxima atinge os 700 metros, com um volume de
dgua de cerca de 92 milhdes de metros cibicos.

Finalmente, o rio Beca nasce na serra do Barroso nas imediacOes de Serraquinhos e
percorre os leitos de Cervos, Beca, Vilar e Canedo, indo desaguar na margem esquerda do rio
Tamega, perto de Santo Aleixo.

A dgua sempre teve uma enorme importancia para esta regido, sendo aproveitada e
adaptada conforme as necessidades da populacdo, que a utiliza para os mais diversos fins, que
vio desde a rega dos prados naturais (lameiros)' e dos campos de cultivo, a fonte de energia
para os inimeros moinhos de dgua existentes junto ao seu curso, bem como para a produgao
de energia eléctrica, como ja referenciamos, ou para a pratica de pesca, uma vez que estes rios
transportam e alimentam diversas qualidades de peixes que sdo nacionalmente reconhecidas
por terem uma qualidade invejdvel e um sabor unico e inconfundivel. Entre outras variedades
piscicolas, podemos destacar a truta, o escalo, os barbos, a boga e a carpa.

Relativamente ao clima, este € bastante heterogéneo — Nove meses de Inverno e Trés
de Inferno -, ou seja, tem Invernos longos e extremamente gélidos, onde ocorrem nevoes com
alguma frequéncia, que reforcam a rara beleza das paisagens, e Verdes muito quentes,
destacando-se os rios e albufeiras que, hodiernamente, formam praias fluviais propicias a
agradaveis e salutares momentos de lazer.

Devido ao seu clima, a regido do Barroso é também conhecida por “Terra Fria”,
depois que Ferreira de Castro ali situou o seu romance.

Na Terra Fria, como ja se referiu, existe um ditado popular que caracteriza na
perfeicdo o clima da regido nove meses de Inverno e trés meses de inferno. A seguir a uma

curta Primavera, seguem-se trés meses de Verdo em que as temperaturas registadas sdo muitas

1 . 2, A . . e . .
Lameiro é um terreno himido ou temporariamente alagado, utilizado como pasto natural para os animais
apascentarem.
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vezes superiores a 35°C. Depois de um breve periodo de Outono, segue-se um Inverno longo
com temperaturas minimas registadas frequentemente abaixo dos 0°C.

Ainda que a regido ndo seja muito grande, contém duas zonas agricolas bem
diferentes: a mais baixa, formada pelas bacias interiores dos rios Terva e Beca e a margem
direita do rio Tamega que, apesar de muito restrita, constitui uma das zonas mais ricas do
concelho de Boticas, visto af existir uma exuberante vegetacdo e variedade de culturas, desde
a vinha aos pomares e cereais. Nas zonas mais altas do Barroso, existem extensas areas de
prados naturais (lameiros), mas desconhecem a oliveira e a videira, cultivando-se, em larga
escala, o centeio e a batata como veremos mais a frente.

Os ventos, irregulares e varidveis, conforme a época do ano, constituem elemento
muito influente no clima barrosdo. Por se localizar na chamada Ibéria Himida, o Barroso tem
indices pluviométricos elevados com uma média de 100 dias de chuva por ano.

Quanto a sua localizacdo geolinguistica, podemos dizer que a regido do Barroso, pela
sua posicdo geografica, inclui 70 km de fronteira com a vizinha Galiza, o que possibilitou,
desde sempre, que se criassem lagos fraternos e afinidades linguisticas e culturais entre as
aldeias raianas.

José Leite de Vasconcelos iniciou a identidade geolinguistica ao assinalar na sua
versdo final do Mapa Dialectologico Portugués (1929) a variedade de “Boticas” e ao
apresentar alguns fonemas dialectais e variantes, assim como Braga Barreiros (1917: 239-
303) que, a nivel lexical, publicou um ‘“vocabulério barrosao” muito expressivo, de 1éxico em
uso na regido sem estudo lexicografico e Montalvao Machado (s/d: 159) que anexou aos seu
romance regionalista um breve “glossario” de 1éxico em uso na regido do Barroso, aspectos
que indiciavam uma personalidade linguistica propria, de remotas raizes linguisticas.

Convenientemente a esta «irmandade Galaico-Transmontana», Anténio Lourenco
Fontes, em colaboracdo com José Rodriguez Cruz, numa obra intitulada Mitos, crenzas e
costumes da Raia Seca — A mdxica fronteira Galego-Portuguesa (2004 a: 11), refere que “A
Galicia sur e o Norte de Portugal atopanse intimamente ligados. Asi xa foi dende tempos
arrecuados, que se ve na cultura dos castros, na paisaxe, na cultura, na lingua...”.

Também em Etnografia Transmontana — O comunitarismo de Barroso (1992 b: 121-
122), Padre Fontes fornece-nos uma descricdo bastante pormenorizada referente a esta
relagdo: “Irmanado com os montes e rios € com os animais do campo falamos a mesma
linguagem, conservamos hdébitos ancestrais de vida comunitédria agro-pastoril...”, “O nosso

folclore, o cantigueiro, os romances medievais, as anedotas e chistes, os ditos e provérbios do
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povo sabio, as cantigas de amigo e saudade, a nossa fala, fazem de nés irmaos gémeos...”
(Idem: 125).

Um outro tépico significativo a realgar na regido natural de Barroso, formada pelo
concelho de Montalegre e de Boticas, e que constitui uma fonte de enriquecimento para as
ciéncias da linguagem, é o seu dialecto — o barrosdo —, que se aproxima do portugués falado
no século XIV e € tido como sendo uma das matrizes da nossa lingua, possuindo, além dos
termos comuns ao galego, também uma pandplia de lexemas unicos, designados por
«barrosismos». Para Guimaraes (2002:87) “a linguagem falada pelo povo na vida quotidiana
tem particularidades préprias. Nao sé apresenta aspectos fonético-fonoldgicos interessantes,
como a nivel lexical inclui 1éxico caracteristico...”.

Estas sdo conclusdes extraidas em O Falar de Barroso — O Homem e a Linguagem,
do Professor Rui Dias Guimardes. Na primeira parte, referindo-se a identidade cultural e
linguistica da regido barrosa, o estudioso classifica o «falar» como subdialecto transmontano
e alto-minhoto, o mesmo que Lindley Cintra chamava de dialecto e Leite de Vasconcelos
subdialecto raiano transmontano. Trés designacdes se registaram: falar, subdialecto e dialecto,
tendo Rui Guimaraes optado por se fixar na classificacao de “dialecto”, dando seguimento a
Lindley Cintra, dialecto barrosdo como um subdialecto transmontano e alto-minhoto.

Ora, € precisamente no segundo prefacio do trabalho de investigagdo deste Autor

(Idem: 3-4), que o etnografo Pe. Fontes faz referéncia a fala barrosa, frisando que

(...) passou de simples e bem conservada oralidade ciosamente guardada pela
gente mais rude, analfabeta, mas ciosa das suas origens, a forma escrita, estratificada,
gravada para os vindouros. (...) Temos agora mais que nunca razdes para falar barrosao.
(...) Esta € a nossa lingua materna (...) Fald-la € identificar-se, irmanar-se, descobrir-se, dar
a cara e o prazer a quem ja se habituou a ouvir-nos, porque ndo somos nem envergonhados,

nem imitadores de outras falas.

Rui Guimardes (Ibidem: 592-593) afirma que o falar barrosdo € “conservado ainda
pelos falantes com o estatuto sécio-cultural de «agricultor», «idade> 65 anos» e «analfabeto»
ou «sabe ler e escrever sem a 4. classe»”, acrescentando que “Os falantes usam a variante
linguistica local (...) em contextos familiares, € usam a variante do portugués padrio em
situacdes diferentes, como nas escolas, nas reparticdes publicas, ou mesmo até com os
proprios netos escolarizados” (Ibidem: 579).

Comparando com o mirandé€s, que € um dialecto ou variedade da Lingua Leonesa,

falada em Portugal, o barrosdo é um dialecto portugués, ou uma variedade da Lingua
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Portuguesa pertencente a darea dos dialectos transmontanos e alto-minhotos que, em conjunto
com a drea dos dialectos baixo-minhotos durienses e beir0es, integram a vasta drea dos
dialectos portugueses setentrionais, a partir da regido de Aveiro até ao Norte da Galiza,
segundo o estudo realizado por Lindley Cintra (Portugal) e Fernandez Rei (Galiza).

Foi no mapa geolinguistico destes dois autores que Rui Guimaraes inseriu o dialecto
barrosdo, limitando os seus contornos geograficos as regides de Barroso, Montalegre e
Boticas e o seu uso linguistico em situagdo de diglossia, por vezes com aspectos de
bilinguismo, diglossia, como o uso de duas variantes da mesma lingua, a Lingua Portuguesa,
uma variante com uso linguistico em contexto familiar e socio-cultural e a outra variante com
afinidades em relacdo ao portugués padrdo, em situacdes de comunicagdo oficiais e formais,
um pouco como, de certo modo, também acontece com o Mirandés.

S6 que as origens do barrosdo sdo muito antigas, proximas do galego-portugués
medieval do século XIII e do portugués antigo do século XIV e com uma partilha comum
assinaldvel em relacdo ao galego, ele mesmo, segundo Lindley Cintra e Ferndndez Rei, um

dialecto da Lingua Portuguesa, os dialectos galegos com trés variantes internas”.
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Figura n.” 2 — Mapa geolinguistico de Lindley Cintra

* Assinalamos como o Falar Barrosdo (sub-dialecto transmontano e alto-minhoto) no Mapa de Lindley Cintra,
a semelhanca de Rui Guimaraes.
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O Prof. Amadeu Torres, quanto ao estudo da personalidade linguistica do barrosao,
refere, numa recensdo critica a O Falar de Barroso O Homem e a Linguagem de Rui
Guimaraes, que se trata de um estudo “bem merecedor das felicitagdes prefaciais do Prof.
Jorge Morais Barbosa” por haver recuperado a antiga mas sempre importante dialectologia,
assim como pelo imenso esfor¢o de pesquisa que realizou e pela sinceridade com que o fez.
Por seu turno, o Padre Antonio Lourengo Fontes, especialista em etnologia, antropologia e
animacdo cultural, o mesmo que vem projectando Montalegre ao longe e ao largo, escreve,
duas péaginas adiante, ter finalmente adquirido a fala barrosa suporte cientifico, porquanto
“passou da simples e bem conservada oralidade ciosamente guardada pela gente mais rude,
analfabeta, mas sabedora e ciosa das suas origens, a forma escrita, estratificada, gravada para
os vindouros™”.

Ainda sobre o estudo do perfil linguistico barrosdo afirma Amadeu Torres (idem): “o
septénio de trabalho de campo, de auscultacio do povo, de registos fonomorficos e
conseguinte explicitacdo fonético-fonoldgica e lexémica condensou-o o Autor em trés partes.
Na primeira, depois de frisar a identidade cultural e linguistica da regido barrosa, demarca
contrastantemente a variedade do falar em questdo adentro do Mapa dos Dialectos de
Portugal Continental de José Leite de Vasconcelos (1894 e 1929) e de M. Paiva Boléo e
Maria H. Santos Silva (1950), assim como o dos Dialectos de Portugal Continental e da
Galiza gizados por Lindley Cintra e Ferndndez Rei (1974-1992), optando Rui Guimaraes por
classificar o falar de Barroso como subdialecto transmontano e alto-minhoto, o mesmo que
Lindley Cintra apelidava dialecto e Leite de Vasconcelos subdialecto raiano (idem, 475).

As especificidades e particularidades do dialecto barrosao t€ém sido objecto de
diferentes congressos cientificos da especialidade.

No encontro Historia da Lingua e Historia da Gramdtica realizado, em 2000, na
Universidade do Minho, Rui Guimaraes expds «Aspectos do galego-portugués e do portugués
antigo nos sistemas fonoldgicos do falar barrosdao», salientando a complexidade e dificuldade
na interpretacdo dos sistemas fonoldgicos do barrosdo, semelhante ao portugués antigo, cujo
estudo estd ainda por realizar, seja em fonologia seja mesmo no diciondrio de portugués

antigo (cremos em laboracdo pelo Prof. Malaca Castaleiro).*

3 O Prof. Amadeu Torres é Professor Catedratico de Linguistica e Humanidades da Universidade do Minho
(jubilado) e da Universidade Catdlica Portuguesa, Braga. O Prof. Jorge Morais Barbosa é Professor Catedratico
de Linguistica da Universidade de Coimbra.

* O Encontro Histéria da Lingua Histéria da Gramdtica realizou-se na Universidade do Minho, de 16 a 18 de

Novembro de 2000. As Actas foram editadas em 2002. Contou com a participagdo de diversos conferencistas e
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Sobre o cardcter matricial do barrosao, devido ao seu conservantismo linguistico e a
sua situacdo geolinguistica de charneira em relacdo ao Galego, Rui Guimardes (2006: 161-
182) no I Encontro de Dialectologia Portuguesa, realizado na Universidade dos Agores, bem
emblematicamente salientou “Dialecto Barrosao: aqui nasceu a Lingua Portuguesa”. Neste
congresso, a par do barrosdo, foi apresentado o mirandés pelo Dr. Domingos Raposo,
professor de mirandés’.

O interesse dos meios de comunicacdo social pelo dialecto barrosdo também ¢é
assinaldvel. De salientar uma longa reportagem de dez paginas na revista Noticias Magazine e
um artigo de uma pégina na sec¢ao de cultura no jornal O Piiblico.

A imprensa falada e audiovisual também dedicou a sua aten¢do ao dialecto barrosao,
em diversas emissoras de rddio nacionais e reportagens em canais de televisao.

Devemos salientar uma longa reportagem realizada pelo canal de televisdo SIC, na
qual filmaram e gravaram pessoas do povo do Barroso no uso linguistico de dialecto barrosao,
incluindo o nivel de lingua de caldo. Esta reportagem inseriu-se no programa Horizontes da
Memoria e foi dedicado a Regido de Barroso em diversas vertentes, incluindo o dialecto
barrosdo, a vertente linguistica desta comunidade também cultural.

Dado que o tema do presente estudo e o seu objecto é o sagrado no imagindrio
barrosdo e na obra de Padre Anténio Lourenco Fontes, ele mesmo um barrosdo assumindo
que faz questdo em escrever em dialecto barrosdo, em didlogo com a outra variante do
portugués, o mesmo acontecendo com o escritor Bento da Cruz, obra recheada de dialecto
barrosdo, tornou-se necessario, assim o entendemos, dedicar uma ligeira aten¢do ao estudo da
comunidade linguistico-cultural de Barroso e, mais particularmente, a personalidade

linguistica prépria do dialecto barrosdo, seu estudo e divulgacao.

investigadores da especialidade, como Amadeu Torres, Carlos Assungdo, Clara Barros, Brian Head, Rolf
Kemmler, Clarinda de Azevedo Maia, Luis Prista, José Souto Cabo, José Teixeira, Telmo Verdelho, Rui
Guimaries, entre outros.

> O I Encontro de Dialectologia Portuguesa decorreu na Universidade dos Acores a 6 e 7 de Novembro de 2003.
Contou com a participacdo de diversos especialistas em linguistica e dialectologia, como Malaca Castaleiro,
Maria de Lurdes de Castro Moutinho, Jodo Saramago, Helena Montenegro, Maria Augusta Cavaco Miguel,
Maria Clara Roldo Bernardo, Rosdrio Alvarez, Catia Benedetti, Paula Granja, Francisco Xosé Garcia, Vitor
Humberto Ruas, Maria do Carmo Salido, Luisa Seguna, Xulio Sousa Fernandes, José Teixeira, Michel Contini,

Rui Guimaries.
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II1 PARTE - ESTUDO ETNOLINGUISTICO

3. Tradicao e tradicoes barrosas

3. 1. Aspectos gerais em Barroso

Ao falar de uma regido tdo antiga, tornou-se relevante falar das tradicdes que enchem
este territdrio e que sdo sui generis em Portugal.

Ao realizar um trabalho no ambito das tradi¢des, procurdmos reavivar costumes e
habitos, alguns deles em fase de extin¢do, mas antes, julgdimos conveniente reflectir sobre o
conceito de tradi¢do e apresentar a opinido de alguns etnélogos e estudiosos na matéria.

Etimologicamente, a palavra tradi¢do deriva do latim traditio, -onis, cujo significado
se identifica, para o autor Portillo (1996: 6073), com a “comunicacdo ou transmissdo de
noticias, composi¢des literdrias, doutrinas, ritos, costumes, feita de geracdo em geracdo no
decorrer dos tempos e a medida que as geragdes se sucedem”.

Ja no Diciondrio da Lingua Portuguesa Contempordnea da Academia das Ciéncias de

Lisboa (2001: 3600) podemos encontrar a seguinte defini¢ao:

Do lat. tradictio, -onis transmissdo). 1. Transmissdo de valores e de factos
histéricos, artisticos e sociais, de geracdo em geracdo, através da palavra ou do exemplo.
Tradigdo escrita, transmissio de factos feita através de documentos escritos e da sua leitura.
Tradicdo oral, transmissdo feita através da oralidade, fala e escuta. 2. Facto que ¢é
transmitido de geracdo em geragdo através da palavra ou do exemplo. 3. Conjunto de
factos, crengas, valores e costumes que constituem a memodria colectiva de uma

comunidade.

José Pedro Machado (1989: 126) define tradi¢gdo como

Acto de transmitir ou entregar; (...) noticia de factos puramente histéricos, de
doutrinas religiosas, de acontecimentos de qualquer ordem, que sdo transmitidas de idade
em idade e que, sem alguma prova auténtica, se t€m conservado passando de boca em boca,

sendo todavia uma das bases da Histdria e da Religido.
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José Pedro Machado aponta outras expressdes associadas a tradicao a saber: tradi¢ao
de disciplina, de fé, doutrinal, escrita, oral e popular. Considera ainda que a tradi¢cdo podera

ser também lenda, boato ou feitos histéricos de um povo, tal como, no diciondrio de Morais

Silva (1990:331):

Tradicdo de uma noticia ou de um facto; noticia de factos puramente histéricos, de
doutrinas religiosas, de acontecimentos, de qualquer ordem, que sio transmitidas de idade
em idade que, sem outra prova auténtica, se t€m conservado passando de boca em boca,
sendo todavia uma das bases da Histéria e da Religido; (...) lenda, boato, noticia; os feitos

herdicos de um povo; (...) tudo o que se pratica por hdbito ou costume adquirido.

Encontramos outras defini¢des em Lello, José e Lello, Edgar (1988: 1054) como por
exemplo “a transmiss@o verbal durante um longo espago de tempo (...) transmissdo verbal ou
escrita dos factos ou das doutrinas, que dizem respeito a religido (...) hébitos, usangas,
transmitidos de geracdo em geracio”

Segundo Edil Silva Costa (1993:19), a palavra tradi¢do

pode ser relacionada a vdrias acepg¢des. Primeiro, a um conceito mais global de
tudo o que é conhecimento antepassado e presente, registado na memoria social e colectiva,
que é enriquecida pela descoberta de novos conhecimentos. (...) O conceito de tradi¢@o esta
intimamente ligado a um determinado povo, raca, nagdo, pois toda a cultura é expressao

social. A tradi¢do € o patriménio cultural de uma nagdo, de um povo ou racga.

Como salienta Edil Costa (1993:19), qualquer grupo, ragca ou povo possui uma
tradicdo que é o reflexo da memoria colectiva do mesmo: “Todos os grupos humanos,
independentemente do grau de civilizagdo em que se encontrem, detém uma tradi¢do, onde
estd arquivada sua memoria colectiva. (...) € a continuidade da tradicio que garante a
sobrevivéncia cultural do grupo e seu aperfeicoamento”.

Em Neto, (1983:1793) a palavra tradicdo € estudada em vdrias dreas como em
Antropologia, e em sentido restrito, a tradicdo serve para designar “a transmissdo,
normalmente oral, através da qual tipos de actividades, gostos ou crengas, sdo passados de
uma geracao para a proxima e assim perpetuados.”

No entanto, no sentido lato, a palavra tradicao é confundida com cultura, segundo a
acepcdo de antropélogos e etnélogos, (idem, 1793) “uma vez que se considera que, quando
aplicada as institui¢des sociais, ela é o veiculo através do qual uma crianga aprende parte do

conhecimento e dos conceitos acumulados pelos seus antepassados”.
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A tradi¢do, para Neto (Ibidem, 1793), “d4d énfase as nocdes de continuidade,
estabilidade e venerabilidade e acentua o valor do corpo de sabedoria colectiva incluido no
patrimonio cultural do grupo.”

Alguns autores chegam mesmo a classificar as sociedades tradicionais como sendo
aquelas que se encontram mais afastadas de desenvolvimento econémico e industrial e cujas
institui¢des sociais € politicas se mantém praticamente intactas, com excepg¢do de utensilios e
actividades ou pecudrias.

Qualquer tradi¢c@o € parte integrante da cultura e, por isso, esteve sempre subordinada
as regras que determinam as mutacdes e transformagdes nos elementos e padrdes de cultura.

A tradi¢do possui um papel predominante nos modos de interpretar ou modificar as
leis basicas das nacOes e as sociedades mais rigidas as mudancas conseguem manter as
préticas e os costumes tradicionais de geracdo em geracdo ao longo dos séculos. “E, em
grande parte, a tradicdo que define a correccdo da linguagem, a ortografia, as relagdes sociais,
os ritos religiosos e o protocolo de Estado” para Portillo (1996: 6073).

Sabemos e defendemos que preservar a tradicao ndo significa ser retrégrado nem opor-
se ao modernismo ou aos avangos tecnoldgicos que revolucionaram o mundo, mas € antes
preservar um enorme manancial de saberes acumulados e a identidade de um povo ou de uma
cultura.

Numa perspectiva filosofica e na sequéncia do historicismo europeu de Benedetto
Croce e Schleiermacher, segundo Pires (1983: 1795) o conceito de tradicdo desempenha um
papel bastante importante uma vez que o Homem e a Histdria sdo dois pdlos interligados, pois
para pensar a Histéria, o homem ndo pode sair desse campo, dado que “o conhecimento e a
compreensdo que o homem tem de si, da natureza e da historia, mergulham na tradicao.”

Verifica-se assim que a tradicdo € necessdria a compreensdo do ser humano, pois
“cada homem nasce e cresce numa cultura, fala uma lingua que j4, por si, veicula uma visao
da realidade. A tradic@o possibilita a compreensao e, porventura, a pode limitar. A tradicdo
ndo € algo puramente objectivo, frente ao homem; ela constitui o proprio ser do homem”
(Idem, 1795).

E partindo deste pressuposto que a tradi¢io possibilita a0 homem compreender e
aceitar a sua situacao historica. No entanto, a tradicao € entendida como uma norma absoluta
de verdade, como autoridade invioldvel em filosofia, em ciéncia mas que paralisa o
pensamento e a evolucdo pois, “o homem pensa no presente. O presente é carregado de

passado. Mas a tradi¢do que ndo € portadora de futuro, em vez de abrir, fecha o horizonte de
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compreensdo e impossibilita o didlogo com a histéria e com a comunidade humana” (Ibidem,
1795).

Assim existe uma dialéctica constante entre tradicdo e renovagao, tradi¢do e revolucao
e por esses motivos sabemos que, hodiernamente, as tradi¢des se encontram a sofrer grandes e
rapidas mudancas e é devido a investigagdo socioldgica e etnoldgica que podemos apontar
alguns factores responsaveis por tais mudancas, entre as quais, para Neto (1983:1794-1795)
“a industrializagcdo, e emigragdo, o turismo, os meios de informac¢do, a instru¢do, as novas
tecnologias e as modificacdes na estrutura politica”.

No entanto, a tradicdo consegue permanecer viva, ainda que a perder terreno, através
de certas caracteristicas que lhe sdo muito proprias tais como, a ligacao ao passado, a presenca
da oralidade ou de documentos escritos € a transmissdo de geracdo em geracdo. S3o estas
caracteristicas que estdo na base da chamada cultura popular e também da cultura dita
popular.

O Barroso consegue ainda manter vivas as tradi¢des que despoletaram neste territorio
desde h4 séculos. O principal motivo da escolha das tradi¢des que se seguem prende-se com o
facto de serem as mais caracteristicas e algumas até tnicas e restritas a regido do Barroso.

As pequenas comunidades de montanha ndo sdo apenas o espaco fisico da aldeia onde
se desenrola o dia-a-dia das comunidades aldeds, mas essencialmente todo um conjunto de
sistemas de regulamentacdo colectiva que tém permitido a sua sobrevivéncia ao longo dos
tempos.

Efectivamente a aldeia Barrosa até meados do século XX ndo se restringia apenas a
um agrupamento de casas e respectiva populacdo cujo centro se situava na igreja matriz com o
seu paroco, mas era também uma forma de vida social inscrita num modelo de vida que se
veio a designar por comunitarismo.

Durante o curso deste estudo, poderd aparecer a expressao trabalhos comunitdrios,
“...compreendem todas as tarefas que beneficiam a comunidade ou que se referem aos bens
de propriedade comum, e para os quais se torna indispensdvel a organizacdo de grandes
grupos de trabalho.” (O’Neill 1984: 160). Os principais trabalhos comunitdrios eram a
limpeza dos caminhos, do regadio, manutencdo dos moinhos e do forno do povo.

Veremos que o comunitarismo se refere a comunidades onde a estratificagdo social se
encontra bem definida. Os recursos materiais (terra, animais, bens materiais, etc.) encontram-
se distribuidos de forma desigual e mesmo as formas de cooperacdo agricola (trabalho por
favor ou torna jeira) encerram em si desigualdades quer na troca de mao-de-obra, quer no

tempo de trabalho dispendido. As vivéncias comunitdrias encontram-se trespassadas de
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elementos reais ou simbdlicos de diferenciagcdo, prestigio ou hierarquiza¢do social. Esta
diferenciacdo encontra-se de tal forma cristalizada que, até mesmo os rituais de passagem,
como a morte, podem ser utilizados como meio de abordagem aos sistemas de estratificacdo
social.

Todavia, é na cooperagdo entre elementos, muitas vezes opostos, que a comunidade
encontra o seu equilibrio e se reproduz. Os agregados domésticos, independentemente da sua
posicdo na hierarquia social, necessitam da cooperacio e da entreajuda de outros agregados
domésticos para subsistir. Além disso, nestas comunidades, onde 0s recursos sao poucos, a
existéncia de bens comunais permite colmatar a defici€ncia, ou inexisténcia, das propriedades.

Estes aspectos serdo analisados em conjunto com as diversas tradicdes que se
manifestam nestas Terras de Barroso. Entre as muitas que poderiam ser analisadas, prendemo-
nos com aquelas que parecem mais propicias ao desaparecimento, pois verificar-se-4 que, no
tratamento de algumas, houve muitas dificuldades de informacao e de recolha, ou por estarem
a desaparecer, ou pela inexisténcia de documentos escritos sobre as mesmas, outras ainda,

foram observadas hodiernamente ainda que com algumas variantes da tradi¢do.

3. 1. 1. Matanca do porco

A matanca do porco no Barroso, além do seu contributo fundamental para as
economias doméstica e aldea tradicionais, desempenha uma fung¢do social relevante na nova
configuracdo social destas comunidades rurais.

O porco ¢ um animal de primordial importincia em terras barrosds pois é um
fornecedor importante de carne, um alimento rico, para as economias rurais mais isoladas.
Tudo se come e aproveita do porco, a excep¢do dos dentes, das unhas e dos conteudos
intestinais, 0 que o torna uma figura importante quer em vida, quer na morte. Em vida, o
porco € usado como reprodutor, também designado por “borrao”, dando lucro ao dono,
quando este vende 0s seus servicos para cobrir as porcas no cio. As porcas, por seu lado,
também dao lucro ao dono, quando este vende os bacoros para cevar®,

Apds a matanga, as suas carnes e os seus enchidos servem de alimento para o ano

todo.

® D4-se 0 nome de ceva aos porcos que sdo alimentados e engordados para serem abatidos na altura da matanga.
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A morte do porco, designada por matanca’, retine elementos essenciais de um
acontecimento sociolégico e etnografico. Neste acontecimento, juntam-se 0s amigos,
estabelece-se o convivio, manifesta-se a coopera¢do e o trabalho entre os vizinhos, mas
outrora processava-se noutros moldes como veremos de seguida.

Antes do dia da matanca, fazem-se alguns preparativos importantes e de extrema
necessidade para que tudo esteja pronto no dia. Assim, na véspera, recolhe-se 0 mato que se
deixard secar bem. Servird, juntamente com palha, para chamuscar® o porco logo apds a sua
morte.

Para a matanca, escolhe-se de preferéncia um dia bem frio, de geadas, para que a carne
fique mais rija, permitindo uma melhor conservacdo. Por sua vez, como diz Padre Fontes
(1992 b: 54) procura evitar-se a lua nova, pois 0 povo sentencia que o porco morto nesse ciclo
de lua leva ao estrago da carne, sendo o quarto crescente o ciclo mais aconselhado.

O matador deve ser um homem experiente em assunto de matangas, pois um porco
“mal sangrado” implica alguns desperdicios na quantidade de sangue que podera ser usado na
confecc¢do de certos alimentos, como por exemplo as filhos’.

A este homem cabe ainda a responsabilidade da desmancha'’, processo em que a carne
¢ repartida para todo o ano, sendo uma parte salgada e outra transformada em enchidos.

A parte da carne que serd salgada é encaixada na salgadeira'' para que toda esteja bem

coberta e revestida de sal. Passados oito dias, dao volta a carne, para que nao haja parte

7 A matanga do porco ou, simplesmente, a matanca, é uma expressio que designa o conjunto de actividades
ligadas & morte, a preparacdo e a conservagdo das carnes deste.

¥ Chamuscar designa o processo de queimar os pélos do porco apés a sua morte. Seguidamente o porco é lavado
com agua e com a ajuda de pedras ou de mato, que de forma muito eficaz, o deixam sem a pele queimada e com
a certeza de estar bem limpo.

° As filhés sio confeccionadas com o sangue do porco, sal, alho, farinha triga, milha e centeia. E também
chamada de moada. Esta moada é depois frita em pingo numa sertd ou cacarola grande. As filh6s guardam-se
por norma para o sabado filhoeiro que coincide com a véspera de Domingo Gordo, o 1.° domingo antes da
Quaresma.

10 Desmancha: designa o esquartejamento do animal pelo matador, que domina uma técnica ancestral, que
divide a carcaca em duas partes, ap6s retirar a cabeca, retiram-se os dois presuntos e as duas “bandas”, isto é, as
partes laterais do dorso. Finalmente, retiram-se as costelas das “bandas” e o lombo para o sal. Passados quinze

dias a carne é tirada do sal e pendurada ao fumo, de forma a ficar “afumada” e desta forma se conservar melhor.

""" A salgadeira é uma espécie de caixa rectangular de madeira ou de pedra. Esta encontra-se com uma ligeira

inclinagdo para que a salmoura decorra pelo buraco que tem no fundo.
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alguma que ndo levou sal. Depois de salgada, a carne € transportada para a cozinha a fim de
ser fumada, o que leva cerca de cinco a seis meses. ApOds este processo a carne € guardada
numa caixa ou na toucinheira da cozinha ou da loija. Entre cada peca, para ndo se colarem
umas as outras, coloca-se uma carqueija, um carog¢o de milho ou lenha.

Entretanto, a carne que ndo vai para o sal é desfeita em pequenos pedagos e colocada
na sorgalz, onde fica a marinar cerca de trés a quatro dias. Posto isto, a carne € metida nas
tripas, que anteriormente foram lavadas num percurso de dgua corrente e postas a marinar
também em vinho, sal e folhas de louro, com o auxilio de um funil e de um fuso. Este
processo de enchimento também € usado nos outros tipos de fumeiro, como os salpicdes, as
mouras, as alheiras, os chouricos de abdbora, entre outros.

O fumeiro é posto a secar ao fumo em lareiros, isto €, em varas que sdo colocadas
por cima da lareira e ao estarem quase secas mudam-se para ndo lhes dar o ar e ndo
apanharem /ume de mais. Colocam-se nas traves nos lareiros, até secarem de todo. Daqui vao
para a caixa e serdo usadas ao longo de todo o ano, outras sdo guardadas em azeite, dando
origem ao provérbio que o Padre Fontes (1992 b: 59) recolheu, “ndo ha sdbado sem sol, nem
domingo sem missa, nem segunda sem chourica”.

A observacdo do abate feita in loco, do corte do corpo, assim como dos modos de
conservagao (salga, secagem e defumacdo, conserva em gordura) evidenciou-nos uma
ritualizacdo dos gestos técnicos e das diferentes praticas, que nos conduz a questionar a
natureza dos cddigos gestuais e linguisticos ai em ac¢ao.

A prépria escolha de processos tradicionais de transformagdo com vista ao seu
consumo alimentar quando outros modos de menor constrangimento eram possiveis, sugere a
elaboracgdo, por parte das comunidades do Barroso, de uma tentativa de recomposi¢ao de uma
identidade social fortemente estruturada e rica no passado, e em processo de delitescéncia.

A matanca do porco vista e vivida como uma verdadeira festa familiar, a qual se
juntam também muitos amigos, estd a cair em desuso. No entanto, segundo Cristina

Cerqueira, (1987: 15):

A emergéncia nas ultimas trés décadas de um novo ritual cerimonial, a ceia da
matanga, € um motivo acrescido para nos interrogarmos acerca desta hipétese. Por outro

lado, a nova festa da matanga surge também como lugar das lutas entre os diferentes grupos

2A sor¢a é feita com vinho branco ou tinto, alho, pimentdo-doce, picante e louro.

" Rui Dias Guimardes (2002: 15) descreve esta época dizendo que “no Inverno, as casas de colmo a fumegar

“curam” o fumeiro mais afamado de Tras-os-Montes”.
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sociais. Assim, encontramos, aqui conjugadas, resisténcia identitdria comunitiria de um
espaco social hiper-periférico (nos contextos regional, nacional, europeu e internacional da

divisdo do trabalho) e expressdo de novos e antigos antagonismos.

Outrora, a matanca do porco era encarada como um dos maiores eventos que moviam
a comunidade de uma aldeia, momento de grande confraternizacdo que poderia juntar até
dezenas de familiares, amigos e vizinhos. A refeicdo do dia da matanca era essencialmente
constituida por produtos do porco, consumindo-se preferencialmente as suas partes mais
pereciveis, que ndo serdo salgadas nem fumadas, que durardo até a préxima matanca no ano
seguinte, (sangue, figado, e as vezes pulmdes) e carne de porco velha (do ano anterior) que
servia para demonstrar que a dona da casa sabia ser poupada e geria bem estes alimentos ao
longo de um ano'*.

No entanto, a verdadeira festa, antigamente, tinha lugar oito a dez dias apds a
desmancha e ndo podia ser confundida com a refeicdo de trabalho seguindo a matanca.
Tratava-se de uma refeicio cerimonial que reagrupava essencialmente os membros da familia.
Era chamada a ceia dos ossos por ser o seu prato principal, € em muitas casas o Unico,
composto dos ossos da sudo": vértebras cozidas, acompanhadas de batatas. Nas casas mais
modestas, a carne era pouco abundante, escassez esta ironicamente referida pelo provérbio:
“Ossos da sudo, barba untada, barriga em vao”.

Nao obstante, nem todas as pessoas desta sociedade tinham acesso a este manjar
minguado. Antigamente, ouve-se por estas paragens muitas vezes, ... toda a gente era pobre
€ muitos nem tinham porco para matar, os ricos é que lhes davam alguns bocaditos de porco
para que fossem comendo algum também.”

Este facto € testemunhado no Barroso desde o primeiro quartel do século XX. Morais

(1925: 276-277) relata que, na refeicdo de Natal, os mais pobres ou cabaneiros'® comiam

14 . < . - . .~
Importa aqui mostrar as restantes casas da aldeia — ndo tendo sido esgotada a provisdo anual — a

continuidade do ciclo doméstico da casa e do seu estatuto social.

15 ) s . 4 .
Osso da sua é a carne da parte inferior do lombo do porco. Designa-se também por este nome a espinha dorsal

ou vértebra de qualquer mamifero. Os o0ssos da sua ou do sudo sdo as vértebras dos porcos.

2

' Segundo Lema (1978: 68 - 156), cabaneiro é “todo aquele que ndo possui uma junta de vacas”, estendendo
este conceito aos que “dependem em grande parte do trabalho a jorna”, a “mulheres vidvas ou ... que t€m os
maridos ausentes” e aos “artifices”.

Sem terra”, ou com terra insuficiente para suprir as suas necessidades alimentares.
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bacalhau, ou os miiidos de porco que cada lavrador'’ lhes oferecia quando da matanca. Os
lavradores, por sua vez, preferiam consumir polvo em vez de carne de porco ou de bacalhau,
pondo “de parte” tais alimentos nesta ocasido festiva.

Fontes (1992 b: 144) nota que os ‘““cabaneiros”, como ndo tinham centeio para malhar
ou pouco, nao podiam receber ajuda em retorno. Eram entdo remunerados em troca do seu
trabalho com um cosco'® para o burro, um colmo para o beiral, um molho de palha para a
cama do seu porco.

Do que foi exposto, pode-se verificar que quando os pobres conseguiam ter um porco,
devia ser extremamente dificil crid-lo. Por outro lado, segundo Fontes (1992 b:144) “...no
Inverno, os ricos ajudavam os cabaneiros, dando-lhe carne gorda de porco, unto e outras
coisas”.

A este respeito, Alves (1918: 319-320), conhecido por “Abade de Bacal”, relata que,
em Tras-os-Montes, o facto de ndo ter porco para matar era um bom indicador do estatuto
social de pobre: “E corrente para indicar a precéria situacdo de uma familia o dizer: “¢ tio
pobre que nem matou!”, acrescentando que o porco € entdo a “caixa econdmica” dos

transmontanos.

3.1.2. O Forno do Povo ou Comunitario

Chama-se forno do povo ou comunitario porque € pertenca de todos os elementos da
povoacao e, a0 mesmo tempo, € um local que implica a realizacdo de tarefas partilhadas pelos
seus utilizadores.

O forno também se pode denominar por comunitdrio porque as pessoas combinam e
cozem a fornada de pao ao mesmo tempo. Em algumas aldeias, cada pessoa leva um molho de

lenha para aquecer o forno.

7 Lema (1987: 67-68) considera o “gado” como o elemento essencial de diferenciagio social no Barroso,
definidor do grupo social dos lavradores. Por sua vez, Ribeiro (1997: 211) salienta a interdependéncia entre

posse do gado e posse da terra, facto também sublinhado por Santos (1992: 40-51, 122) e Martins (1940: 41-42)

1 . . ~ . . .
¥ Molho de espigas de centeio, sem grio, alimento dos animais no Inverno.
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As aldeias do Barroso encaixam perfeitamente no modelo de aldeias comunitarias,
pois as mesmas encontravam-se isoladas e dai a necessidade de inter-ajuda e de partilha ser
muito maior.

O forno comunitario é sem dudvida um elemento fundamental como afirma Padre

Fontes (1982 b: 8)

O forno comum ou do povo é o simbolo desta cooperagdo livre, imposta pela
necessidade do pao de cada dia. Sdo belos os fornos de cada aldeia. Todos de granito, até a
cobertura ¢ de lages ou cdpias. Interiormente arcos romanicos seguram a abdébada da
fornalha e o capeado. Tourém, Padronelos, Pedrério (...) e tantos outros sdo modelos de
uma arquitectura tipica e segura. Todas as segundas-feiras, onde o sistema funciona, o
forno coze a vez. Cada vizinho € obrigado a quentar o forno a roda, embora deixe cozer ao
mesmo tempo os vizinhos que pecam. E o quenteiro que marca a vez, a ordem de seguida

de cozedura e pde lenha para a sua vez.

Santos Junior (1966: 131), num estudo sobre dois fornos transmontanos, referia, em

1966, que ainda havia alguns fornos cobertos a colmo e a maioria eram cobertos de pedra:

Na regido de Barroso ha-os cobertos de pedra, como s@o entre outros, os de Covas
do Barroso (concelho de Boticas), de Travassos da Cha (aldeia da freguesia de S. Vicente
da Cha, concelho de Montalegre), de Carvalhais (aldeia da freguesia de Morgade, concelho
de Montalegre), de Negrdes, de Arcos, da Solveira, de Padronelos (freguesias também do
concelho de Montalegre), e os do Antigo e Pedrario, aldeias anexas a freguesia de
Serraquinhos. O de Gralhas, freguesia do concelho de Montalegre, também era coberto de

grandes lajes de granito (...) Tem agora telhado de telha francesa”.

Martins (1990: 6) afirma ainda que o forno comunitirio é um lugar tipico dos
barrosdes, porque € o local onde se coze o pao, se convive e onde até dormiam os pobres:
“mantém-se, porque fazem parte da alma do barrosao”.

Guimaraes (2002: 14-15) afirma que o forno do povo € caracteristico do Barroso pois

Ainda se pode ver o «forno do povo», também colectivo, onde todos cozem o pao «a
roda» (2 vez). E uma pequena casa em granito com fortes paredes para aguentar o calor. L
dentro tem um local para guardar a lenha «carrada» na sua vez de «quentar o forno» e o
«tendal» sempre «préprio» (limpo) para colocar o pdo de centeio da excelente farinha do

Barroso.
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O forno propriamente dito tem uma construcao abobadada com uma porta lateral, onde
se coze o pao, sendo apoiado por um tendal destinado a preparar a massa acabada de chegar
de casa em cestos de vime, sendo esta trabalhada e dividida em pequenas porcdes, que
conforme o tamanho serdo apelidadas de diversas formas.

Como estes fornos nao contém nenhum termostato, tem de se contar com a habilidade
do forneiro e com a ajuda de Deus.

Depois de observar determinados sinais na padieira vé-se se o forno estd quente. Se a
padieira estiver reluzente (se a padieira for de granito), ao ficar branca significa que o forno
estd quente. Também se pode verificar a temperatura do forno, atirando-se farinha para dentro
deste e se a mesma se incendiar, € sinal que estd quente o suficiente para cozer o pao.

Mas, como referimos anteriormente, a interven¢do divina € essencial, por isso, as
mulheres que preparam a massa em casa ou no forno, invocam os santos da sua devog¢do para
que a empreitada seja bem sucedida.

Em algumas aldeias, como por exemplo, em Valdegas (Pinho), antes de se comecar a
preparar a massa para fazer o pdo, € costume dizer-se: “Em nome do Pai, do Filho e do
Espirito Santo Amén. Deus m’ajude e as benditas almas”.

O processo de fazer o pao obedece a determinados procedimentos. Coloca-se dgua a
aquecer com sal, enquanto se peneira a farinha para dentro de uma masseira. A essa farinha
junta-se a dgua, o fermento e amassa-se tudo muito bem. Uma vez feita a massa, coloca-se
numa pilha dentro dum cesto para levedar, com a mao faz-se uma cruz na massa e costuma
dizer-se uma pequena oracao, de que encontramos diversas variantes, em Rogério Borralheiro

(2006: 133-134), para esta levedar:

I

Deus que te levede

Deus que t’acrescente

Com a graga de Deus e da Virgem Maria

Um Pai-Nosso e uma Avé-Maria

II

S. Mamede te levede

S. Vicente t’acrescente,

S. Jodo de ti faca bom pao,

Deus te ponha a virtude

Que da minha parte fiz tudo que pude.

Um Pai-Nosso € uma Avé-Maria.
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I

O Senhor te levede

S. Pedro te acrescente

E o Senhor te faca pao

Com o poder da Virgem Maria

Um Pai-Nosso e uma Avé-Maria

v

S. Vicente t’acrescente,
S. Mamede te faca pao,
Em louvor de Santiago

Nao fiques nem insosso nem salgado

\Y%

Sdo Jodo te faga pao,

S. Mamede te levede,

S. Vicente t’acrescente

Em louvor de Deus e da Virgem Maria

Um Pai-Nosso e uma Avé-Maria.

VI

S. Crescente t’acrescente
S. Mamede t’alevede

S. Jodo te faca pao

E Deus te cubra de bencdo

VII

S. Jodo te levede

S. Jodo t’acrescente

S. Jodo te faca pao

Pelo poder de Deus e da Virgem Maria

Um Pai-Nosso e uma Avé-Maria.

VIII
Deus te faga pao,
Deus te ponha a rica béncao

Em nome do Pai do Filho e do Espirito Santo

IX

O Senhor te crescente



O Senhor te levede
Que ndo fiques cru nem queimado
Nem insosso nem salgado

Um Pai-Nosso e uma Avé-Maria

X

Sdo Mamede te levede,

Sdo Vicente t’acrescente
Tanto tempo leves a levedar

Como levaste a amassar.

Quando a cruz da massa desaparecer, € sinal de que estd l€éveda. Coloca-se no tendal,
tende-se e deixa-se levedar novamente enquanto o forno acaba de esquentar. Uma vez quente
o forno varre-se com um matdo, feito de urzeira ou giesta, e puxa-se o borralho para a entrada
do forno. Com uma p4 coloca-se o pao no seu interior e no final faz-se uma cruz a porta do
forno e diz-se uma pequena oracdo, de que também encontramos indmeras variantes em

Rogério Borralheiro (2006: 134):

I

Cresc¢a o pao no forno, fora do forno,

E paz em casa do seu dono e por todo o mundo.
Pela graca de Deus e da Virgem Maria

Um Pai-Nosso € uma Ave-Maria.

II

Cresca o pdo no forno,

E fora do forno,

Os bens pelo mundo todo.
Cresca o cora

E vontade e saide a seus donos
P’ra comer este e granjear outro,

Um Pai-Nosso pelas almas.

I

Cresc¢a o pao no forno

E 6 vinho no torno

E 6 bem de Deus pelo mundo todo

Quem nos queira mal que nos queira bem

E um Pai-Nosso com uma Ave-Maria
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Amén.

v

Cresc¢a o pao no forno

E os bens pelo mundo todo

Quem nos quer mal que nos queira bem
Que va p’r6 céu e nds também

Um Pai-Nosso € uma Ave-Maria.

A\

Cresc¢a o pao no forno,

E fora do forno

Satde a seu dono

E a paz pelo mundo todo

Um Pai-Nosso com uma Ave-Maria

Rezem pelas almas

VI

Cresc¢a o pao no forno

Fora do forno

A gracga de Deus pelo mundo todo
Em louvor da Virgem Maria

Reze quem puder e quiser.

Um Pai-Nosso com uma Ave-Maria pelas almas

No6s a comer e ele a crescer.

VII

Cresc¢a o pao no forno,

A fazenda ao seu dono

E pelo mundo todo

Reze quem tiver devogdo

Um Pai-Nosso pelas almas

VIII

Cresc¢a o pao no forno

E a fazenda a seu dono

E a paz pelo mundo todo.
Reze pelas almas

Quem quiser e puder.

Um Pai-Nosso e uma Ave-Maria.
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IX

Cresca o pdo no forno

A graca de Deus pelo mundo todo
Reze quem puder e quiser.

Um Pai-Nosso e uma Ave-Maria

Estas e outras oragdes, que se relacionam com a confec¢do do pao, revelam ndo s6 a
invocacgdo de entidades divinas para que o pao cres¢a e também para que haja paz no mundo,
ou seja, estas oracoes demonstram um sentido ecuménico de paz e de fartura universais.

Verifica-se desta forma que a unido entre as pessoas mais humildes e a solidariedade é
uma constante entre os aldedes. No caso das mulheres viuvas, 6rfaos e cabaneiros, a cozedura
do pao é feita com outras familias, pois cada fornada, dependendo do tamanho do forno,
costuma cozer cerca de trinta a quarenta paes.

O pao que sai destes fornos foi, desde sempre, um alimento essencial na alimentacao
do homem, até nas refeicdes mais simples, passando por um ritual quer de ordem profana,
quer de ordem religiosa. No universo rural, o pdo é considerado sagrado, dai que quando o
pao cai ao chio, seja imediatamente apanhado e beijado. Assim o escreve Anténio Fontes
(1992a: 69) na sua Etnografia Transmontana “o pao € sagrado. Se cai um pouco de pao,

involuntariamente, deve beijar-se trés vezes’.

3. 1. 3. O Boi do Povo e as Chegas de Bois

Nesta regidao assume especial destaque o gado bovino. Foi este, com a sua forca, que
aliado a pericia humana moldou, durante séculos, a agricultura local.

Utilizados nos trabalhos agricolas, estes animais desempenham func¢des essenciais na
adubacdo e fertilizacdo das terras, com o esterco que produzem, nos labutares das terras
(lavrar e agradar) e no transporte das colheitas (carrar o feno, o centeio, as batatas, o milho e
as uvas). Desempenham também um importante papel enquanto produtores de carne,
sobretudo os vitelos, para auto-consumo ou para venda, tornando-se assim numa fonte de
rendimento para os agricultores.

Um factor importante para a expansao deste gado foi, sem duivida, a existéncia de ricos

pastos naturais, os lameiros.
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A par da terra, também a posse de bovinos serviu durante muito tempo como base de
diferenciagdo social. Ter uma junta de vacas era possuir um recurso invejavel, quer pelo valor
simbolico que lhe estava associado, quer pela sua importancia scio-econémica.

Em grande parte das aldeias do Barroso era frequente os lavradores associarem-se para
a compra, manutengdo e sustento de um ou mais touros reprodutores, consoante o nimero de
vacas existente na aldeia.

Este animal, localmente designado como Boi do Povo, era propriedade comum dos
lavradores da aldeia e tinha como principal func¢ao a reprodugao.

O boi € o animal por exceléncia do povo barrosdao, dado que é aquele a quem ¢é

atribuido maior culto, como nos diz o Padre Fontes (1992 a: 81)

Tem boas cortes, bons palheiros e celeiros, pastos, lameiros de feno, lamas, terras de
centeio, milho, poulas, etc.. Todas estas propriedades sdo do boi do povo grande senhor

feudal, mais rico que muitos habitantes da aldeia. O boi é propriedade do povo.

Geralmente, a manuten¢do e sustento do Boi do Povo estavam a cargo dos lavradores
de cada uma das aldeias, num sistema de rotatividade entre eles, a roda, durante um periodo
de tempo proporcional ao nimero de vacas que cada um tivesse. Todavia, em algumas
aldeias, eram os maiores lavradores, que detinham mais recursos, quem cuidava do Boi, um
determinado tempo, que variava consoante as aldeias.

A prop6sito do boi do povo, Guimardes (2002: 15) explica brevemente a sua
importancia para as respectivas aldeias: “algumas aldeias t€ém ainda a «corte» do «boi do
povox, possante animal de cobri¢do que pertence ao «pobo» e é alimentado colectivamente”.

Miguel Torga (1968: 158/9) definiu o boi como sendo uma “divindade de cornos e

testiculos”

Ja conheco a paisagem de cor e salteado, em poucas aldeias ou lugarejos deixei de
meter o nariz, os caracteres humanos sao de tal clareza que se decifram a primeira leitura. A
verdade, porém, é que volto sempre que posso, € cd estou mais uma vez. Atrai-me esta
ampliddo paga, sinto-me bem a pisar um chdo em que o deus vivo dos ricos e dos pobres,
de alfabetos e analfabetos, € o toiro do povo. Um deus de cornos e testiculos, que depois de
cada chega e de cada vitdria, a gratiddo dos fiéis cobre de palmas, de flores, de corddes de
oiro e de ternura. Um deus que a devogdo adora sem lhe pedir outros milagres que nio
sejam os da for¢a e da fecundidade, provados a vista da infancia, da juventude e da velhice.

Um deus a quem se ddo gemadas para que possa inundar as vacas de sémen, as mogas de
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esperanga, os mogos de certeza e a senilidade de gratas recordagdes. Um deus eternamente

viril, num paraiso sem pecado original.

Além da fun¢do reprodutora, ao boi do povo continua associada também uma fungao

simbolica e ludica. Relativo a mesma tematica, Manuel Dias (2002: 40) refere que

Trata-se aqui de uma tradi¢cdo de raiz ancestral, em que o boi surgia como

protagonista e, mais do que isso, simbolo mitificado de um capital identitdrio da terra

N

Barrosd, enquanto elemento agregador da vivéncia comunitdria. Resgatado a natureza e
afeicoado a vida em cativeiro, o possante animal tornar-se-ia pega fulcral de uma precdria

economia rural baseada na actividade agro-pastoril das gentes serranas.

O boi do povo € assim uma das mais caracteristicas representacOoes da vida

o 1 . . .
comunitdria do Barroso. As famosas chegas ? de bois realizavam-se, outrora, entre os bois do
povo de diferentes aldeias. Em jogo, mais do que a fama do boi vencedor, estava a imagem de

cada aldeia, representada na figura do boi

simbolo de virilidade e fecundidade, o Boi € na regido o alfa e o omega do
quotidiano. Cada povoagdo revé-se nele como num deus. Vitorioso cobrem-no de flores,

derrotado abatem-no impiedosamente. (Torga, 1973: 69).

Assim, o boi do povo, respeitado e tratado em condi¢des quase luxuosas por um dos
moradores (0 que oferecesse as melhores condi¢des), defende a honra dos povoados nas
famosas “chegas de bois”, onde a forca de cada aldeia € medida pela coragem e bravura deste
animal.

Habitualmente, a chega de bois realiza-se a um Domingo ou dia santo, durante a tarde,
pois sO nesses dias as pessoas estardo disponiveis para o espectidculo. Nesse mesmo dia,
realizam-se algumas tarefas necessdrias como actividades prévias para o duelo. Fontes (1992

a: 84-85) descreve-as:

' As chegas de bois sio um auténtico desporto e, a0 mesmo tempo, um especticulo para a gente barrosd. A
chega consiste na luta entre dois bois do povo, de terras diferentes ou da mesma terra. Antes do acontecimento €
necessario que o tratador aumente a rag@o didria do boi, para que este engorde e se torne o mais valente. A chega
realiza-se num local combinado e descampado, a meio das duas aldeias rivais. O boi que vai combater deve estar

fechado durante oito dias antes do combate, para que no dia esteja mais bravo.
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De manha, na corte ou fora, preso a uma arvore, afiam-se as pontas ou cornos,
primeiro com navalha afiada, depois com grossa e vidro, a raspar. Alguns, para que fira e
faca fugir o adversario, aplicam-se pontas de aco nas extremidades. Alguns ainda ddo vinho
e cerveja ao animal, para que vd mais furioso. Durante a noite azougam-no, ou colocam-lhe
a pele de uma vaca ou vitela no lombo, para que ao cheirar ao inimigo, este fuja de pasmo e

medo.

Nas lutas contra o representante de outra aldeia, centenas de espectadores apoiavam e

incitavam o seu animal favorito. Hoje em dia o povo ja ndo acompanha o seu boi a chega —

eles sdo propriedade privada e viajam de camido. No entanto, as chegas continuam a ser uma

das actividades mais populares nas Terras de Barroso.

Nao ha festa nem evento que se honre, que ndo tenha uma chega de bois. Em situagdes

normais, verifica-se que um boi ganhou a outro, quando as forcas foram bem medidas,

quando houve sobreposicdo de um boi ou ainda quando um deles fugiu. A propdsito das

chegas de bois, Guimaraes (2002: 16) descreve-as da seguinte forma:

Algumas rivalidades sdo sublimadas de maneira viril nas «chegas de bois»,
combates entre «bois do pobo» de diferentes aldeias, bois enormes e possantes
tradicionalmente alimentados por toda a populacdo da aldeia, mas hoje ja criados por
particulares. Um sai vencedor e outro vencido, sem morrer. S6 no acto simbdlico da vitéria
e da morte. A «chega de bois» ainda é o desporto mais apreciado em Barroso. Realiza-se
geralmente num campo de futebol ou em qualquer espago largo. Juntam-se muitas pessoas,
porque a «chega» é anunciada com antecedéncia. Fazem-se apostas. Comes e bebes. O boi
vencedor € enfeitado com fitas e flores e o vencido sai cabisbaixo. De regresso a sua aldeia

de origem, em honra da vitéria do «boi do povo» realiza-se a animada festa popular.

Desta forma, podemos verificar que esta tradi¢do estd enraizada na memoria do povo

que tudo faz para a manter viva, sendo um dos icones do Barroso.

3.1.4. A vezeira

O Barroso e o seu povo mantiveram ao longo dos séculos uma individualidade e

singularidade determinadas pelas condicdes geograficas e em simbiose com o meio ambiente.

Guimaraes (2002: 16) apresenta a pastoricia como uma das actividades principais do

Barroso:
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A pastoricia é uma actividade muito importante na regido de Barroso, podendo
observar-se as «bezeiras» ou «fatos» ou rebanhos de cabras nos montes onde ainda se pode
ver, o lobo ibérico. As suas especificidades agro-pastoris levaram as entidades oficiais a
defini-la como Regido Agraria de Barroso que, aliada a um terco do Parque Nacional da
Peneda-Gerés, confere a Barroso uma elevada importancia no contexto agricola portugués e

na reserva ecoldgica nacional.

Caracteristico € o modo de vida agro-pastoril, regulado pelos principios comunitarios.
Neste caso, estamos perante um sistema sécio-econdmico baseado tanto na entreajuda durante
os trabalhos sazonais, como na comunhao de bens e utilizagdo de certos iméveis, funcionando
a base dos direitos e deveres estabelecidos por uma comunidade.

Uma das principais componentes da vida comunitdria sdo os terrenos baldios, ou seja,
os cuidados com eles e o seu usufruto — a exploracdo da madeira e a sua utilizacdo para o
pastoreio do gado. Os baldios sdo propriedades comunais, localizados na parte mais distante e
montanhosa, ¢ desempenham um papel muito importante para a economia alded. Para

O’Neill, 1984: 67:

Embora ocupando de longe a maior parte das terras mais altas e pobres da aldeia, a
importancia primordial dos baldios reside nas suas enormes extensdes de urzes, mato e
outros arbustos selvagens fundamentais para a pastoricia e para as actividades agricolas. Os

direitos comuns dos baldios sdo permanentes e ilimitados.

Considerando que estas populacdes dependem das actividades agro-pastoris e dada a
limitag¢do, quer em termos de drea, quer em termos produtivos, das propriedades particulares,
os baldios sempre desempenharam um papel muito importante na sobrevivéncia dos
agregados domésticos. Enquanto terrenos comunais — logradouros comuns — sdo passiveis de
serem utilizados de diversas maneiras, a saber, drea de pastagem para o pastoreio do gado
ovino e caprino ao longo do ano e do gado bovino no Inverno.

Este fenémeno, designado por vezeira, consiste no agrupamento do gado de varios
proprietarios nos meses de Verao para ser assegurado o pastoreio colectivo e seguro na serra,
ou mesmo durante todo o ano.

Para Santos Junior (1980: 422), vezeira “€ uma velha prética comunitdria de pastoreio
em que num sé rebanho, ou manada, se juntam as cabecas de gado de 10, 15, 20 ou mais

proprietarios”.
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Este rebanho comum era pastoreado, a vez, pelos proprietarios dos animais, de acordo
com o numero de cabecas que cada um possuia. Nao obstante, este sistema estd relacionado
com um sistema rotativo de participacdo de cada proprietario, pois cada um cuida do rebanho
proporcionalmente ao nimero de cabegas nele incluidas.

Nalgumas aldeias, por cada cabeca, era um dia que tinha que ir pastorear a vezeira;
noutras, cada cinco cabegas equivaliam a um dia e, noutras ainda, era por cada dez cabecas de
gado que o dono tinha que ir um dia com a vezeira.

Todos os dias, juntavam os rebanhos num determinado lugar da aldeia, quase sempre
num largo. Em Sapidos, esse local ainda hoje se chama o Largo da Vezeira, e dai os animais
eram conduzidos, pelo pastor, para as dreas de pastoreio. Em certas aldeias, os donos dos
rebanhos juntavam-nos, repartidos por trés patios da aldeia, e depois, na hora de botar a
bezeira, o pastor abria as portas dos pétios e encaminhava os animais para a serra.

Geralmente, a drea de pastoreio destes animais eram as serras, onde os extensos
baldios produziam grandes quantidades de alimento. Se, durante o Inverno, as vezeiras
podiam passar pelas veigas, existindo aldeias em que os rebanhos pernoitavam nas terras que
iriam ser cultivadas, as chamadas canceladas, como forma de estrumar os campos, depois das
sementeiras, tinham caminhos préprios para passar, estando proibida de o fazer pelas veigas
semeadas, pois estes animais, por onde passassem, comiam e destruiam as culturas.

O procedimento da vezeira das vacas é um pouco diferente. Segundo o Padre Fontes

(1992 b: 96)

Ao sinal convencionado, e no dia marcado, ai por Maio ou Junho, vdo para a serra
todas as vacas e almalhas, mas com pastores distintos, vezeiras apartadas e em horas
diferentes. Vai um pastor ou mais com cada vezeira, todo o dia e toda a noite. Por isso
levam comida para todo o dia, a base de pao e carne ou caga, segundo as posses. Ou entao,
0 que o monte d4, como ji referimos: nozelhas, feijoes-de-porco-bravo e outros. O gado
pasta a vontade por toda a serra, mas sempre nos limites de cada freguesia, conhecidos por

todos muito bem.

A noite, o gado de cada vezeira e os seus pastores regressam ao curral situado na serra,
geralmente em local abrigado com arvores grossas, no fundo de qualquer vale e perto de dgua.
O curral é murado com cerca de dois metros, para impedir a entrada do lobo e tem umas
cancelas para a entrada e saida de gado. O pastor tem uma espécie de choupana feita de

pedras soltas e tapadas com torrdes, descrita pelo Padre Fontes (1992 b: 96):
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A construgdo era em abdbada ou entdo em esquadria, sendo neste caso coberta com
palha ou torrdes, mas com lenha a segurd-los. Umas tinham uma porta ou cancela, outras
eram quase todas tapadas, deixando apenas um gorito para vigiar o gado de noite, entrar o

pastor e o cao.

Este velho costume — as vezeiras — tido como uma interessante organizacao econémica
congregante, encontra-se em vias de desaparecimento, por motivos de diversas circunstancias
(X3 N : ~ z . . . . . A

... as quais nao € estranho um crescendo de personalismo individualista, com o seu qué de
egoismo, que afrouxa, dia a dia, os lacos que uniam fortemente todos os vizinhos do povoado
pelo justo preceito de que a unido faz a forca.” (Santos Jinior 1966: 119)

Esta pratica tende a desaparecer, dado que as préprias autoridades e quem de direito

ajudam a destruir esta tradi¢do. Anténio Fontes (1992 b: 91) afirma que:

A maior facada que na histéria se deu, na economia e subsisténcia barrosi, foi a
invasdo das florestas e a Junta de Colonizagdo Interna, por meados do século XX. Houve
aldeias que foram forcadas a desistir de seus rebanhos. Pastores que emigraram, familias
que tiveram de mudar de terra, hdbitos, de regido. Logo que eram coveados os montes,
proibia-se de 14 entrarem as vezeiras, as vacas e até as pessoas, especialmente os que
queriam rogar mato, ou tojos, ou fazer borralho e carvao, ou cortar lenha pré lume. Houve
alguma resisténcia, da parte dos povos atingidos, a esta invasdo arruinante. Mas as forgas

publicas apoiavam a floresta.

Esta atitude levou a destruicdo de parte da vida e regime comunal na agro-pecudria do
Barroso, bem como colocou em risco as vezeiras que se encontram em vias de
desaparecimento. Todavia ndo se poderd deixar de admirar todos os pormenores que este
costume possui e, no fundo, acaba por ser uma manifestacio de colectivismo e de
comunitarismo que apenas se encontra nos lugares mais isolados, onde a tradi¢do tem fortes

raizes de permanéncia.

3. 1. 5. Caminhos e regas

Os trabalhos nos caminhos realizavam-se durante o Inverno, geralmente aos sabados,
quando havia mais baga. O regadio era limpo, uma vez antes do inicio da época de rega,

procedendo-se a limpeza e ao arranjo dos regos e das pogas. Estes trabalhos faziam-se através
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dos ajuntamentos do pobo, geralmente no largo da igreja a saida da missa, o regedor ou o
cabo de ordens dava as ordes relativas a comunidade ou as coisas comunais.

Tocava-se o sino da igreja e um elemento de cada agregado familiar comparecia ao
ajunto a fim de se proceder a limpeza de todos os regos que levavam a dgua até ao campos de
cultivo nos meses de Verdo, bem como dos caminhos, que sendo um espaco comunal
utilizado para deslocacdo de alfaias e pessoas deveria ser composto pelos habitantes da aldeia.

Assim, a dgua para a rega € encaminhada das nascentes através de regos ou canais de
rega até aos tanques (pogas), sendo depois distribuida pelos terrenos segundo regras ancestrais
bem definidas. De forma a evitar desperdicios da dgua de rega, o seu sistema de rotacdo era
feito, geralmente, de acordo com o ordenamento dos terrenos. Os direitos de rega sdo

transmitidos de geracdo em geracao através da tradi¢do oral.

3. 1. 6. Festividades Ciclicas

Face a incerteza do calenddrio agricola e aos inimeros constrangimentos € imprevistos
que podem assolar a agricultura local, as comunidades aldeds criaram um conjunto de
mecanismos, aquilo que Brito (1996: 218) chamou de “conjunto de praticas e de intervencoes
materiais ou simbolicas que eram accionadas no sentido de protec¢do e preservacdo das
culturas, face ao que de nefasto as pudesse afectar.”

Assim, estabeleceram-se periodos temporais considerados favordveis ou nefastos que
devem ser tomados em conta, de forma a garantir a reproducdo sdcio-econémica dos
agregados familiares. Existe um conjunto de prescri¢cdes, que acompanham o dia-a-dia destas
comunidades, entre as quais se destacam a obrigatoriedade de respeitar os dias santos, € a
atencdo dada as fases da lua, para o cultivo dos produtos. Existe também o recurso a
protec¢do divina, nomeadamente a protec¢do dos Santos, a celebracdo do espirito da vida,
representado nas fogueiras de Natal, Ano Novo e Carnaval, que simultaneamente permite a
leitura das rémporas®’, que previnem os agricultores contra a incerteza e rigores do clima.

Podemos afirmar que as festas populares andam associadas ao calendario solar, ao

agrdrio e ao lunar, como afirma Fontes (1992 a: 165):

20 As témporas consistem nos trés dias de jejum estabelecidos pela Igreja Catélica no inicio de cada estagdo do

ano.
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Os solsticios, no ciclo solar e no ciclo agricola de Marco e Agosto, inicio e meio
do ano agricola sao festejados (Carnaval, Pdscoa, e 15 de Agosto). No Natal e S. Jodo ha
simbolos de mudanga da ordem. As fogueiras de Natal e Ano Novo com grossos carvalhos
roubados, os reis que se tiram de casa, e na Pdscoa, as panelas quebradas, no S. Jodo, as
ruas trancadas e os objectos desviados e trocados, e em Agosto os amortalhados vivos. Nos
dltimos 12 dias do ano, que sdo os da fogueira, os do solsticio do Inverno, o povo vai
espreitar pela manha e pela noite, donde ficam as t€émporas, que vao corresponder aos 12

meses do ano.

E interessante saber que o sagrado e o profano andam sempre associados nestas
festividades como afirma o Padre Fontes (1992 a: 167) “... € artificioso pretender separar o
sagrado do profano, a religido da Magia, sobretudo nas sociedades simples do povo”, que
ainda recorrem em questOes vdrias, mas sobretudo de sadde, aos santos e as bruxas em

simultaneo (idem: 173):

Os santos de cada dia, os da paréquia e das redondezas sdo 0s necessdrios e
bastantes para satisfazer a falta de médicos e restabelecer a satide e necessidades afectivas e
psiquicas do homem. A procura dos santos e da magia aumenta na medida em que o

descrédito do médico e da farmacia cresce.

Entre as festividades ciclicas que ainda se realizam, um pouco por todo o Barroso,
destacam-se os Reis, o Entrudo, as tranquilhas das ruas no S. Jodo e no S. Pedro, e as

fogueiras de Natal, reacendidas no Ano Novo e por vezes também no Entrudo.

3. 1. 6.1. Cantigas dos Reis

Em algumas aldeias do concelho de Boticas, ainda € habitual cantarem os Reis. No dia
5 de Janeiro a noite, os habitantes juntam-se em grupos e andam pelas casas a pedir os reis.
Passamos a transcrever algumas das quadras que se cantam na aldeia de Alturas do Barroso,

recolhidas por Borralheiro (2006: 138):

O que Casinhas tio altas
Forradas de papelao
Levante-se minha senhora

Dé-nos cé o salpicdo
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Se nos querem dar os reis
Venham-nos os dar com tempo
Estamos c’os pés a geada

Esta correndo ar e vento

Salta a faca do louceiro
Salta 14 aquele fumeiro
Corta 14 uma chourica

Ou um presunto inteiro

Em Sapidos, costumam cantar:

Aqui estdo os Reis a porta
Dispostos p’ra se cantar
Se o Senhor nos der licenga

Os Reis vamos comegar

Aqui vimos, aqui estamos
Hoje € dia de alegria
Viva o senhor desta casa

E a sua companhia

Se nos querem dar os Reis
Venham-nos os dar com tempo
Estamos com os pés a geada

Corre um arzinho de vento

Se nos querem dar os Reis
Nao nos mande a sua criada
Qu’ela tem a mao pequena

Parte pequena talhada

Se o presunto esta duro
E a faca nélo quer cortar
Faga-lhe um frrum, frrum, frrum

Nas beigas do alguidar

Em Montalegre encontramos uma outra versao que passamos a transcrever:



Vimos-lhe cantar os Reis,
Com muita animacio,
P’ra que em Montalegre,

Nao se perca a tradig@o.

Que tradicdo tio bonita,
No6s estamos a relembrar,
Se nos querem dar os Reis,

Nao nos fagam demorar.

Obrigado, obrigado,
Por toda a sua amizade,
Deus lhes dé muita saide

E um ano de felicidade.

Aqui vimos todos,
Todos reunidos,
Dar as boas festas

A0S nossos amigos.

N3o € por interesse,
O rapaziada,
E s6 p’ra que estimem

A nossa chegada.

O que recolhem, essencialmente dinheiro e fumeiro, em algumas aldeias € utilizado
para organizar uma merenda para todos. Noutras aldeias, o que se recolhe reverte a favor da
Igreja, sendo os produtos oferecidos leiloados, tornando-se em dinheiro para a Igreja.

Por vezes acontecia, pedirem os reis e as pessoas ndo darem nada, a esses barbas de

farelo, o grupo descantava os reis:

Os Reis que agora cantamos
Voltamos a descantar
Este barbas de farelo

N3ao tem nada p’ra nos dar.
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3. 1. 6.2. O Entrudo ou Carnaval

As festividades do Carnaval, ou Entrudo, provém directamente das Saturnais romanas,
mas, de um modo mais geral, encontram-se vestigios destas festas, que tiveram
primitivamente um caricter religioso, em praticamente todos os povos desde a mais remota
antiguidade. Celebrava-se com elas a entrada do ano, para que este fosse favoravel, ou a da
Primavera, simbolo do renascer da natureza.

O Carnaval, entre os Gregos, estava consagrado a Dionisio; em Roma, a Baco,
Saturno, ou mesmo a divindade egipcia [sis; entre os Teutdes, 2 deusa Nertha, ou Herta, a
Terra-Mae.

Alves de Oliveira (s/d: 1122) apresenta-nos também a mesma origem, relacionando

esta época com o inicio da Primavera e com o renascer da natureza:

Os folguedos préprios do ano novo e inicio da Primavera sdo de remotissima
origem e com cardcter licencioso. Basta lembrar as Bacanales, Lupercalia e Saturnales. Os
povos do Ocidente, embora cristianizados, ndo renunciaram aos folguedos enraizados na
tradicdo popular e que ndo apresentavam sinais de culto idolétrico: somente foi estabelecido
o limite maximo de tempo, i. €, o comeco da Quaresma. E assim se associou o C. com o

tempo littrgico.

Ana Osério (s/d: 14) a propdsito de vdrias festas sagradas e profanas, incluindo o

Carnaval, refere também a influéncia de Saturno, pois

verbada sentimentalmente a exteriorizagdo da grande Saturnal do ano, a multidao,
na sua forca inconsciente e incompreensiva, rompeu da mesma forma as linhas
convencionais da vida habitual e sentiu-se mais uma vez, feliz na materializacdo grosseira

de gestos e na manifestacdo impudica dos sentimentos inferiores.

De entre todas as celebragdes ciclicas anuais, o Entrudo ou Carnaval € das que maior
riqueza de aspectos apresenta, além de uma grande variedade de elementos e de uma
caracteristica complexidade de significacdes.

Podendo a sua origem ser mais antiga, ¢ contudo nos velhos ritos romanos de
celebracao do fim do Inverno e de inicio de Primavera que deve ser encontrado o seu sentido
mais genuino. Apesar dos seus rituais pagaos, as comemora¢des do Entrudo ultrapassaram as

fronteiras da Europa acompanhando a difusdo do cristianismo.

58



O termo Carnaval € ainda hoje objecto de discussdo. Para alguns estudiosos, surgiu do
latim carnevale, que significa adeus carne, anunciando assim que a Terca-feira Gorda é o
ultimo dia do calenddrio cristio em que € permitido comer carne; outros defendem que,
surgindo de carnevalemen, o termo significard o prazer da carne; outros ainda sustentam que
o termo deriva de carrus navalis, fazendo referéncia as festas dionisiacas nas quais um carro
naval, transportando um grande tonel, distribuia vinho aos folides da Roma imperial, como
afirma Alves de Oliveira (s/d: 1122) de acordo com “as diversdes proprias do comego da
Primavera, com cortejos maritimos ou carros alegéricos em forma de barcos, tanto na Grécia
(de que ha referéncias ja no séc. VI a. c.) e Roma como, depois, entre Teutdes.”

Serd interessante referir brevemente os significados das palavras carnaval e entrudo,
em funcio das expressdes e sindnimos indicados em diciondrios.

Augusto Guilherme Simdes (1993: 160) aponta como significados das palavras
carnaval: “folguedo; orgia; tudo o que da para a galhofa, para a troga; entrudo.”

Por sua vez, Morais Silva (1980: 487) apresenta Carnaval como “os dias, semanas ou
meses, conforme os usos dos paises, que precedem a Quaresma. Bailes, dancgas, festas,
regozijos, mascaradas, orgias, que precedem a quarta-feira de cinzas; entrudo. Mascarada.
Tempo em que se comem viandas e guisados de carne.”

Candido de Figueiredo (1996: 533) apresenta a seguinte definicdo: “do latim carrus +
navalis, segundo Korting; 1. s. m. Epoca imediatamente anterior 2 Quaresma. 2. s. m. Tempo
de folia, que precede a quarta-feira de cinzas. 3. s. m. Folguedo, orgia. 4. s. m. Entrudo”.

Quanto a origem da palavra Carnaval, como ja referimos anteriormente, alguns fazem-
na derivar de Carne vale (adeus carne), ou de carne levamen (supressdo de carne), expressao
originada no titulo dado por S. Gregério Magno (séc. VI) ao domingo anterior a Quaresma
«Dominica ad carnes levandas.»

Assim, da abstinéncia da carne caracteristica durante séculos do tempo quaresmal,
originou-se, segundo alguns, o termo que designa as diversdes que o antecedem.

O Carnaval ou Entrudo é uma festa ndo fixa, mas sabemos que se realiza durante o
més de Fevereiro e antecede a Pdscoa quarenta dias.

Em Portugal a quadra carnavalesca possui também o nome de Entrudo (palavra
derivada do latim introitus que significa entrada).

No Diciondrio da Lingua Portuguesa Contempordnea da Academia das Ciéncias de
Lisboa (2001: 1452), a defini¢do de Entrudo € a seguinte: “Entrudo. s. m. (Do lat. introitus
«entrada»). 1. os trés dias imediatamente anteriores a quarta-feira de cinzas, ao inicio da

Quaresma, dedicados a brincadeiras e festejos populares.”
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Candido de Figueiredo (1996:982-983) apresenta Entrudo como “Entrudar 1. v. tr.
Dirigir pulhas carnavalescas a; fazer partidas ou pregar pecas de Entrudo a. 2. v. tr. Motejar
de . 3. v. intr. Jogar o Entrudo; divertir-se e gozar no Entrudo. 4. v. pron. Causar enganos
inocentes, como no Entrudo: «Mero brinco, destes com que tantas vezes se entruda na
republica literaria.» Castilho, Camdes.”

O ciclo do Carnaval vai muito para além dos trés dias que, de Domingo Gordo a
Terca-feira, antecedem a Quarta-feira de Cinzas. Anunciando o periodo de abstinéncia da
Quaresma, o Entrudo € celebrado com uma alimentacdo melhorada, assumindo a carne de
porco particular destaque.

Assim, poder-se-a afirmar que o “ciclo” do Carnaval engloba varias festividades e é
uma época de divertimento e farras, cujo auge se encontra entre 0 domingo Gordo e a terca-
feira Gorda. E anunciado com celebragdes anteriores tais como o Dia dos Compadres e o Dia
das Comadres.

Estas festas tornaram-se importantes manifestacdes carnavalescas, como veremos mais
adiante, que antecedem o Carnaval e como afirma Leal (1991:59) “assinalam muitas vezes a
chegada do Entrudo com as suas folias e liberdades. Regra geral estas duas celebracdes
complementares — cuja ordem pode, em certos casos, ser invertida — recaem sobre as duas
quintas-feiras imediatamente anteriores ao domingo Gordo™.

Padre Fontes (1992 a: 178) acerca desta temdtica afirma que:

Na quinta-feira que ocorre no décimo nono dia antes do Entrudo, chama-se a quinta-
feira dos Compadres, ou quinta-feira Magra. Festeja-se com uma merendola de chourigas,
num encontro de todos os compadres amigos. No domingo imediato, celebra-se o domingo
Magro, em que j4 se vao vestindo os caretos, ou folipeiros. A quinta-feira seguinte chama-
se quinta-feira das Comadres ou quinta-feira Gorda, que se recorda com a mesma merenda

das comadres.

O fim-de-semana anterior ao dia de Carnaval é extremamente rico a nivel de
gastronomia. O sdbado denomina-se como “Sédbado Filhoeiro”, ou seja, no qual se devem
fazer muitas filhoses e de preferéncia de diversos gostos e recheios, quer para a familia, quer
para que as pessoas amigas que se visitam nesse dia. Anténio Lourenco Fontes reforca esta

ideia de fartura e de variedade neste dia:
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O sébado imediato é o Sdbado Filhoeiro. Em todas as casas é de sagrado dever fazer as
filhds. Ou sdo feitas do sangue do porco, que se conserva desde a matanca, ou, na sua falta,

de farinha, leite e ovos. A quem ndo as faz, os ratos comem-lhe as messes na terra.

Quanto ao Domingo Gordo, o proprio nome ja diz tudo, pois € um Domingo, no qual
se prepara a mesa como se fosse o dia de Carnaval, onde ndo podem faltar bons pedacos de
carne de porco (pé, orelheira, etc.), de presunto cozido, de enchidos cozidos, como as
farinheiras, os chouri¢os de abdbora, de pao e de farinha. H4 ainda quem mate um galo ou
uma galinha gorda para encher as delicias da mesa.

Também as sobremesas sdo mais caprichadas neste dia, uma vez que se avizinha o
periodo de abstinéncia, a Quaresma, que obriga os cumpridores da tradi¢do cristd a ndo
abusarem deste tipo de alimentacao.

Nesta regido do Barroso, este dia é também dedicado aos pastores que t€ém comida
melhorada. Segundo Fontes (1992 a: 179) “em Tourém os pastores levam lacdo ou pernil de
porco, cozido e vinho. Juntam o gado na veiga e comem e bebem alegremente, junto do gado.
Em todo o Barroso este dia € dos pastores. Tém comida melhorada e festa”.

E também neste dia que nas aldeias se faz o leildo das carnes ao santo da terra, em que
os devotos levam para o adro da igreja partes do porco, nomeadamente orelheiras e chourigas.
Depois de arrematadas, o dinheiro reverte a favor do santo, pedindo-lhe muitas vezes para que
haja fartura em casa, para que livre os animais de doenga, etc. A este respeito, Fontes (1992 a:

179) descreve a tradi¢ao:

Ao fim da missa o sacristdo no adro em cima do muro ou a porta da igreja leiloa
todas as ofertas e, ao fim de apregoar os maiores langos, se vé que ninguém dd mais,
termina dizendo: dou-lhe uma, dou-lhe duas e por fim dou-lhe trés, e estd entregue o
objecto arrematado, que pode ser pago na hora ou ficar apontado no livro das contas.
Quando héd uma porca para parir, os donos costumam prometer um leitdo a Santo Anténio,

se todos vieram salvos.

Quanto ao dia de Carnaval propriamente dito, também chamado Terca-feira Gorda,
encontramos vdrias caracteristicas e costumes consoante os locais, mas tal como no Domingo
anterior, prima pela qualidade e pela quantidade alimentares.

A tradi¢do de Terca-feira de Carnaval ndo se reduz apenas a mesa, tem também o seu

ponto alto nas festividades de rua. Desta forma, o Carnaval € uma mistura de vdrios
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elementos, para além de uma mesa farta, hd também folguedos, desfile de carros alegéricos e
grande sortido de méscaras.

As mdscaras do Carnaval tém, na sua origem, um cardcter religioso espiritual ligado
ao culto dos mortos. Nas festas de Baco e de Saturno, que se celebravam no dia do Ano Novo,
invocavam-se as larvas, ou maus espiritos de antepassados mortos, julgando-se que, através
da respectiva antropomorfizacio, se conseguia a sua reconciliagdo com os vivos. Os que
personificavam os mortos vestiam-se de branco e encobriam o rosto com uma maéscara.

Por vezes as pessoas juntam-se para pregar partidas, enfarinhando os que passam com
farinha, cinza e até ovos. Enquanto se enfarinham as pessoas € habitual recitar determinados

versos como nos diz o Padre Fontes (1992 a: 180):

Os que se vestem de roupas velhas, jogam farinha, farelo ou cinza. Esta € sinal de
pobreza e desprezo. Atira-se a toda a gente que passa e ninguém leva a mal. Quando jogam
cinza, diz-se: ja estds cheio de fome, nem farinha tens para jogar no Entrudo. Os garotos
trazem zichos de canas de sabugueiro e zicham agua as pessoas. Os rapazes atiram bombas

de estourar e rabear as pernas das mogas novas.

Nos paises ocidentais da Europa € costume acabar os festejos carnavalescos com o
chamado enterro do Entrudo, cerimdnia a que se chamava na antiga Veneza o enterro do
Baco. Esta festividade, no Barroso, termina em algumas aldeias com a tradi¢do dos motes do
galo, como por exemplo em Vilarinho Seco, concelho de Boticas, cujo testamento do galo
transcrevemos a seguir de Borralheiro (2006: 139-141) e que encerra o periodo de

festividades com a entrada na Quaresma e a necessidade de jejuar nos proximos tempos:

Eis aqui o testamento Ja que estou em meu juizo
Que fez elegante galo Testamento quero fazer
Quando tinha no pescoco Para meus bens eu deixar
Aguda faca para maté-lo A quem melhor me parecer
Nao haverd quem me console Porém antes que se escrevam
Nesta tdo triste sorte As ... derradeiras

Esta noite se escreveu Quero também despedir-me
A minha senten¢a de morte Das amadas companheiras
Em nome da benta hora Galinhas minhas amigas
Venham todos venham ver Com quem sempre acompanhei
O que fez um pobre galo Vinde ver e compreendereis
Quando estava para morrer O estado a que eu cheguei
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Estou tdo atribulado

Nesta nossa despedida

Que deixar-vos nesta hora
Decerto me custa a vida
Um conselho quero dar-vos
E vos falo bem sisudo

Que fujas quanto puderes
Dessas festas do Entrudo

E se acaso vos chamarem
Pila pila vos disserem

Nao vades 14 que € engano
Que apilar vos querem
Erguei-vos de madrugada
E a casa ndo torneis

Ficai estes dias fora

Para a Quaresma vireis

E se vires que hd doenca
Vede bem como andais
Que também vos pilardo
Quando menos vés cuidais
Daqui a sete semanas
Quando entrar o més de Abril
Eu j4 estou a adivinhar
Que morrereis mais de mil
E aquelas que escaparem
Alegres passais os dias
Retirai-vos quanto puderes
Das fungdes de tais folias
Afirmai-vos, vede bem
Esta cor da minha crista
Talvez seja a dltima vez
Que v6s lhe poreis a vista
De mim pena nio tenhas
Aos mais galos dai ouvidos
Que assim fazem as mulheres
Quando lhe morrem os maridos
Em tudo quanto vos disser
Tomai sentido e atento
Que eu principio agora

A fazer meu testamento

Deixo a voz da garganta

Aos galos meus companheiros
Para que cantem de noite

Em cima dos seus poleiros
Deixo mais a minha crista
Vermelhinha e tdo bela

Ao galo mais lambareiro

Que puder ficar com ela
Deixo as penas do pescoco
De virias cores pintadas

As meninas desta terra

Para andarem enfeitadas
Deixo as penas do corpo

Que sao todas as mais honestas
Para as biatinhas da moda

Se enfeitarem pelas festas
Deixo as penas do rabo

Por serem as mais brilhantes
Para as meninas solteiras
Darem aos seus amantes
Deixo as unhas dos pés

Para as mulheres vitvas

Se arranharem a noite

Quando lhes morderem as pulgas
Deixo as pernas

Por serem cor amarela

Para todos os caes tomarem
Uma grande atacadela

O bico que me ia esquecendo
Deixo ao galo mais fraco

Para quando travar bulha
Fazer mais um bom buraco

O figado e a moela

E a minha vontade inteira
Que as coma logo assadas
Quem for minha cozinheira

O papo que toda a vida

Me serviu de bom celeiro
Deixo ao homem mais honrado

Para a bolsa do dinheiro
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Deixo o miolo das tripas

E toda a mais demasia

A mulher mais rabugenta
Que houver na freguesia
Ainda agora me lembrou

J4 me ia esquecendo

Que das barbas nio disponho
Mas deixa-las pretendo

E as deixo de boa vontade
Vermelhinha e tdo belas
Aqueles mais desbarbados
Que quiserem servir-se delas
E os moveis da casa

Deixo ao meu testamenteiro
Que no meu falecimento
Fique dono do poleiro

Deixo por uma s6 vez

Que este meu corpo defunto
Nao esquecais de lhe juntar
Boa porcédo de presunto
Deixo por adverténcia

Aos mais galos machacazes
Se desviem ser vizinhos

Da escola dos rapazes

E se por acaso desprezarem
O conselho que vos dou
Daqui a vinte anos se verdo
No estado em que agora estou
Deixo mais que o meu enterro
Seja feito com carinho

O que hdo-de gastar em esmolas

O gastem antes em vinho

Deixo que todo o estudante
Que andar nesta licdo

D& um galo como eu

Que morra nesta func¢io

E se um galo ndo derem
Déem um bom coelho

E nenhum seja tdo néscio
Que despreze o meu conselho
Agora torno a lembrar-me

E ja me ia sendo erro

No nome da sepultura

No lugar do meu enterro
Deixo é minha vontade

Seja minha sepultura

Dentro dos corpos humanos
Que € melhor que na terra dura
Dos mais galos que morreram
Peco a todos em geral

Que ndo facam testamento
Que este p’ra todos vale

E v6s meus estudantinhos

Ja que assim o quereis
Degolai-me bem depressa
Que ¢ favor que me fazeis
Todo o pai que tiver filhas

E dote para lhes dar

Meta-as todas num convento
Eu trato de as casar

Agora por nossos pecados
Estamos vendo em cada canto
Que todo o pai que tiver filhas

Logo se lhe faz o cabelo branco

Ainda hoje, assumindo vdrias formas, persistem, entre alguns povos ou nalgumas
regides, certos costumes e praticas mistico-supersticiosas que tém a sua origem no Carnaval.
Acendem-se, por exemplo, grandes fogueiras onde se queima um boneco, uma cruz, ou

mesmo um gato vivo, que simbolizam um bruxo ou um espirito maléfico. E crenga popular
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muito generalizada que o fogo e o fumo t€ém a virtude de purificar os campos e livrar os
homens da influéncia dos maus espiritos.

Noutros locais permanece ainda a tradi¢do da Serrada da belha que varia consoante as
aldeias e com os mais diversos fins, um dos quais, por exemplo, consiste em pedir vinho as

senhoras mais velhas. Nessa mesma noite ha baile, o tinico que € permitido na Quaresma.

Querida velhinha de muita alegria,
Lhe vimos venerar o vosso dia.
Jovens reunidos, todos a cantar,
No meio da Quaresma,

A vimos serrar.

A vimos serrar a luz do dia,
Oxald que a serramos

Com muita alegria.

E isso q’eu quero.

Adeus avozinha,

. 21
Até outro ano.

3. 1. 7. As Segadas e as Malhadas

As malhadas eram também uma actividade considerada como uma pratica comunitdria
ocorrida nos meses de Verao.

Outrora as ceifas deste cereal estavam na origem de grandes grupos de trabalho. As
segadas e, inerente a elas, as malhadas, eram dos trabalhos agricolas que maior nimero de
bracos exigiam, pela celeridade com que estes trabalhos tinham que ser realizados.

Segundo o Diciondrio da Lingua Portuguesa Contempordnea da Academia das
Ciéncias de Lisboa (2001: 2346), malha é “1. Accdo de Malhar. 2. Ac¢do de bater os cereais
de modo a separd-los da espiga e a descascd-los”. No mesmo diciondrio a palavra malhada é

definida como:

1. Acg@o de bater com o molho ou instrumento semelhante; acto ou efeito de
malhar. MALHA. 2. Golpe, pancada dada com o malho. 3. Local onde se batem os cereais

para os debulhar ou fazer soltar o grdo; local onde se malha. EIRA, MALHADEIRO. 4.

2l Anténio Magalhaes, Vilar de Perdizes.
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Espécie de festa rural ou reuniio campestre em que se malham ou debulham os cereais;

trabalho de malhar cereais.

Antes da malha é preciso ceifar o cereal e para tal, grupos de homens e mulheres
juntavam-se para segar o centeio. Divididos, uns segavam o centeio, os segadores, outros
arranjavam-no em molhos, os atadores.

As segadas do centeio eram um momento de muito trabalho em que os trabalhadores
trabalhavam de sol a sol para ganharem a jeira. Desde o nascer ao por do sol, apenas com
interrupcdes para o mata-bicho (pequeno-almocgo) e jantar (almogo), os quais tinham lugar em
determinada leira (terreno) previamente definida, os segadores, percorrendo terreno a terreno,
emanavam uma alegria constante, discutia-se o nimero de regos que cada um segava, quem
era o melhor segador, quem atava melhor, arranjavam-se namoricos e, no final, 0 momento
esperado: o recolher dos molhos para a roda, onde ficavam sobrepostos uns sobre os outros,
com as espigas de fora e ao sol, para uma melhor maturagao.

Durante o decorrer dos trabalhos, ceifeiros e atadores cantavam uma espécie de

didlogo que passamos a transcrever:

- Bota abaixo, bota abaixo, 6 segadeira
Bota abaixo devagar.

Por causa do bota abaixo, 6 segadeira,
Inda mas hds-de pagar.

- Bota abaixo, bota abaixo, 6 segador
Eu ando de palha em palha

Quanto mais devagar ando

Mais ela se me embaralha.

- Cantaste-me uma cantiga, 6 segadeira,
Nela ndo tomei atento.

Fui acudir ao chapéu, 6 segadeira,

Que me fugia com o vento.

- Chapéu alto, chapéu alto, 6 segador,
Chapéu alto leva o vento.

Bem enganadinho anda, 6 segador,
Quem comigo passa o tempo

- Agora vem a noite 6 segadeira

Vem a minha regalia,

Tristeza é para o patrdo, 6 segadeira,
Por se lhe acabar o dia.

- Viva o nosso patrdo de hoje, 6 segadores

Que tem cara de alegria;
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Se ndo ficar satisfeito, 6 segadores

Voltaremos outro dia.

Como o calor apertava, os ceifeiros precisavam de ingerir liquidos para enfrentar o
calor infernal necessdrio a realizacdo desta 4rdua tarefa e como ndo deviam pedir

directamente ao patrdo cantavam-lhe uma cantiga, a qual ele ja sabia como responder:

Segadinhas, segadinhas, olé,
Séo as da ribeira d’Oura.
Deu a mulher no marido, olé,

Com a cota da ceitoura.

Nas segadas do Barroso, olé,
Pensei de morrer a sede;
Uma rosa me deu 4gua, olé,

Da raiz da salsa verde.

Dé-me uma pinga de vinho, olé,
Que 4gua nio sei beber.
A 4gua tem sanguessugas, olé,

Tenho medo de morrer.

Dé-me uma pinga de vinho, olé,
Para molhar a garganta.
Que eu sou como o rouxinol, olé,

Quanto mais bebe mais canta.

O rouxinol é vadio, olé,
Faz o ninho onde quer,
E como o rapaz solteiro, olé

Enquanto nao tem mulher.

No final dos trabalhos das ceifas os trabalhadores procediam a feitura do ramo (arranjo
feito em cruz) da segada, que depois era transportado por um dos segadores que, em conjunto
com todos os demais, entoava canticos, até a porta do «patrdo», a quem o entregavam para

exposicdo publica (normalmente feita nas varandas das habitacdes) e proteccdo divina.

A entrada desta rua
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Ja me quiseram bater
Eu meti a mao ao bolso

Ou retirar ou morrer.

Siga a malta, siga a malta
Siga a malta, trema a terra,
Venha 14 o que vier

Esta malta nao arreda.

Esta malta ndo arreda
Nem espera de arredar.
Venha 14 outra mais forte

Que a faca retirar.

Eu hei-de ser o primeiro
Que hei-de subir a escaleira
Para dar as boas festas

A senhora cozinheira.

O senhora cozinheira
Saia fora e venha ver
Venha ver o seu ranchinho

Venha-lhes dar de beber.

O senhora cozinheira
O seu caldo cheira bem,
Dé-me uma malguinha dele

Por alma de quem 14 tem.

Posteriormente seguia-se a carrada, entre 0os campos € a eira ou eirados, em carros de

bois e, s6 mais tarde, € que se comecou a fazer em tractores.

Segundo o Padre Fontes (1992 b: 139-140), esta tarefa também possuia certos rituais

como enfeitar os carros das vacas que transportavam os molhos:

Enfeitam as vacas junguidas, com o jugo mais lindo, mais pintado, com mais
enfeites. Colocam as melhores e mais bem soantes campainhas, nas melhores jugadas de
gado. Sobre as molhelhas, ou molidas de junguir, ou jungir o gado, prendes peles de cao,
lobo ou de porco, que descem sobre o focinho das vacas ou bois, para fazerem sombra. Na

falta de peles pdem-lhes um tecido ou bordado, com franjinhas sobre os olhos do gado.
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Combinado o dia da carrada com os amigos e vizinhos que vdo ajudar, vao duas
pessoas com cada carro, uma para chegar os molhos, outra para carregar. Nesta ocasido, 0s
vizinhos oferecem a ajuda com todo o material preciso. Carros, jugadas, cordas e pessoal

bracgal. Na eira, conforme os carros vao chegando, ha dois homens que estdo a emedar.

Chegados a eira é necessario fazer a meda. Esta também era feita segundo um rito
ancestral que consistia em fazer uma “espécie de cruz com os quatro primeiros molhos.(...) ao
terminar a meda, em cada uma, faz-se no corucho da meda uma cruz de palha, para proteger o
pao.” (Idem: 140)

S6 quando todos os habitantes faziam a sua segada e carrada € que se procedia a
marcacdo dos dias da malhada de forma a ndo existirem sobrepostas, uma vez que todos os
bracos s@o necessarios a realizacao desta ardua tarefa.

Em algumas aldeias tocava-se o sino para chamar o pessoal que vinha a malhada;
noutras terras “gritam dum sitio alto, ou da meda, da eira: a eira, a eiiiiraaaa!” (Fontes 1992 b:
140)

A eira ja tinha sido preparada com alguns dias de antecedéncia. Estas por norma
situavam-se fora do povoado, para evitar possiveis incéndios das medas. Outras situavam-se
junto ao pétio, perto dos palheiros do feno e da palha, de preferéncia num local mais exposto
ao vento, “para melhor erguer, limpar o pao (centeio)” (Idem: 138).

As eiras podem ainda ser de pedra ou de terra batida e € precisamente nestas ultimas
que € necessdrio fazé la eira. Assim, toda a comunidade se envolvia no processo e homens,
mulheres e criangas iam as cortes de todos os vizinhos, apanhar toda a bosta que

conseguissem. E, como descreve Anténio Fontes (1992 b: 139), de seguida:

Carram-na para a eira até que seja bastante que possa tapetar todo o eirado.
Quando se carrou toda a bosta, num ou dois, trés dias ou mais, para um monte no meio da
eira, caldeia-se com dgua que baste, para a tornar mole, como quem faz cimento. E um
homem, descal¢o e calcas arregacadas, amassa-a muito bem e estende-a, com um rodo de
madeira, por todo o espaco utilizdvel da eira. Ficam apenas um ou dois centimetros de
bosta em toda a eira. Depois € alisada e composta com uma croga velha de junco, que vai
sendo arrastada sobre a bosta estendida, até a deixar mais ou menos lisa e espalhada. O sol
encarrega-se de a secar, e esta massa fica dura, impedindo que o grido se suje na terra.
Entretanto, enquanto esta a eira fresca e a bosta mole, é preciso guardar de 14 as pitas e
outros animais. A vez, pelos vizinhos e herdeiros ou dos que 14 tém medas ja feitas, vdo

xotar as pitas e guardd la eira. Se chove, ha que fazé-la de novo as vezes.
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Posto isto, deve-se desfazer a meda e colocar o pdo sobre a eira, mas de forma
ordenada. Também neste aspecto o Padre Fontes (1992 b: 140-142) nos da uma explicagdo

bastante clara de como se deve desfazer a meda:

Estendem os molhos desapertados as fiadas, em carreiras, com as espigas todas
para o mesmo lado, ficando apenas as espigas a vista, numa camada continua. Homens,
mulheres alinham os direitos a um lado e os esquerdos ou canhotos a outro, ficando de

caras, em duas filas, de malho na mao.

Este malho era também preparado antecipadamente, sendo constituido por duas partes,
um pau mais comprido e rijo € um mais pequeno unidos por uma fivela de couro para que o
pau mais curto ficasse solto e maledvel. O Padre Fontes (1992 b: 142) deu a sua visdo acerca

deste instrumento que deu origem ao nome da actividade:

E formado por dois paus. A mangueira, com cerca de dois metros de comprimento, e
0 pirto ou pirtigo, ou malho, de cerca de 70 cm. A mangueira ¢ de vidoeiro e o pirto é de
carvalho, mais duro e pesado. Estdo as duas partes presas por duas pegas de coiro cosidas
com fio de coiro cru. O pirto é o que vai malhar e debulhar as espigas, com o bater

alternado dos malhadores.

Durante o momento propriamente dito da malhada, os homens ja dispostos na eira vao
malhando e andando até correrem toda a eira com cuidado para ndo baterem com os malhos
nas cabecas uns dos outros.

Ainda na Etnografia Transmontana (1992 b: 142), encontramos a descri¢do do ritmo

de malhar, que implicava forca e habilidade:

H4 varios ritmos a malhar ligeiro, retardado, pousado, etc.

Cada malhador procura endireitar o pirto no ar até ficar horizontal com a
mangueira e assim cair com mais for¢ca no eirado, para entoar mais. Alguns enterram de
véspera na eira, do seu lado, onde ja esperam ir colocar-se, um pote velho de ferro, para o
malho entoar mais. A fila que puxa mais corre com os do lado ao canto, e diz-se que

correm a anha.

Apo6s o centeio estar todo malhado, os homens afastam-se e as mulheres levantam os
molhos de palha para juntar num monte e varrem o centeio para o canto. Esta accdo era

realizada a quantidade de vezes que fosse necessdria para malhar todo o centeio. Apds o
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término desta tarefa, a palha era arrumada para mais tarde ser utilizada para colmar as casas,
para os animais e para tudo que fosse preciso.

O grdo que resultava da colheita depois de limpo de todas as impurezas, com a ajuda
de crivos ou peneiras, era transportado para caixas muito grandes de madeira e daqui saia para
o moinho a fim de ser reduzido a farinha, que servia para alimentar toda a comunidade.

Do que ficou dito, podemos verificar que as segadas e as malhadas eram auténticas
festas, porque as pessoas se juntavam e vinham até de outras aldeias, tornando-se este
trabalho numa tradicao de indole comunitéria.

Resta ainda salientar que estas tarefas eram feitas em sintonia e em ritmo, mas repletas
de brincadeiras e de partidas, que também envolviam um conjunto de iguarias preparadas para
este acontecimento. E evidente que quando um barrosdo tem gente a trabalhar em sua casa
tenta dar-lhe boas refei¢des, as quais eram necessdrias para dar energia aos trabalhadores que

labutavam de sol a sol, como nos reporta Fontes (1992 b: 143-144):

Logo de manhdo cedo matam o bicho com pao e aguardente. Ao fim do primeiro
eirado € almoco de garfo. Os mitidos do rexelo com péo, cebola e batatas cozidas, ai pelas
onze horas. As duas da tarde é o jantar. Cabra cozida com batatas, arroz ou macarrdo com
cabra e, ao fim, o caldo da horta. O vinho € abundante. Bebe-se pelo pipo que estava na
eira. Nao pode faltar o arroz-doce, ou massa com trigo cozido com acticar. A terminar,
servem as rabanadas. A merenda € servida no chdo da eira. A ceia € em casa em compridas
mesas, com brancas toalhas de linho. H4 malhadas que a malho duravam 3 a 4 dias, ficando

carissimas sé pela mantenca.

Mas tudo muda com a evolucdo da tecnologia e hoje em dia sé € possivel ver parte
destas malhadas se forem organizadas por associacdes que relembram o passado.

No entanto nem todas as terras estdo a perder a sua cultura e para o evidenciar, de seguida,
iremos dar a conhecer uma das muitas terras do Barroso, neste caso especifico, Sapidos,
primeiro, por manter vivas as tradi¢des que passaram de pais para filhos desde a antiguidade
mais remota, segundo, por ser a terra de que me orgulho ter vivido a maior parte da minha

vida, ensinando-me a viver com esta imensidao de conhecimentos do povo.
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3.2. Uma aldeia barrosa — Sapiaos

“Todos os povos civilizados investigam as suas origens e amam a sua histéria. Ha
uma forca instintiva que atrai o homem a terra natal, seja ela uma simples aldeia perdida
nos vales profundos, nas serras majestosas e altaneiras, ou nas grandes cidades embaladas

pelas ondas do mar, onde os requintes do conforto seduzem os ricos e poderosos do mundo”.

(Artur Monteiro do Couto 1998)

Caracterizacao da aldeia de Sapiaos

A caracterizacdo que vamos efectuar, refere-se a uma freguesia do concelho de Boticas.
Sapidos dista da sede do concelho 3 km, 8 km de Carvalhelhos, 18 de Chaves e 15 km do

centro da serra do Barroso, também situada no concelho de Boticas.

Arddos
Eobadela
Sapidos
Altcll.lras Beca Boticas .
o Granja
Barroso
Cerdedo 5 Sadlgadur vilar
. . '
Yitgiro ) J_Codessu:usn Pinha J
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Figura 3 — Mapa do concelho de Boticas
Cancao hino
Sapidos
Vive a meméria
Da mais velha histéria
Forjada em hino. Sapiaos
Talhou seu destino

Em dever condigno como artesios...
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A memodria que vingou
Um novo rumo ditou

Na vivéncia das saudades
Cantam nobres coracdes
Com prosa em oragdes
Sédo cantos de divindades.
Refrao

Album das recordagdes
Para novas geracdes

As suas lendas marcou
A raga peninsular

Com fama singular

Do povo que a criou.
Refrao

Em frente 6 mocidade
Com prosa e humildade
Vamos, vamos juventude
Em marcha com ancidos
O povo de Sapidos
Realca sua virtude.
Refrao

Numa encosta erguida
Esta aldeia florida
Doutra era milenar
Bercada pela bravura
Vai de proa a cultura
Neste novo despertar
Refrao

Sapidos das frescas bicas
Do concelho de Boticas
Barroso do meu encanto
Associagdo cultural

Ao norte de Portugal

Cé na serra do Leiranco.

Refrao (Grupo de cantares)

A sua origem data dos primeiros séculos antes de Cristo conforme deduzimos dos
testemunhos encontrados nos castros, ja& em muito mau estado, e das sepulturas antropomorficas

ainda existentes.



Sobre esta temdtica, o Dr. Jodo Baptista Martins, intelectual e estudioso prestigiado da
histéria do concelho de Boticas, num artigo “Noticias de Chaves” transcrito no “Ecos de
Boticas” em 15 - 10- 1997, escreveu “Conforme demos a conhecer, na freguesia de Sapidos
havia sepulturas antropomérficas, uma nas Seixas, junto do lameiro do Sr. Anténio Joaquim de
Moura e outra nas Pdssaros junto ao caminho, esta cavada na rocha e reduzida a metade por
virtude de obras levadas a efeito na referida via”.

Pode-se ver também outras campas a 200 metros da cruz das almas (onde se faz uma
paragem quando levam os mortos para o cemitério.) e a 100 metros da estrada nacional n.° 103,

onde existem vérias feitas em rocha com propor¢des que rondam 1,80 m.

Figura 4 — Campas antropomorficas

Conta a histéria que estas sepulturas foram criadas ha muitos séculos, o que confere a
esta aldeia um passado remoto, em que muitos factos a tornaram naquilo que é hoje,
recordando saberes ancestrais, preservando-os e registando-os para que futuras geragdes
possam desfrutar dos saberes ascendentes

Uma coisa € certa, Sapidos fazia parte do itinerdrio das Vias Romanas, que ligavam
Bracara Augusta a Aquae Flaviae, passando por Venda Nova, Pisdes, Morgade e Sapidos, a caminho das
termas de Chaves, ndo existindo actualmente marcas desse passado histérico.

No entanto, documentos mais recentes, datam de 1251 da era Crista, aquando da entrega do
foral a esta aldeia por D. Afonso IIL

Poder4 ler-se este foral na integra:
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"Em nome de Deus. Eu Julido Gongalo, Juiz da terra de Pandia, por mandato do senhor Rei
Afonso de Portugal e de D. Garcia abaixo assinado, faco carta de povoamento daquela
herdade do senhor Rei que estd no termo de Sapides, de quanto ai tem o senhor Rei Afonso.
Dou outra vez a D. Jodo e a vés Pedro Peres e a Columba vossa esposa os dominios da
mesma herdade, para que facais dela foro nomeadamente ao senhor Rei de Portugal. Pagai
anualmente dois morabitinos. Nao pagueis nela trés calinias, se as fizerdes. Se fordes
inquiridos pela boca dos homens bons acerca das apostilhas, ndo respondais. Nao deis luctuosa
das casas e nenhum homem entre no vosso lugar para fazer mal por estas trés caldnias ja
ditas. Pelo furto pague-se o dobro ao seu dono e a sétima parte € para o palacio.

As duas outras que restam, entregam-se segundo o costume da terra. Pagai o dito foro pela
festa de S. Jodo Baptista a quem o Rei de Portugal mandar. Pagai este foro da ja dita
herdade, conforme se regista nesta carta, e nada mais. Que vés e toda a vossa posteridade
tenhais a dita herdade e a povoeis. Que v6s, segundo o dito foro, e 0s vossos sucessores a
tenhais em posse para sempre. Se vier alguém para vos impedir em alguma coisa e na medida
em que vos impedir; pagar-vos-4 o dobro, e tem a maldi¢cdo de Deus, Amem. E quem tiver a
vossa representacdo para ela consiga os soldos. Os nossos ouvidos prestem aten¢do ao pacto
que se fez nesta carta a qual foi datada na era de mil duzentos e oitenta e nove sendo Rei de
Portugal, Afonso. Conde de Bolonha no seu reinado. Arcebispo bracarense, Jodo. O abaixo-
assinado doador de Panoia. D.Garcia. Eu Juliano, juiz da terra por mandato do senhor Rei
Afonso. E do abaixo-assinado D. Garcia cobro esta carta por minhas préprias maos, no
cobro de dois dinheiros. Foram testemunhas, Jodo testemunha. Conheceu os dominios por
mandato de anos. Além disso, mando-vos que deis anualmente pelo vodo um almude e mil e
dois paes.

E outro almude do vinho no lagar. Ndo mais do que as testemunhas prescritas. E esta Carta

ndo estava selada: nem tinha selos. "

Arquivo Nacional da Torre do Tombo

A Freguesia de Sapidos ontem e hoje

Continuando a fazer histéria, esta aldeia apresenta mais documentos escritos que datam do
século XVIII, como consta nas Memdrias Paroquiais - Diciondrio geogrdfico elaborado pelos parocos

em 1758, quando ainda fazia parte da diocese de Braga, no qual se pode ler:

“FREGUESIA DE S. PEDRO DE SAPIAES, COMARCA DE CHAVES, ARCEBISPADO
DEBRAGA PRIMAZ"

Padre Domingos Gongalves, Reitor da Paréquia Igreja de S. Pedro de Sapides, termo
da Vila de Montalegre, Comarca de Chaves, Arcebispado de Braga, Primaz, em virtude de

uma ordem do correio que do Reverendo Padre Doutor Bispo Carvalho de Faria, vigério-
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geral desta Comarca de Chaves me foi apresentado com o edital dos interrogatérios juntos
para lhes responder; fago certo constar esta freguesia de S. Pedro de Sapides de dois lugares,
Sapides um, e Sapelos outro, situados ambos em um vale.

Conta toda a freguesia de cento e sessenta e cinco Pois nela existem quinhentos e
oitenta e tr€s almas mais ou nos mesmos lugares no termo de Montalegre e sujeita as do
juiz de fora da mesma vila e da Insignia Casa de Braganca Provincia de Tras-os-Montes.

A Pardquia desta freguesia, cujo orago é o Apdstolo Sdo Pedro, estd situada na
estrada da veiga que fica entre os ditos dois lugares.

Tem trés altares, um na Capela-mor do dito Apdstolo dois colaterais, um da
Senhora do Rosario outro do Santissimo nome da Cruz. No altar da Senhora do Rosario, € a
irmandade da mesma Senhora.

O Péaroco desta Igreja € o Reitor e de colag@o ordindria por concurso poderd
receber um ano por outro cento e quarenta mil réis de certos e incertos, pouco mais ou menos;
ndo ha conventos beneficiados, hospitais, nem casa de misericérdia nesta freguesia.

No lugar de Sapides ha trés Capelas uma do Senhor onde estd o taberndculo do
Santissimo Sacramento, fabricada pelos fregueses excepto a armacdo para a lampada que
alumia diante do Sacrdrio que se dd pelos frutos da Comenda de que é Comendador o
ilustrissimo Senhor Marquez de Marialva; tem a dita Capela trés altares. Um do Senhor; outro
de Sdo Caetano e outro das Almas. Nesse hd a Irmandade das mesmas almas instituida autoridade
ordindria.

Capela com um altar que é da evocacdo de Nossa Senhora da Conceigdo,
administrada pelos herdeiros de Gongalo Monteiro, deste mesmo lugar e freguesia. Ndo ha
imagens nesta freguesia nem coisas dignas de singular memoria.

Na outra Capela da evocagio da Senhora dos Anjos e de Sao Domingos, com um s6 altar;
administrada pelo Reverendo Anténio Alves Monteiro, Reitor da Igreja de Sao Miguel de
Bobadela.

Frutos que nesta freguesia se colhem com mais abundincia sdo centeio, milho,
castanhas e algum vinho.

Fica distante da cidade de Braga, capital do Arcebispado, doze 1éguas e meia e de Lisboa
capital do Reino setenta e duas léguas. Uma do correio de Chaves, distante desta freguesia,
duas 1éguas e meia. Basta o vigésimo sétimo interrogatorio e nesta freguesia nada mais ha que
responder; por estar respondido.

No distrito desta freguesia de S. Pedro de Sapides ha ao norte uma serra chamada
Leiranco; fica duas léguas de comprimento em algumas partes e uma de largo; Confina pelo
norte com freguesia de Santa Cristina de Cervos. Nada ha nela coisa af digna de memdria das
que se perguntam nos interrogatorios.

Porque ha muitos penedos, giestas com algum mato de carqueja e videiras, muito agreste.
Nela se criam alguns coelhos e perdizes.

Pelo distrito desta freguesia de Sdo Pedro de Sapides corre do nascente para poente

um rio que principia na freguesia de Santa Maria de Calvao desta Comarca de Chaves e se chama
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rio Terva. Nao corre caudaloso por ser terra plana e pequeno, que no estio quase de todo seca; e se
vai sepultar no rio TAmega por baixo de Mosteirdo, freguesia de Santa Maria de Curros. Ha no
dito rio uma grande pedra cantaria na estrada publica que vem da Provincia do Minho para a
praca de Chaves desta Provincia de Tras-os-Montes a qual ponte fica entre Sapides e Sapelos
lugares de que se compde esta freguesia de Sapides.

No termo desta freguesia ndo ha moinhos no dito rio; peixe que cria, sdo algumas bogas
pequenas; e no que se pergunta nos vinte interrogatérios, nao tenho mais que responder por ndo
haver coisa notavel no tal rio de que se podia dar noticia.

Por verdade palrei esta que finei com o reverendo Anténio Dias Monteiro vigario da Real
Igreja de Santa Maria de Pinho e Manuel Dias vigério da Par6quia da Igreja da Sao Salvador de Eiro6.
Ambas anexas desta desta matriz de Sao Pedro de Sapides e da forma dita a juro in verbo Sacerdotis.

Sapides, Marco, 9 de 1758.

Domingos Gongalves de Santa Maria de Pinho — Anténio Dias Monteiro, o vigdrio de Sao
Salvador do Eir6 — Manuel Dias”

A actual igreja paroquial é do século XVIII, como foi referido no documento, e tem como
padroeiro S. Pedro. E adornada por quadros que datam do século XVIII e que foram oferecidos por

emigrantes que buscaram riqueza no Brasil.
Esta capela € de grande beleza, tem uma talha dourada muito bonita, que convida a
meditagcio, mas ndo intimida os seus fiéis. Aqui Deus € visto como um amigo € ndo como um ser que se

deve temer.

Figura 5 - Igreja paroquial

Além desta igreja, como foi referido no texto anterior, existe a Capela da evocagdo da
Senhora dos Anjos e de Sdo Domingos, Capela apelidada e mais conhecida por Capela Nova, erigida
também do século XVIII, mas que actualmente se encontra encerrada nao sendo utilizada para

nenhuma pratica religiosa.
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Figura 6 - Capela Nova Figura7 - Capela de Sao Pedro

A Capela de Sao Pedro é uma obra artistica que marca o periodo do roméanico/ gético que se
viveu nesta aldeia, o que ajuda a vincar o seu cardcter secular, e nos leva a crer, ter possuindo uma grande
percentagem de habitantes, para arquitectarem tal monumento.

Esta capela foi construida nos finais do século XII, inicio da transi¢do do romanico para o
gético, como se pode verificar na frontaria do edificio.

Actualmente, esta igreja, que se encontra afastada da povoacao, serve de descanso aos que partem
deste mundo, acolhendo-os junto dos seus antecessores que ajudaram a provocar a erosdo na frontaria,
devido a quantidade de vezes que tocaram os sinos para chamar os fiéis das localidades mais proximas a
oragao.

Todo o seu espdlio interior foi vendido ou levado para as outras igrejas do meio da povoacao.

Em Sapidos existem trés cruzeiros, sendo o mais antigo de 1759 e, por sinal, todos
situados em cruzamentos das ruas ou caminhos e no centro das aldeias, excepto o que se encontra na
antiga via romana, datado de 1793.

As causas histéricas destes monumentos feitos em pedra, tendo no cimo uma cruz, estao
ligadas a cristianizacdo destas povoacdes, simbolo da Cruz onde foi crucificado Jesus Cristo.

Evocadores e expressivos, tdo cheios daquele subtil poder de sugestdo que acorda a
emotividade humana em eflivios de un¢do e sentimento, erguem-se estes padroes de fé pelos mais

reconditos lugares da terra portuguesa.
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Falam ao coracdo do povo na singeleza das suas linhas hierdticas e na dualidade do seu
simbolismo cristdo, como expressdo da crenca religiosa e marcos que objectivamente
assinalam o realismo dos factos, lembram ao homem a sua fraca condicio terrena e a natureza
finita da sua esséncia sempre cativa dos altos designios dos céus e que simultaneamente protegem as
populagdes das entidades metafisicas negativas, que sdo afugentadas por este simbolo.

Como foi referido anteriormente, estes simbolos de proteccdo sdo colocados em cruzamentos ou
encruzilhadas, tidos como locais onde o profano gosta de se encontrar, para atentar contra os inocentes, €
destemidos.

Figura 8 — Cruzeiros

A fé, a devogdo e o reconhecimento pela proteccao oferecida pelas entidades positivas
(Deus) foram publicamente manifestadas no monumento construido, desde a Igreja Paroquial
até ao lugar do Calvdrio, onde foram colocadas as cruzes referentes a Via-sacra.

Estas cruzes encontram-se na encosta de uma colina e esse movimento de subida,
relacionado com as forcas positivas, recorda-nos a virtude ascética a que todos aspiramos,
mas que s6 € concedida aqueles que se mantém fiéis aos seus anjos e santos.

E pois, recordando esses anjos, santos, crengas e ritos, que foi possivel recolher

algumas das oragOes que remontam a tempos ancestrais, como se poderd verificar de seguida:

Oracoes da manha

Subi ao calvdrio visitar uma cruz, pano e cama de Cristo Jesus. Pus-me a olhar
para ela e a considerar que me faria para me eu salvar.

(Fatima Martins Ladeira)
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Anjo do céu desce a terra, valei-me e responde por mim, para que o inimigo mau
ndo se possa vingar de mim.
(Fatima Martins Ladeira)
L4 vem a alminha do dia, 14 vem quem a cria, encomendo-me a Deus e a Virgem
Maria. O monte calvario e a Santa Bela Cruz é Cristo minha luz que me livre de cées
danados e por danar, de homens vivos e inimigos de fogo ardente e da boca de ma gente.
Em louvor de Deus e da Virgem Maria, um pai-nosso e uma ave-maria.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

Senhor do conforto foste morto e estds vivo, perdoaste a vossa morte tal cruel e tdo
forte, perdoai os meus pecados, os esquecidos e os lembrados que aos pés do confessor
nunca foram confessados, confesso-os a ti por seres o rei da verdade. Na hora da minha
morte tende de mim piedade.

(Catarina do Couto)

Aqui venho meu senhor como ovelhinha perdida pra entrar pro seu santo
rebanho. Escuta-me alma dolorosa que eu ja te escutei primeiro, no mundo nada te serviu
de proveito, deixei-te os meus dias de jejum, sempre andavas comendo e ias para a missa
nunca estavas com atento, quando erguiam a Deus sempre te achavam dormindo, agora vais
como senhor Miguel fez as almas. Os pecados eram tantos que as balangas ao chdo iam,
chegou virgem senhora Piedade com excelente botou as almas ficou mais contente, ergue o
rosdrio nio tragas pelo chdo que a virgem nossa senhora teve de ti compaixao.

(Catarina do Couto)

Deus todo poderoso, criador de tudo quanto hd no céu e na terra, a tua palavra
desaparece o dia e bem a noite e a tua bondade continua sempre.

Gracas te dou senhor por me teres guardado durante este dia e pela saide que
agora gozo. Guarda-me senhor de todo o mal, ajuda-nos a amar-te e a servir-te para sempre,
por amor Jesus Cristo teu filho. Amen

(Delmira Carvalho Queiroga,)

Muito alto vai a lua, como o sol ao meio-dia, mais alto ia a senhora quando para
Belém corria. Madalena ia atrds dela p’ra alcancar e ndo podia. Quando a chegou a
alcancar, jd a virgem estava parida, era tanta a pobreza que nem um panal trazia. Desceu
um anjo do céu a terra dois panais de ouro trouxe, tornou a subir ao céu a contar a aleluia, o
Senhor le perguntou:
- Como ficou a parida?
- A parida ficou boa, a parida ficou bela, entre duas cancelinhas, a parida era d’ouro

a porta de prata fina.
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Quem esta oracdo disser todos os breves do ano, tira tantas almas do purgatério
como flores tem no campo, como areias tem no mar, quem na sabe ndo na diz, quem na
ouve ndo na aprende, 14 haverd um dia de juizo, 14 vera quem se arrependa

(Delmira Carvalho Queiroga)

Oracoes da noite

Com Deus me deito, com Deus me levanto, encomendo-me a Deus e ao divino
Espirito Santo e a bela Santa Cruz que Deus me acompanhe santo nome de Jesus.

(Fatima Martins Ladeira)

Nesta cama me vou deitar p’ra dormir e descansar, se a morte vier e ndo acordar,
entrego-me a Deus, agarro-me a cruz e entrego a minha alma ao menino Jesus.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

Nesta cama me deito, com esta roupa me cubro, se me der alguma aflicdo, os
anjinhos do céu me acudam.

(Maria da Concei¢do Fortuoso Alves)

Oracoes a Santa Barbara

Barbara Virgem pela barca passou.
- Para onde vais Barbara Virgem?
- Vou ao alto do céu, buscar aquele trovao, botid-lo ao marinho, onde ndo haja pdo nem
vinho nem festinhas do menino.
Quem esta oracdo disser e consigo a trouxer, serd dita e escrita pelo anjo S.
Cristévao S. Gabriel.

(Gléria Martins Ladeira)

Santa Barbara fugiu p’ro monte, onde ela se sentou, nasceu uma fonte, vieram os
anjinhos do céu, boberam nela. Que auguinha tdo doce, que senhora tdo bela.

Santa Bdrbara fugiu p’ro monte com um rosdrio d’ouro na mao, pedir a nossa
Senhora que abrande o trovao.

(Fatima Martins Ladeira)

Santa Barbara virgem que tendes la torre na méo, pedi ao senhor que nos libre do
raio do trobdo. Quem esta oragao disser e nela tiber debogéo, ndo hd lume nem inferno nem
neste mundo raio ou trobdo.

(Luiza Rodrigues Carvalho)
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Oracao da inveja

Jesus e Jesus e trés vezes Jesus, eu te corto ar das estrelas, ar do luar ar da inveja ar
excomungado, ar espinhado ar das encruzilhadas, ar de defunto, todos os ares que andam
pelo mundo,(animal ou nome da criatura) Deus te deu, Deus te criou, Deus te desencalhe se
alguém te encalhou. Pelo poder de Deus e da Virgem Maria este ar aqui ndo pararia nem
lavraria. Tudo venha bem amor, como vieram as cinco chagas do senhor. Em louvor de
Deus e da Virgem Maria um pai-nosso e uma ave-maria.

Jesus e Jesus e trés vezes Jesus, eu te corto ar das estrelas, ar do luar ar da inveja ar
excomungado, ar espinhado ar das encruzilhadas, ar de defunto, todos os ares que andam
pelo mundo,(animal ou nome da criatura) Deus te deu, Deus te criou, Deus te desencalhe se
alguém te encalhou. Pelo poder de Deus e da Virgem Maria este ar aqui ndo pararia nem
lavraria. Tudo venha bem amor, como vieram as cinco chagas do senhor. Em louvor de
Deus e da Virgem Maria um pai-nosso e uma ave-maria.

Jesus e Jesus e trés vezes Jesus, eu te corto ar das estrelas, ar do luar ar da inveja ar
excomungado, ar espinhado ar das encruzilhadas, ar de defunto, todos os ares que andam
pelo mundo,(animal ou nome da criatura) Deus te deu, Deus te criou, Deus te desencalhe se
alguém te encalhou. Pelo poder de Deus e da Virgem Maria este ar aqui ndo pararia nem
lavraria. Tudo venha bem amor, como vieram as cinco chagas do senhor. Em louvor de
Deus e da Virgem Maria um pai-nosso e uma ave-maria.

(Alice Barros do Couto)

Responsos a Santo Anténio

Santo Anténio de Lisboa se vestiu e se calgou, suas maos bentas lavou, o senhor
encontrou e lhe perguntou:

- Onde vais beato Ant6énio?

- Senhor, convosco vou.

- Tu comigo nio irds, na terra ficards a guardar as coisinhas todas, que ndo tenham perigo
nenhum, livra-las de lobo, de raposa, de ladra e de ladrdo, e de quantas imundices no
mundo sdo. Assim como guardaste teu pai, teu padrinho e tua madrinha, de sete sentencgas
falsas, guardai a (pessoa que a gente indicar) de todos os prigos. Em louvor de Deus e da
Virgem Maria, um pai-nosso € uma ave-maria.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

Glorioso padre S. Antoénio, foste padre foste bispo, ajudai-me pela minha vida,
pelas cinco chagas de Cristo.
Glorioso padre S. Anténio, foste padre foste bispo, ajudai-me pela minha vida,

pelas cinco chagas de Cristo.
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Glorioso padre S. Anténio, foste padre foste bispo, ajudai-me pela minha vida,
pelas cinco chagas de Cristo.

(Manuel Romao Carvalho Gongalves)

Santo Anténio de Lisboa, benza-me este corddao que mo deu nossa senhora, Sexta-
feira da paixdo, Sdbado da aleluia e Domingo da ressurrei¢do, dava doze voltas em rodor do
coracdo e as pontinhas que sobejavam, chegavam do céu ao chio.

(Luiza Rodrigues Carvalho)

Responso das almas

o) almas, ou trés ou seis ou nove. Trés degoladas, trés enforcadas, trés mortas a
ferros frios. O almas, v6s nas vossas almas brancas vos incorporastes, num monte de
olivete passastes, uma vergastinha cortastes para no corag¢do de nossa senhora tocares, para
eu fazer boa viagem, pela graca de Deus e da Virgem Maria.

o) almas, ou trés ou seis ou nove. Trés degoladas, trés enforcadas, trés mortas a
ferros frios. O almas, vés nas vossas almas brancas vos incorporastes, num monte de
olivete passastes, uma vergastinha cortastes para no coragcdo de nossa senhora tocares, para
eu fazer boa viagem, pela graca de Deus e da Virgem Maria.

0] almas, ou trés ou seis ou nove. Trés degoladas, trés enforcadas, trés mortas a
ferros frios. O almas, v6s nas vossas almas brancas vos incorporastes, num monte de
olivete passastes, uma vergastinha cortastes para no corag¢do de nossa senhora tocares, para
eu fazer boa viagem, pela graca de Deus e da Virgem Maria.

(Manuel Romao Carvalho Gongalves)

Responsar a pessoa

(Diz-se o0 nome da pessoa)

Filho do meu coragdo, nosso Senhor € teu pai e Nossa Senhora tua mae, os
apdstolos teus irmaos, Deus te leve e traga nas suas benditas mados. Com as armas de S.
Jorge ndo sejas preso nem arrematado nem teu sangue derramado nem teu corpo
corrompido, tdo guardado sejas tu como foi 0 omnipotente no ventre da Virgem Maria.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

Para defumar
Ar mau e invejidade vai-te daqui, que o fumo sagrado vai atrds de ti. Assim como

a Virgem Maria defumou o seu filho p’ra o salvar, assim eu te defumo p’ra te curar.
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Ar mau e invejidade vai-te daqui, que o fumo sagrado vai atrds de ti. Assim como
a Virgem Maria defumou o seu filho p’ra o salvar, assim eu te defumo p’ra te curar.

Ar mau e invejidade vai-te daqui, que o fumo sagrado vai atrds de ti. Assim como
a Virgem Maria defumou o seu filho p’ra o salvar, assim eu te defumo p’ra te curar.

(Alice Barros do Couto)

Oracao do coxo

Com a faca que cortas o pdo, cortas zona, coxo e coxdo de sapo e de sapdo, de
cobra de cobrdo de salagamenta de salagamentdo de lagarto, lagartdo e de rato e ratdo e de
aranha e de aranh@o e de bichos de toda a nagao.

Pelo poder de Deus e da Virgem Maria este coxo nunca mais aqui lavraria. Pelo
poder de Deus e da Virgem Maria este coxo secaria. Pelo poder de deus e da Virgem Maria,
um pai-nosso e uma ave-maria.

(Ana Parauta)

Oracao da Ciatica

Ora, Jesus € nome de Jesus, € o nome da virtude. Eu te corto cidtica, folato e
reumatismo, pelo poder de Deus e da Virgem Maria, que esta cidtica e este folato nunca
mais aqui lavraria. Apdstolo S. Pedro e S. Paulo e S. Tiago, facam mezinha até ao cabo,
Ciatica corto em nome do Pai, ciatica corto em nome do Filho, cidtica corto em nome do
Espirito Santo, 4men. Em louvor de Deus e da Virgem Maria um pai-nosso com trés ave-
marias.

(Ana Parauta)

Oracao do Sol

Santa Anasticia ao mato entrou e Jesus Cristo encontrou e Jesus Cristo lhe
procurou como se tira a constipacdo do Sol. Com um guardanapo dobrado e com um copo
de 4gua fria, eu te tiro sol e calmaria. Em louvor de Deus e da Virgem Maria um pai-nosso
€ uma ave-maria.

(Ana Parauta)

Oracao das lombrigas

Jesus e Jesus e trés vezes Jesus. Jesus quando nasceu no altar se revolveu, virou-se
para S. Jodo, que chama-se pelo padrinho e pela madrinha, que as lombrigas (tem de ser de
crianca ou de gente) que as lombrigas engolidas e denegridas por baixo e por cima. As

maes a morrer e as filhas a padecer. Tudo vem do seu amor, pelas cinco chagas de Cristo,
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fé em Deus nosso senhor. E agora em louvor de S. Cipreste, tudo que fizer que preste. Em
louvor da Virgem Maria, um pai-nosso € uma ave-maria.

(Ana Parauta )

Oracao da Gipela

Pedro e Paulo foram a Roma, Jesus Cristo encontraram.

- Donde vens Pedro?

- Vimos de Roma.

- Quem vistes 14?

- Ninguém.

- Volta atrds Pedro e Paulo, buscar trés espigas de grdo e eu te corto gipela e gipilao e pelo
poder de Deus e da Virgem Maria, um pai-nosso € uma ave-maria.

(Ana Parauta)

Oracoes da Dada

Eu te corto dada cobrante, ar, inveja, mau olhado. Como as pessoas da santissima trindade
querem e podem, esta dada, cobranto, ar, inveja e mau olhado para 14 tornem.

(Ana Parauta)

Eu te corto dada e cobranto pelo gargalo da dgua, assim como a santissima trindade quer e
pode, este mal de onde veio para 14 torne. E em louvor de Deus e da Virgem Maria, um pai-
nosso e uma ave-maria. (Diz-se trés vezes e vai-se despejando a dgua do copo durante as
trés vezes.)

(Maria da Concei¢ao Fortuoso Alves)

Unheiro

Perguntar ao doente:

- Eu te corto o qué?

- Unheiro.

- Borbulhas e borbulhdes sejam delidas como carvdes, quando os sapos tiverem rabo e as
bichas pernas para andar, assim vés aqui haveis de navegar. Pelo poder do Apdstolo S.
Pedro, S. Paulo e S. Tiago e S. Silvestre, tudo que eu fizer aqui preste e que Jesus Cristo
seja o verdadeiro Mestre.

Pelo poder de Deus e da Virgem Maria, um pai-nosso e uma ave-maria.
(Alice Barros do Couto)



Espinhela

(Benzer) Santa Iria pelo mar ia, trés novelinhos de oiro tinha, com um urdia, com
outro tecia e com outro, baco espinhela erguia. Pelo poder de Deus e da Virgem Maria,
ergueu-ta nossa senhora que eu nio sabia. Pelo poder de Deus e da virgem Maria um pai-
Nosso € uma ave-maria.

Santa Iria pelo mar ia, trés novelinhos de oiro tinha, com um urdia, com outro tecia e
com outro, bago espinhela erguia. Pelo poder de Deus e da Virgem Maria, ergueu-ta nossa
senhora que eu nao sabia. Pelo poder de Deus e da virgem Maria um pai-nosso e uma ave-
maria.

Santa Iria pelo mar ia, trés novelinhos de oiro tinha, com um urdia, com outro
tecia e com outro, bago espinhela erguia. Pelo poder de Deus e da Virgem Maria, ergueu-ta
nossa senhora que eu nio sabia. Pelo poder de Deus e da virgem Maria um pai-nosso e uma
ave-maria.

(Alice Barros do Couto)

De seguida passamos a transcrever algumas histérias que se contam por esta aldeia relativas a

lendas e histérias jocosas, que t&€m por principal finalidade educar os ouvintes:

Lenda de Santa Genoveva

O marido partiu para a India e ela ficou grdvida, como ela era muito bonita um
comandante 14 das cortes queria servir-se dela, mas como nunca quis trair o marido, sempre
se negou.

Aquele general que ficou a tomar conta dela quando escreveu para o marido, para
que ela ndo o pudesse acusar, escreveu para o marido “olha, a tua mulher anda-te a trair, a
tua mulher anda-te a trair”. Entdo o marido mandou ordem, “se a minha mulher me trai,
manda-a matar”.

Entdo, ele, para que ela ndo dissesse nada ao marido, mandou-a prender. Depois
estava presa e chamou a filha do carcereiro e deu-lhe um colar de pérolas muito lindo e
disse:

- Se um dia o meu marido vier, tu entregas-lhe esta carta. Este colar de pérolas fica
nesta caixinha com esta carta que é para saber que este colar de pérolas, que foi ele que mo
ofereceu, e esta carta. Tu entregas-lhe tudo e dizes-lhe que a carta € para ele ler e o colar é
para te dar a ti.

Na carta dizia que aquele homem se queria servir dela e que ela ndo quis, que estava
grdvida e que portanto, ele a quis castigar por ela nao ceder aos pedidos dele.

Entdo de seguida o gajo decidiu, para que ela ndo contasse nada ao marido, que a
mandassem matar, disse para os soldados a levarem, e ela andava ja para ter o bebé, e

queria ver a lingua dela, que lhe trouxessem a lingua.
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Quando os soldados a levaram para o monte e ela pediu-lhes:

Nao me mateis, ndo me mateis que eu quero dar a luz um filho que trago no ventre, ndo
me mateis.

E eles diziam:

Nao, temos de te matar, temos de levar a tua lingua ao comandante, ele quer ver a tua
lingua.

Entao ela disse:

Vem af uma cadelinha, levai-lhe a lingua dela.

Mas ele pode-a conhecer!

Ele ndo vai ter coragem de olhar para ela.

Entdo eles decidiram matar a cadelinha e levar-lhe a lingua e na verdade ele nao
teve coragem de olhar para ela.

Ela disse que nunca mais ninguém a ia ver na serra. Ficou na serra, arranjou uma
cabana 14 e, 14 viveu e nasceu o bebezinho. Ela 14 ia ensinando o menino, quando havia
neve e ficava aquelas geadas ela dizia pro filho:

Olha, isto sdo os copinhos do bom deus.

Quando ao longe da serra via os castelos, 0 menino procurava-lhe procurava:

O mie o que é aquilo? - e ela dizia-lhe:

Olha meu filho, quando vires aquilo sdo os castelos da casa de teu pai. Tu um dia irés
para 14, quando eu ficar velhinha, perca as forcas e ndo possa andar, tu vés aqueles
castelos? E para 14 que te diriges, 14 é a casa do teu pai.

Pronto, o menino 14 andava e apareceu uma corca que entrou naquela caverna e
ajudou a crid-lo dando-lhe de mamar.

Quando o marido veio, o menino ja tinha cinco anos e ela ja estava muito doente,
ja mal podia andar, esteve sempre nas cavernas, a filha do carcereiro foi-lhe entregar a carta
e a caixinha que ela lhe tinha entregado.

O marido ao ver aquilo, viu que era verdade, mandou prender o comandante que
tinha mandado matar a mulher, reuniu as tropas e os soldados contaram que nd@o a tinham
matado, que a tinham deixado no monte. Ordenou a todas as tropas para irem a procura dela
com os cavalos para o monte. Quando as tropas, os cavaleiros cada um por seu lado, nas
suas buscas, certa altura o menino sentiu barulho e veio p’ra fora da caverna e entdo viu
aquilo e ficou pasmado a olhar.

Quando viram aquela crianca, aproximaram-se dele e o menino disse logo para os
cavaleiros:

Isto amarelo é ouro, é do meu pai? (a mie dizia que o pai era rico e tinha muito ouro) E
amarelo? E ouro do meu pai?

Eles procuraram-lhe pela mie e entdo ele chamou-a. Chamaram por ela mas ela
disse que ndo podia sair porque estava nua e sem forgas. Eles cortaram uma capa para ela se
embrulhar e ela saiu, tocaram as trombetas, reuniram-se todos os cavaleiros, disseram ao

marido que ela tinha aparecido, mandaram vir as roupas p’rd vestir, puseram-na a cavalo
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dos cavalos, quando iam pelas ruas, as pessoas, vieram tantas para a ver, que subiram para
cima dos telhados, p’ra verem passar. Quando chegou a casa faleceu e o menino, pronto, o
menino ficou na companhia do pai. Mas ela faleceu e toda a gente admirou a histéria e
ficou abalado e com o sucedido.

(Maria da Concei¢ao Fortuoso Alves)

No entanto, em todos os povos se podem encontrar uma sociedade a beira da entropia,
a qual urge criticar e chamar a atencdo para que se possa restabelecer a ordem. Para tal,
recorre-se muitas vezes a historias jocosas e anedotas, para falar de factos que atormentam as

mentes mais devotas e criticas.

Um rapaz apaixonado

Um rapaz estava apaixonado por uma menina bonita que havia na aldeia, mas ela ndo
lhe dava muita atengdo. Entdo ele resolveu, numa certa madrugada agarrar numa escada po-
la na janela. Quando viu o pessoal comecar a movimentar-se, ele comecou a descer pela
escada abaixo pra que o pessoal pensasse que ele vinha de dormir com ela, para a difamar
p’ra que ninguém a quisesse.

Pronto, aquilo comegou a espalhar-se na aldeia, toda a gente a falar da rapariga e ela
com aquele desgosto ficou tisica e morreu.

O rapaz, ficou muito triste e foi-se confessar, e disse ao Sr. Padre que tinha feito
aquilo, que gostava dela e que tudo fora por amor e queria que o padre lhe perdoasse, se
tinha perddo. O padre disse:

- Olha rapaz, pra te perdoar tens que encher um cantaro de dgua e vais ao cemitério e
deita-a em cima da campa dela e volta-a a apanhar e traz-mo ca.

Bom, o rapaz levou a dgua, chegou ao cemitério despejou e a d4gua sumiu. O rapaz
muito triste voltou para tras e foi ter com o Sr. Padre.

- Sr. Padre, despejei a agua e afinal ndo consegui apanhé-la, sumiu-se logo.

Diz o padre:

- Pois meu filho, da maneira que despejaste aquela dgua e ele se espalhou, assim tu
espalhaste o mal no nome daquela menina, que ela nunca mais encontrou, por isso tu ndo
tens perdao.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

O padre das Lavradas

O padre era muito rico e tinha uma grande vacaria e havia 14 um casal que tinha

vérios filhos e pobrezinhos, andavam cheios de fome e entdo, o que € que o pai resolveu,
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p’ra matar a fome aos seus filhos, assaltou a vacaria ao padre das Lavradas e levou uma
vaca para casa € matou-a.

Os filhos, encantados com aquela fartura toda, um dos mitidos botou as ovelhas e
cantou no monte:

- O meu pai roubou uma vaca, ao senhor padre das lavradas e uma cozida e outra
assada, vai a estar toda papada.

O senhor padre que andava preocupado com a falta da vaca, dizia e comentava:

- Todo o mundo é muito sério, mas uma vaca falta-me.

Até que um pastor que andava no monte escutou o mitdo cantar e foi logo meter
no nariz do senhor padre:

- Ja sei quem lhe roubou a vaca, o filho do fulano andava a cantar esta cantiga 14
no monte.

- Ai foi? Entdo espera que eu vou ao encontro do rapaz.

Vai o padre a espera do rapaz quando ele vinha do monte e diz:

- O meu homem, tu andavas a contar uma histéria, uma cantiga tdo bonita 14 no
monte, serias capaz de a cantar amanha na missa?

- Canto, senhor padre.

- E eu dou-te uma camisola.

- Canto.

E o mitdo vai encantado para casa todo contente e:

_ Amanha vou ganhar uma camisola nova. Amanhd vou ganhar uma camisola
nova.

Diz o pai:

- Vais ganhar uma camisola nova, porqué?

- Porque vou cantar uma moda amanha na missa, que o senhor padre quer ouvir.

-Ai vais? Que cantiga é essa?

O middo cantou e diz o pai:

- Alto! Vais cantar aquilo que eu te mandar!

- Ta bem...

O middo teve que fazer o que o pai mandou. Chega na hora da missa, o padre
estava no sermao e diz:

- Pelos inocentes € que se sabem as coisas, anda cd meu homem, canta aqui aquela
cantiga que tu sabes.

Vai o mitdo:

- A minha mae anda prenha do senhor padre das Lavradas, mas se o meu pai sabe,
da-lhe uma data que o fode.

Diz o padre:

- Ora, quem se ha-de fiar na canalha.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

89



O padre e o comerciante

Um comerciante de porcos certo dia foi para feira, o padre como tinha
conhecimento da feira e o comerciante tinha uma mulher muito boa, ele foi ter com ela e
diz assim:

- De noite venho c4 e trago-te um galo para fazer ai, vamos comer ai uma ceiinha
os dois.

A mulher, contou ao marido:

- Olha que o padre quer vir aqui comer um frango hoje a noite.

E entdo o marido diz:

- Deixa-o vir mulher, nfo te preocupes.

O marido fez-se ido a feira e a meio da noite voltou. J4 o padre estava 14 e estava o
comer a fazer, quando o marido bateu a porta. A mulher vem rapido a porta, vai rapido para
tras:

- Ai senhor abade, é o meu marido que vem ai, ndo sei o que aconteceu, ele ndo
chegou com certeza a ir a feira, ji estd aqui em casa, 6 senhor abade, dispa-se e meta-se
répido af pelo al¢apao.

O padre, toca a despir as fardas e enfia-se pelo buraco para corte dos porcos. La
ficou a noite inteira e quando chegou o outro dia, era domingo. O sacristdo tocou os sinos,
tocou a primeira, tocou a segunda e nada do padre chegar, jd tinha o pessoal no adro a
dizer:

- O senhor padre hoje ndo vem?

Entdo o comerciante no adro da igreja diz para umas senhoras que estavam la:

- Entretanto que o padre ndo chega, vocé€s ndo querem ver um porquinho bom de
cobri¢@o que trouxe ontem da feira?

L4 vao as mulheres todas contentes atrds do negociante. Ele abre-lhe a porta, saem
meia dizia de porquinhos da corte cd para fora e dizem elas:

- Oh, dessa raga ja nés vimos muitos, ndo era novidade nenhuma.

- Alto, mas o melhor, ainda estd 14 dentro, ainda nao saiu.

Disse para o criado:

- O criado, pega ai na vara de aguilhada, entra 14 dentro e bota cd o porquinho
para fora.

O criado entra 14 para dentro com a vara, a meia volta 14 sai o senhor Abade com
as maozinhas entre as pernas a correr...até hoje.

- Entdo querem melhor porco de cobri¢do que este?

Até hoje que ele ainda vai a correr!

(Maria da Conceicdo Fortuoso Alves)
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O sacristao e o abade

O sacristdo costumava meter a mio no pratinho da esmola entdo no dia das
confissdes foi-se confessar o sacerdote dentro do confessiondrio, ele da parte de fora:

- Entdo quais sdo os seus pecados meu amigo?

E o sacristdo:

- O senhor Padre, os dias vdo uns atrds dos outros e a gente vai fazendo aquilo que
ndo deve.

- Pois &, pois €, quem € que mete entdo a maozinha no prato da esmola?

- O senhor Padre, olhe que nio ouco.

- Nao ouves? Parece impossivel! Quem é que vai metendo a maozinha no prato da
esmola?

- O senhor Padre, nio ouco!

O Padre ja meio revoltado:

- Espera 14, parece impossivel, entdo anda cd, vamos trocar de lugar.

O Padre saiu pra fora e o sacristdo entrou para dentro do confessiondrio, comega:

- O senhor Padre quem anda amigado com a mulher do sacristdo?

E o padre de fora:

- Olha que razdo tens tu, quem esta cd de fora ndo escuta mesmo nada.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

O que dizem as letras

Para uma aldeia transmontana, vai um padre novo, ja ha muitos anos. Entdo, nem
havia dgua em casa, as mulheres iam todas a fonte. O padre, sentava-se na fonte a ler o
jornal, na altura era didrio de noticias e com letras vermelhas, as pessoas nunca tinham,
visto o jornal, olhavam p’ré padre a ler o jornal:

-O senhor padre, que diz o jornal nessas letras vermelhas?

E o padre:

- Olhe, o jornal diz que esta noite tens de ir dormir comigo, passar a noite
comigo...

- Ai &, senhor padre?

- Pois, tens de obedece, é o que mandam as letras, ai...

Aquela senhora que era muito gira, chega a casa e diz ao marido:

- Olha, esta noite vou ter de ir passar a noite com o senhor abade.

E diz o marido:

- Hum?!

Diz ela:

- Nem fum nem funetas, eu tenho de fazer o que mandam as letras!

(Maria da Conceicdo Fortuoso Alves)

91



A histéria do emigrante

Certa altura, um emigrante partiu para os Estados Unidos e deixou a esposa gravida.

Ela, coitadinha, foi ter com o padre, pela auséncia do marido e a barriga lhe comecar a
crescer, confessou-se e disse ao padre:

- O senhor padre, o meu marido foi embora e eu fiquei gravida e ando preocupada, é que
as vezes o povo até pode falar de mim ...

- Nao minha filha, ndo te preocupes, isso ndo tem nada a ver, o que precisa é de se dar um
jeitinho para se fazerem os olhos, sendo a crianga pode ficar cega.

- O senhor padre, entio como é que eu hei -de fazer?

- Olha filha, eu a noite vou 14 um bocadinho e dou-lhe um jeito.
Bem, ela coitada, simples, aceitou. Quando passado um ano o marido voltou e a crianga ja
tinha nascido, era um menino muito lindo e o pai encantado ao ver a crianga diz:

- Ai que filho tdo lindo nés temos!
Ela na simplicidade diz:

- Olha, mas tens de agradecer ao senhor abade, porque...

- Porqué mulher?

- Porque se ndo fosse o senhor abade, podia ter nascido cego! Foi ele que lhe fez os olhos.
E o marido:
- Ai foi? Ah! Entao espera que eu tenho de lhe agradecer.

Como na altura os padres eram muito ricos e tinham bons rebanhos de gado, ele
foi a corte do padre com um pau de urzeira, furou-lhes os olhos dos chibos, furou-lhos
todos.

Foi no domingo na missa que o padre estava no sermdo a dizer:

- Todo o mundo é muito bom, mas s6 aparecem malfeitores, porque me cegaram os chibos.
Entdo uma voz vinda do coro:

- Nao és tu que pdes os olhos aos igos? Pde-os agora aos chibos!

(Maria da Concei¢ao Fortuoso Alves)

O homem cuco

Havia um homem na aldeia que quando passava na porta do padre, o padre dizia:
- Cucu...
O senhor muito chateado chega a casa e diz:
- O mulher ndo sei 0 porqué, mas sempre que passo na casa do padre, ele faz cucu.
E diz ela:
- Faz? O gajo é tolo ou qué?
- O mulher tu tens de ir 14 e dar um recado ao padre, porque sendo eu viro-me a ele.
- O homem, eu vou 14 mas tu tens de me levar 2s costas.

O marido diz:



-Epraja!

Ela pde-se as costas do marido e af vai ele, tau, tau, até casa do padre. Chega-lhe a
porta, ela bate nela e o senhor padre vem a porta.

- Quem é?

E ela vai:

- A seu comedor das minhas galinhas, rompedor das minhas fraldinhas, pai de trés
filhas que tenho, o burro que me aqui trouxe e ainda me ha-de tornar a levar e eu ao senhor
abade hei-de voltar a emprestar e nunca mais chame cuco ao meu marido.

E diz o homem:

- Sim senhor mulher, se ele tiver vergonha, nunca mais se mete comigo.

(Maria da Concei¢ao Fortuoso Alves)

Ribeiro do Vale

Nesta aldeia existe o rio Terva de pequeno caudal, e alguns ribeiros que trazem a dgua
da serra do Leiranco para regar as diversas plantacdes, os lameiros e ainda fazer moer os
moinhos. Ainda que o peixe ndo seja abundante, as suas dguas sdo refrescantes e matam a

sede nos dias mais quentes de estio. E por causa da sua importancia que o cantam.

Ai o ribeirinho do Vale

Ai passa por baixo da ponte
Ai por causa das raparigas,
Por causa das raparigas

Muito cal¢ado se rompe.

Ai Ribeiro, ai ribeiro
Ribeirinho sem igual
Es o ribeiro mais lindo

Do Norte de Portugal

Desces da Serra do Leiranco
Serra alta com muita fama
Vens visitar a nossa terra
Vens visitar a nossa terra

E a linda ponte romana

Refrao
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Fazias moer os moinhos

Que estdo na encosta da Serra
Eram eles antigamente

Eram eles antigamente

O sustento desta terra

Refrao

Ai 1a no alto do Leiranco
Estd um lenco a acenar
Esta dizendo viva, viva
Esta dizendo viva, viva

Morra quem nao sabe amar

Refrao (Grupo de cantares)

Moinhos

Houve na aldeia onze moinhos e duas azenhas, destinados a moer o centeio € o milho.
Estavam todos situados ao longo do ribeiro do vale, exceptuando um. Actualmente funcionam
apenas trés, que em breve se vao transformar em pousadas.

Estes moinhos ficam distantes da aldeia, o que suscitava a inveng¢do de algumas
cancOes para ajudar a passar os caminhos que permanecem até hoje como se pode ver a

seguir:

Moleirinha

O moleirinha peneira o pdo
Bem peneirado pela peneira

O meu amor € um trigo

Ele é moido na pedra alveira.
O meu amor é moleiro

Traz a cara enfarinhada

Se os beijos sabem a pao, o ai!

Nao quero comer mais nada.

Nao hd pao como o centeio
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Nem carne p’ra do carneiro
Nem vinho como o maduro

O ai, nem amor como o primeiro.

O rodizio anda, anda

Toda a noite de redor

Eu ndo ando nem desando, 6 ai
Sou leal a0 meu amor.

(Alice Barros do Couto)

Eu estava na peneira

Eu estava na peneira
Eu estava a peneirar
Eu estava de namoro

Eu estava a namorar

Minha mie mandou-me a fonte
Com uns sapatos de papel
Eu quebrei a cantarinha

A falar com o Manel

Refrao

O vento veio sacudiu a cabeleira
Levantou a saia dela

No balan¢o da peneira

Refrao

O minha mae deixe, deixe

O minha mae deixe-me ir

Vou a feira do fumeiro

Eu vou e torno a vir

Refrao (Grupo de cantares)
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As fontes de mergulho

Para além dos rios e dos ribeiros que matam a sede as plantas e aos animais, existiam
diversas fontes onde as mulheres iam mergulhar os cantaros e traze-los cheio de dgua para
casa. Estas idas a fonte provocaram muitos namoros e até casamentos aos seus

frequentadores, o que tornou imortal a importancia destas fontes.

Figura 9 —Fonte de mergulho

Se te queres casar

Se te queres casar

Anda meu amor a fonte comigo

Eu peco ao senhor p’ra casar comigo
Veras se é ou nao

Verdade o que eu digo

Vamos pelos campos fora
Para a Senhora da Hora
Hoje sem bailar ndo ficas
Antes que a lua desponte
Vamos beber dgua a fonte
A fonte das sete bicas

As sete bicas da fonte

Refrao

Havemos de ter pequenos

Cheios de vida e morenos
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Como o Sol no horizonte
Lindos como tu Anita

Tao lindos como tu ficas
Quando vais comigo a fonte
A fonte das sete bicas

As sete bicas da fonte

Refrio

Casarei na tua igreja

Pré povo nio ter inveja
Da minha linda mulher
Mesmo depois de casados
Iremos agradecer

A fonte dos namorados

A fonte das sete bicas

As sete bicas da fonte

Refrao

Olha o cheiro que a rosa tem

Al, ai, ai, ai
Olha o cheiro que a rosa tem
Al, ai, ai, ai

Chega a janela donzela meu bem

Rosa que estds na roseira
Deixa-te estar em botao
Que a rosa depois de aberta

Perde toda a estimagéo
Refrio

A silva que me prendeu
Saiu daquela janela
Nunca a silva me prendeu

Do modo que foi aquela

Refrao

(Grupo de cantares)
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Tanta silva, tanta silva
Tanta silva, tanta amora
Tanta menina bonita

E o meu pai sem uma nora

Refrao

Maleitas de amor

Nao vés a noite ao fraguedo,
Que andam 14 lobos, além na serra
Eu tenho muito mais medo,

Aos papos-secos que andam na Guerra.

Maleitas de amor, quem € que as nio tem

Dizem os doutores, que até fazem bem.

Além do mar anda na guerra
O ai, eu bem ouco dar tiros,
Eu bem ougo combater

O ai, os meus ais com 0s teus suspiros.
Refrao

O meu amor de t3o longe
O ai, retira-te € vem-me ver,
As cartas que me confortam,

O ai, bem sabes que nio sei ler.
Refrao

Eu hei-de subir ao alto,

O ai, que eu do alto vejo bem,
Quero ver se 0 meu amor, 0 ai,
Conversa com mais alguém.

Refrao

Se beijinhos espigassem,

Como espiga o alecrim,

(Grupo de cantares)
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A cara das raparigas, 6 ai

Era um belo jardim.

Refrio (Grupo de cantares)

Eu por ti suspiro

Eu por ti suspiro
Eu por ti dou ais
Eu por ti amor

Ja nao choro mais

Ja que me deste a péra
Da-me também a navalha,
Tu bem sabes que eu ndo como

Péra sem ser debulhada.
Refrao

O meu amor enraivou-se
De enraivado foi as moras
Anda cd meu enraivado

Que isso dura poucas horas
Refrao

Anda amor, andamos ambos
Ja que outra vida ndo temos
Anda a morte pelo mundo
Cedo nos apartaremos

Refrao (Grupo de cantares)

O Ana, 6 linda Ana

Esta noite a meia-noite,
A, ouvi cantar e parei,
O Ana, 6 linda Ana,

A, ouvi cantar e parei.



A moda era tdo linda,
Ai, quem a cantava ndo sei,
O Ana, O linda Ana,

Ai, quem a cantava ndo sei

Era a filha da rainha,
Ai, 14 no palécio do rei,
O Ana, O linda Ana,

Ai, 14 no paldcio do rei.

Pedrinhas da calcada,
Al, levantai-vos e dizei,
O Ana 6 linda Ana

Al, levantai-vos e dizei.

Quem vos passeia de noite,
Ai, que eu de dia bem sei,
O Ana 6 linda Ana

Ai, que eu de dia bem sei.

Esta noite sonhei eu,

Al, e a outra sonhada a tinha,

O Ana 6 linda Ana

Al, e a outra sonhada a tinha.

Que estava na tua cama,
Al, acordei estava na minha
O Ana 6 linda Ana

Al, acordei estava na minha.

Dava-te o meu coracio,
Ai, se o pudesse arrancar,
O Ana 6 linda Ana

Ai, se o pudesse arrancar,

Arrancando-o sei que morro,

Ai, morto nio te posso amar,

O Ana 6 linda Ana

Ai, morto nao te posso amar.

(Grupo de cantares)
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O Forno do povo ou Forno Comunitario

Este forno, pelo tipo de construcdo e pela sua localizacdo, deve ter sido construido ha
bastantes anos. Ainda que mantenha a sua estrutura primitiva, ao longo dos tempos sofreu
algumas alteracOes de pormenor, como a substituicdo da cobertura de colmo em telha, a fim
de terminar com os incéndios frequentes.

O forno propriamente dito tem uma constru¢do abobadada com uma porta lateral, onde
se coze o pao, os folares, etc., sendo apoiado por um tendal destinado a preparar a massa
acabada de chegar de casa num cestos de vime, sendo esta trabalhada e dividida em pequenas
porcdes, que conforme o tamanho serdo apelidadas de pao ou de bolas.

Como estes fornos nao contém nenhum termostato, tem de se contar com a habilidade
do forneiro e com a ajuda de Deus.

Depois de observar determinados sinais na pedra, indicadora da temperatura, com uma
pa feita de madeira, coloca-se a massa dos paes, um a um, dentro do forno de uma forma
sucessiva e proxima, sem a deixar tocar nas brasas que se encontram a entrada da pequena
porta do forno.

Mas como referi anteriormente, isto ndo basta e a intervencdo divina € essencial, por
isso, as mulheres que preparam a massa, invocam os santos da sua devog¢do para que a

empreitada seja bem sucedida. Assim, proclamam as seguintes rezas:

Quando o pdo estd na masseira:

Nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo. Amem

Sdo Vicente te acrescente, sdo Jodo te faga pdo. Pelo poder de Deus e da Virgem
Maria, um pai-nosso € uma ave-maria.

(Alice Barros do Couto)
Quando se acaba de colocar todos os pdes dentro do forno, diz-se: “cresca o pao no

forno e fora do forno e a graga de Deus pelo mundo todo. Pai-nosso e ave-maria.” (Alice Barros

do Couto)
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Actividades Economicas

As sucessivas geracOes residentes sempre viveram da agricultura e da pastoricia. A
agricultura € feita a base da cultura do centeio, do milho, das batatas, do vinho, de algumas
espécies de feijdo, couves e outras leguminosas, para a alimentacdo caseira.

Os terrenos, que se estendem ao longo do vale, sdo ricos e proficuos, retribuindo ao
homem todo o trabalho que tem para o cultivar. Como podemos ler na cancdo que se segue,

Sapidos, terra barrosa, é conhecida pelos seus produtos agricolas, tdo saborosos.

Barroso

Barroso as tuas terras dao,

Dao batatas e pao, tio saborosos.

Minha terra € Sapidos

Eu doutra terra ndo sou,
S6 dela ndo tem saudades
Quem por 14 nunca passou.
Barroso as tuas terras dao,

Dao batatas e pdo, tdo saborosos.
Refrao

Ha no lugar do Cruzeiro
Duas pedrinhas de assento,
Uma é de namorar

Outra de passar o tempo.
Refrao

A aldeia de Sapiaos

E bonita e tem graca,

Tem um chafariz ao meio
D4 de beber a quem passa.

Refrao

A aldeia de Sapiaos
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A beira da estrada fica,
E a aldeia mais bonita

Do concelho de Boticas.

Refrao

O concelho de Boticas
C4 no norte é o primeiro,
Tem o vinho dos mortos
Boa carne e fumeiro.

Refrao (Alice Barros do Couto)

As segadas do centeio eram um momento de muito trabalho em que os trabalhadores
trabalhavam de sol a sol para ganharem a jeira. Para enganarem o corpo e entreterem a mente,

cantavam e riam-se a fim de tornar o trabalho menos arduo.

Rosinha do meio

O Rosinha, 6 Rosinha do meio,
Vem comigo malhar o centeio.
O centeio, o centeio € cevada,

O Rosinha minha namorada.

Minha namorada, teu amor sou eu

Nao me vou embora sem um beijo teu.

O Rosinha, 6 Rosinha trigueira,
Es a moca mais linda da eira.
L4 na eira malhando a cevada,

O Rosinha ficas mais corada.

Ficas mais corada, teu amor sou eu

Nao me vou embora sem um beijo teu.

O Rosinha, Rosinha te digo,
Qualquer dia vou casar contigo.
Nesse dia tu ndo vais a eira,

O Rosinha minha feiticeira.
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Minha feiticeira, teu amor sou eu

Nao me vou embora sem um beijo teu.

O Rosinha, 6 Rosinha ceifeira,
Vou contigo trabalhar na eira.
L4 na eira contigo a meu lado,

O Rosinha estou mais descansado.

Estou mais descansado, teu amor sou eu
Nao me vou embora sem um beijo teu.

(Grupo de cantares)

Tigueirinha

O trigueira, 6 trigueirinha
Quem te pds assim trigueira
Foi o andar a tardinha, 6 ai

A conhar o pio na eira.

Malhador que andas na eira
Malha o centeio bem
N3o olhes para o caminho, 6 ai

Que a merenda ja 14 vem

Nao hd pao como o centeio
Até no cheirar € doce
Nem amor como o primeiro, 6 ai

Se variado nao fosse.

Chamaste-me trigueirinha
Isso é do p6 da eira
Has-de-me ver ao domingo, 6 ai

Como a rosa na roseira

Rosa que estas na roseira
Deixa-te estar em botao

Que a rosa depois de aberta, 6 ai
Perde toda a estimacdo.

(Alice Barros do Couto)
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Final dos trabalhos das ceifas

A entrada desta rua
Ja me quiseram bater
Eu meti a médo ao bolso

Ou retirar ou morrer.

Siga a malta, siga a malta
Siga a malta, trema a terra,
Venha 14 o que vier

Esta malta ndo arreda.

Esta malta ndo arreda
Nem espera de arredar.
Venha 14 outra mais forte

Que a faca retirar.

Eu hei-de ser o primeiro
Que hei-de subir a escaleira
Para dar as boas festas

A senhora cozinheira.

O senhora cozinheira
Saia fora e venha ver
Venha ver o seu ranchinho

Venha-lhes dar de beber.

O senhora cozinheira

O seu caldo cheira bem,
Dé-me uma malguinha dele
Por alma de quem 14 tem.

(Alice Barros do Couto)

Nas Romarias

Nas romarias
Ha dangas e hd cantigas,
Ha também muita alegria

Para animar as raparigas
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As romarias que lindas sao
Onde as Marias todas la vao
Nas romarias nio ha tristezas

Porque as Marias sao portuguesas

- O ai Maria

S6 tu és o meu amor
Eu vou logo a romaria
E trago-te uma flor

- O ai Manel

Uma flor ndo quero nao
Quero s6 o teu amor

Da raiz do coragéo

Refrao

-Oai Maria,

Maria meu ai Jesus

O dia que te ndo vejo
Nem a candeia da luz

- O ai Manel,

Meu pucarinho de cheiro
Andam tantas a porfia

Quem te levara primeiro

Refrao (Grupo de cantares)

Saia velhinha

A minha saia velhinha,
Toda rotinha de andar a bailar,
Agora tenho uma nova

Feita na moda para estriar.

Ai ndo olhes para mim (ai néo olhes)
A1 ndo olhes tanto, tanto (tanto, tanto)
Ai ndo olhe para mim (Ai ndo olhes)
Que eu ndo sou o teu encanto (teu encanto)
Refrao
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Ai ndo olhes para mim (ai ndo olhes)

Ai ndo olhes por favor (por favor)

Ai ndo olhe para mim (ai ndo olhes)

Que eu nao sou o teu amor (teu amor)

Refrao

A saia que traz vestida (traz vestida)

E bonita e bem feita (e bem feita)

Nao é curta nem comprida (nem comprida)

Nao € larga nem estreita (nem estreita)

Refrao (Grupo de cantares)
Transmontana

Sou transmontana, e toda ufana em ser daqui,
Terra tdo linda ndo vi ainda ou nunca vi,
O Tréas-os-Montes mas tuas fontes quero beber,

E no teu sol lindo a rebole quero aquecer

O Tras-os-Montes terra linda abencoada,

Que trago sempre gravada dentro do meu coracao
Terra formosa desta patria tiao ditosa

Quem és tu Sapiaos igual

Es o rincao mais belo de Portugal

A tua gente que ama e sente como ninguém
Sabe cantar, sabe lutar porque alma tem
Gente que reza sem tristeza na ardua vida

Na dura serra cavando a terra 14 ganha a vida

Refrao

(Alice Barros do Couto)

La vem a Lua

La vem a lua,
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La vem, la vem
Atras da serra
Que graca tem
Vem dar abracos
Vem dar beijinhos
Fazer carinhos

A quem quer bem

O lua vai-te deitar
A cama da minha namorada
Da-lhe beijinhos por mim

Se ela estiver acordada

Refrao

Anda o sol atras da lua,
A lua atrés do luar

Meu amor atrds de mim

Eu ndo lhe quero falar

Refrio

O luar da meia-noite

Tu és 0 meu inimigo

Estou a porta de quem amo

Nao posso entrar contigo

Refrao

Minha mae, case-me cedo
Enquanto sou rapariga
Que o milho sachado tarde

Nem da cana nem d4 espiga

Refrao

A espiga do milho rei
A minha mio veio ter
P’ra beijar o meu amor
O que eu gosto de fazer

(Grupo de cantares)
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Dois tristes pastores

Dois tristes pastores resolveram fazer o casamento, entdo, no dia do casamento, o
pastor tinha as ovelhas no monte e quando chegou a noite disse p’ra noiva:

- Eu agora tenho de ir ao monte, tenho de ir p’ro pé das ovelhas p’ras cancelas.

E ela disse:

- E entdo quem € que vai dormir comigo?

Diz ele:

- Nao te preocupes, um senhor qualquer.

O marido foi p’ro monte, ela ficou em casa, preparou-se e veio-se por a porta, a
espera do senhor qualquer. Passou um e ela:

- Boa noite, o senhor quem é?

- Eu sou o Anténio.

- Ah, ndo € do senhor que estou a espera.

Vem outro...

- O senhor quem é?

- Sou o Joaquim.

- Ah, ndo é de si que estou a espera.

Vem outro.

- O senhor quem é?

- Que lhe interessa? Eu sou um senhor qualquer.

- Ah, é de si mesmo que estou a espera, entre, entre. Ele entrou, entretanto ja
estava p’ra deitar na cama e chega o noivo:

- Que é que este gajo esta aqui a fazer?

- Este é um senhor qualquer, ndo disseste que vinha um senhor qualquer dormir
comigo? Eu estava ali na escada, o senhor chegou e mandei-o entrar.

- Ai foi? Ah meu malandro, ponha-se aqui as minhas costas!

Agarra nele as costas...

- O senhor donde é?

- Eu sou ali de Cervos.

Entdo o gajo:

- Ponha-se aqui as costas.

O gajo, tau, tau, tau, com ele as costas chegou a Mae de Agua e diz-lhe:

- Olhe, por esta trouxe-o aqui, mas na préxima ainda o levo mais longe.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

O pastor e a vinha

Um pastor ia a passar perto de uma vinha, olhou p’ra dentro, viu umas uvas

madurinhas, saltou p’ra cima do muro e disse assim:
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- Prepara-te vinha que af vai o lagar.

Mas o dono da vinha estava de dentro, quando o pastor saltou p’ra dentro da
vinha, o dono da vinha salta-lhe com um pau nas costas e diz assim:

- Prepara-te lagar que af vai a trave!

(Manuel Romao Carvalho Gongalves)

Provérbios e adagios populares (paremeologia)

Quem tem rabo nao se assenta. (Manuel Gongalves)

Agua mole em pedra dura, tanto d4 até que fura. (Manuel Gongalves)

Quem em Maio nio merenda, aos finados se encomenda. (Maria Alves)

Guarda pao p’ra Maio e lenha p’ra Abril, o que ndo veio ha-de vir. (Maria Alves)
O mal e o bem a cara vem. (Manuel Gongalves)

Quando ndo ha vento, ndo hd bom tempo. (Manuel Gongalves)

Cu de mulher e nariz de cao, nunca souberam quando é Verao. (Manuel Gongalves)
A mulher e a sardinha, quer-se a mais pequenina. (Manuel Gongalves)

Passou por ali como cao por vinha vindimada. (Manuel Gongalves)

Dos Santos ao Natal, Inverno crual. (Manuel Gongalves)

Em Janeiro, um na corte e outro no fumeiro. (Manuel Gongalves)

Janeiro fora uma hora, quem bem contar, hora e meia hi-de achar. (Manuel

Gongalves)
Em Janeiro cada suco seu rigueiro, ou mata a mae ao soalheiro. (Manuel Gongalves)
Margo iguarco, os dias com as noites as messes com os marcos. (Manuel Gongalves)
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Ramos molhados, carros carregados. (Manuel Gongalves)

Péascoa enxuta, ano de muita fruta. (Manuel Gongalves)

Pé4scoa em Marco, ou muita fome ou muito mortasso. (Manuel Gongalves)

As trovoadas de Abril, metem os porcos no covil. (Manuel Gongalves)

Junho, foicinho em punho. (Manuel Gongalves)

Em Agosto toda a fruta tem gosto. (Manuel Gongalves)

Quando em Marg¢o ardem os matos, em Maio nadam os barcos. (Manuel Gongalves)

A palavra fora da boca é como pedra fora da mado. (Maria Alves)

N3ao digas mal do teu vizinho porque o teu mal vem pelo caminho. (Maria Alves)

Eu venho pedir vocé tem de dar para esta criangca que quer falar. (Maria Alves)

Saco vazio ndo se segura em pé. (Manuel Gongalves)

Neve de Fevereiro derrete-a uma velha com um peido. (Manuel Gongalves)

Quem faz da curva meta ndao chega a meta. (Manuel Gongalves)

Mal vai Portugal se ndo tem trés cheias antes do natal. (Manuel Gongalves)

O dinheiro ganha-o um burro, o problema é sabé-lo gastar. (Manuel Gongalves)

A neve de Marc¢o € dura como o agco. (Manuel Gongalves)
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Historias

O rei e o velho

Era uma vez um rei que andava a passear no jardim, encontrou um velhote a
chorar, ficou muito admirado e perguntou-lhe o que € que ele tinha e o velhote disse:

- Foi o meu avd que me bateu.

O rei viu que o velho era velho e se ainda tinha av6?

- Ainda.

- Entdo eu gostava de ver o teu avo.

La foi, o velhote, levou o rei a presenga do avd. Quando chegou a beira do avd, o
rei diz-lhe:

- Olhe, eu nunca teimo com ninguém, nunca bebi sem comer e nunca me sentei em
pedra fria.

Entdo o rei quis po-lo a prova.

- Entdo vai dar um passeio comigo.

La foram passear, chegou a alturas tantas, diz assim o rei p’ro velho:

- Olhe, vamo-nos sentar aqui um bocadinho que ja estamos cansados.

Havia umas pedras o velhote tirou uma cortica do bolso, pd-la debaixo do cu e 14
se sentou, ja ndo se sentando em pedra fria, seguiram o caminho e diz o rei:

-Vamos beber, ja levo sede.

E o velhote meteu a mdo ao bolso e meteu um bocado de pao que tinha na boca e
comeu enquanto estava a beber. Bem, continuaram o caminho e pararam em cima de uma
ponte e diz o rei para o velho:

- Orrio corre p’ra cima ou p’ra baixo?

- O rio corre p’ra baixo.

Diz o rei:

- Nao num corre, corre p’ra cima. E o velhote diz-lhe:

Corra p’ra baixo, corra p’ra cima, deixem 14 passar o velho que eu nido quero
teimar com ninguém.

(Manuel Romao Carvalho Gongalves)

O mocho e a raposa

No tempo em que os animais falavam...

Era uma vez uma coruja que fez um ninho em cima de uma arvore. Quando j4 tinha
filhos, passou por ali uma raposa que, apercebendo-se que havia filhos 14 em cima, disse
para a coruja:

- Deita-me cd um filho abaixo, que eu tenho muita fome sendo vou af a cima

como-tos todos.
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A coruja com medo pensando que a raposa ia mesmo ld acima, deitou-lhe um
filho abaixo. A raposa comeu-o e foi-se embora toda satisfeita.

No dia seguinte, voltou a passar por ali e voltou a repetir a cena. A coruja com
medo dé-lhe outro filho, a raposa comeu-o, mas a coruja ficou a chorar. Passou por ali o
mocho e vendo a coruja a chorar, perguntou-lhe o que ela tinha. Ela contou-lhe que tinha
sido a raposa que passara por ali e lhe dissera que deita-se o filho abaixo sendo ia 14 cima e
lhos comia todos. O mocho como era mais inteligente disse:

- O maluca, tu ndo vés que ela ndo pode vir c4 em cima, as unhas dela ndo servem
para trepar a arvore, nem os dentes para a cortar.

No dia seguinte a raposa voltou a passar por 14 e vira-se para a coruja e diz-lhe.

- Deita-me cd um filho abaixo sendo vou 14 cima e como-os todos.

Diz-lhe a coruja:

- Os teus dentes ndo cortam a drvore nem as tuas unhas servem para trepar por isso
tu enganaste-me nao te deito mais nenhum a baixo.

A raposa muito zangada diz:

- Quem te ensinou essa histéria, foi o mocho néao foi?
Passados uns dias, o mocho foi convidado para casamento, 14 ia todo engravatado a cavalo
num burro a caminho do casamento. Ao passar num regato de dgua caiu abaixo. A raposa
que andava ali por perto foi ao correr da margem e quando pode deitou-lhe a boca, tumba,
agarrou-o.

- Ai tu andaste a ensinar a coruja para nao me der os filhos, agora vou-te comer a
ti.

O mocho responde-lhe:

- Ndo me comas assim molhado que te dou cabo da barriga. Pde-me ali a secar e
deixa-me secar secadinho e depois comes-me depois de estar seco.

E a raposa foi na conversa, pds-se ao sol, foi-o virando de um lado para o outro,
até que o mocho ficou sequinho. O mocho quando viu que estava seco, disse assim para a
raposa:

- Agora ja me podes comer, ji estou seco, mas antes de me comer vais dizer o
seguinte, mocho comi, letrado dos passarinhos.

No momento que a raposa abriu a boca para dizer, mocho comi, letrado dos
passarinhos o mocho fugiu e a0 mesmo tempo que ia a fugir disse:

- A outro sim mas ndo a mim.

(Manuel Romao Carvalho Gongalves)

A historia do alfaiate e do carpinteiro

O carpinteiro foi fazer um trabalho ao alfaiate, o alfaiate era um grande caloteiro,

nunca lhe pagou. Um dia o carpinteiro diz assim para um amigo:
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- O alfaiate nunca mais me paga o que me deve, ja hd tantos anos que me deve
trinta réis € nunca mais me paga.

Diz-lhe o outro:

- Tu finges que morres e eu vou la falar com ele e ele ou te dd o dinheiro ou tem
que te ir guardar toda a noite na igreja, vamos ver se resulta.

O rapaz foi falar com o outro:

- O p4, olha que o carpinteiro morreu e tu deves-lhe trinta reis, ou lhe pagas ou
vais ter que ir fazer o veldrio toda a noite 14 p’ra igreja do cemitério.

Diz o alfaiate:

- Té bem, eu 14 lhe vou fazer o veldrio que dinheiro ndo tenho.

Bom, o carpinteiro fingiu que morreu, meteram-no no caixao, foram-no 14 por a
igreja. Que faz o alfaiate, leva a madquina, aproveita e vai trabalhar 14 atrds do
confessiondrio. As altas horas da noite, vem um bando de ladrdes, viram a luz na igreja do
cemitério, dirigiram-se para la.

- Ai que local bom, vamos aqui contar o nosso dinheiro.

Despejaram os sacos do dinheiro no meio do chdo e toca de contar para fazer a
divisdo. Enquanto estavam a dividir diz um:

- Tenho aqui esta faca, vou-a experimentar naquele morto para ver se corta bem ou
ndo corta.

O carpinteiro que estava deitado no caixdo quando viu a ladrdo a vir, levanta-se
muito depressa e diz:

- Levantai-vos defuntos!

E o outro que estava atrds do confessiondrio atira com a maquina por ali abaixo.

- Ai vamos todos juntos!

Foi uma barulheira desgracada e os ladrdes, cada um fugiu para seu lado, ora toca
de correr. Chegaram a um certo lugar:

- Nao, era tanto dinheiro, nés vamos voltar para trds e vamos 14 buscar o nosso
dinheiro, que nés ndo vamos ter medo dos mortos.

Vieram para tras e diz um:

- Nao p4, vai 14 tu sozinho, vai 14 espreitar, logo vés se sdo muitos ou poucos.

Vai um que era mais resoluto e chegou a porta da igreja, os outros dividiram o
dinheiro e continuava o carpinteiro para o alfaiate:

- Da-me os meus trinta reis, da-me os meus trinta reis.

Diz o ladrdo para os outros:

- O rapazes, nem pensar de entrar 14 dentro, porque eles sdo tantos que nem
chegam trinta reis p’ra cada um.

E assim ficaram o carpinteiro e o alfaiate cheios de dinheiro p’ro resto da vida.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)
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Gracas a Deus

Uma vez, um rapaz casou-se e foi viver para outra aldeia para casa dos sogros sé
que ndo conhecia os costumes. O sogro tinha por habito, comer muito depressa a refei¢do e
quando acabava de comer dizia sempre assim:

- Gragas a Deus para sempre, ja comi eu e toda a minha gente.

As pessoas tinham vergonha e claro, paravam de comer, ndo comiam mais, que € o
que ele queria, para poupar. Atdo o rapaz que tinha casado, o genro, estava a ficar muito
magrinho e encontrou o irmdo que lhe disse:

- O p4, entdo o que é que se passa? Estds tdo magrinho, tu ndo estas feliz com o
casamento? Dds-te mal com a tua mulher?

- Olha, ndo. Nio irmio, eu até sou feliz com a minha mulher, mas olha, ha um
habito em casa do meu sogro, que ele come tudo muito depressa e depois acaba de comer e
diz sempre isto e a gente tem vergonha e ndo come mais, eu como devagar e costumo-me
servir pouco de cada vez e o que se passa € isto.

Diz o irméo:

- Olha, entdo vamos fazer assim, um dia tu vais-me convidar p’ra 14 ir a casa do
teu sogro.

E assim foi, o irmdo 14 convidou e o outro foi 14 jantar a casa, entdo estavam 14 a
comer, como sempre ld comeca o sogro:

- Gragas a Deus para sempre ja comi eu e toda a minha gente.

E o outro irmdo que era mais esperto, ja levava a licdo estudada e entdo diz:

- Come irmdo, que ele ja comeu e nés ainda ndo.

E daf para a frente eles ficaram a comer, o sogro levantou-se e foi-se embora. O
certo € que daf para a frente p’ra frente, alterou-se o costume 14 daquela casa e entdo o
rapaz dali p’ra frente ja comeu e engordou.

(Maria dos Anjos Santos)

Os botoes da carcela

Era um garoto que chegou ao pé de uma tia e perguntou-lhe:

- O tia, porque é que a carcela da minha calca tem trés botdes e a do meu pai tem
cinco?

- O meu filho, porque tu prora és pequenino, tens uma pilinha pequenina, o teu pai,
ja € adulto, tem uma pilinha maior.

- O c’o carago, entdo a do Sr. Abade é que hi-de ser gigante.

- Entdo porque?

- Entdo ele tem botdes do pescogo até aos pés!

(Catarina do Couto)
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O Boi Galhardo

Era uma vez uma senhora que corneava o marido e entdo tinha o quarto a beira da
corte do gado, s6 que noutro tempo, as pessoas eram pobres, em vez de as casas serem
feitas em pedra, eram divididas s6 com madeira.

Entao, resolveu fazer um buraco na madeira e de noite deitava-se junto da corte,
virada p’ra madeira e o amante ia e fazia o servico com ela. Ela punha-se a imprar e o
marido deu conta e disse:

- Entdo o que € que tu estas a imprar?

Diz:

- Home, tenho aqui uma frida ao pé do rabo, é o boi Galhardo que m’a estd a
lamber.

Bom, passado tempo, o marido nasceu-lhe uma espinha ao lado do rabo e naquela
noite ele disse pra mulher:

- Bem, hoje vou-me deitar do lado da parede da madeira, porque me nasceu aqui
uma espinha a ber se o boi ma lembe pra me curar mais depressa.

S6 que a mulher ndo teve tempo de avisar o amante. O amante chegou de noite,

pensou que era a mulher e tentou trabalhar. S6 que o marido encontrou aquilo duro e diz-

lhe:
- Fasta 14 boi Galhardo, entdo a minha mulher lambes-lhe o cu e a mim metes-me o
galho?
(Catarina do Couto)
Adivinhas

Em cima de ti estou e tu comigo trambelicas, eu me estou consolando e tu com o
leite 14 ficas. O que é?
A figueira.

(José Fortuoso Alves)

Empresta-me o teu nica nica p’ra nicar no meu, depois do meu estar nicado, volta a
nicar no teu. O que é?
O fermento.
(José Fortuoso Alves)
O que € que é do tamanho de uma soga, tem dentes como uma loba?
E asilva.

(José Fortuoso Alves)

Juntaram-se dois carecas, completamente carecas, qual dos dois € mais careca?
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O que tem a cabeca maior.

(José Fortuoso Alves)

Somos dois irmaos em casa de diferente condicdo, eu nunca fico sem missa como
fica o meu irmdo, para bailes e banquetes a mim me convidardo, para gostos e temperos
falem 14 com o meu irmao.

O vinho e o vinagre.

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

Alto estd, alto mora, todos o véem ninguém o adora.
O sino

(Maria da Conceicdo Fortuoso Alves)

Em cima de ti estou, em cima de ti me tenho, Deus me perdoe se nao te meto o que
tenho.
O sapato

(Maria da Conceicao Fortuoso Alves)

Peludo por fora, peludo por dentro, alga-se a perna e mete-se-lhe dentro.
A meia

(Maria da Conceicdo Fortuoso Alves)

Eu no campo me criei metidinha em verdes lagos, o que mais chora por mim € o
que me faz em pedacos.
A cebola

(Maria da Concei¢do Fortuoso Alves)
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III PARTE - ASPECTOS ETNOLINGUISTICOS EM
ANTONIO LOURENCO FONTES

4. A vida e obra de Anténio Lourenco Fontes

Para a realizacdo deste trabalho, intitulado O Sagrado no Imagindrio Barrosdo — E em
Padre Anténio Lourenco Fontes — Estudo Etnolinguistico —, achamos pertinente comegar o
estudo do sagrado, falando do Homem que fez a recolha desse sagrado pelas terras de
Barroso.

Anténio Lourenco Fontes, filho de Ana de Jesus de Lourenco e de Jodo Albino
Gongalves Fontes, nasceu na aldeia de Cambezes do Rio, concelho de Montalegre, a 22 de
Fevereiro de 1940.

Em 1950, ingressa no Seminario de Vila Real com o intuito de tirar o curso de
Teologia, que € finalizado em Junho de 1962.

No dia 23 de Junho de 1963 € ordenado padre, na Sé de Vila Real, pelo Bispo Anténio
Valente da Fonseca.

Durante o periodo de 1963 a 1971, € paroco em Meixide, Covelaes, Pitdes e Tourém e,
desde 1971 até hoje, em Vilar de Perdizes, Meixide e Soutelinho da Raia.

Em 1980, obtém a licenciatura em Histéria pela Faculdade de Letras da Universidade
do Porto.

Desde 1983, € o promotor dos congressos internacionais de Medicina Popular em
Vilar de Perdizes, que retnem, anualmente, no inicio do més de Setembro, inimeros
participantes e simples curiosos, onde o popular e o cientifico, assim como o natural e o
sobrenatural, convivem lado a lado.

E também o fundador do Jornal Noticias de Barroso, no qual desempenha a fungio de
director ha mais de vinte anos, tentando incansavelmente evitar o seu desaparecimento e,
ainda, um conferencista muito solicitado em Portugal e na Galiza.

Ultimamente, conjuga todas as actividades referidas com o cargo de empresario, sendo
o responsavel por uma unidade hoteleira, localizada na aldeia de Mourilhe e direccionada para

o turismo rural.
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E autor de vérios trabalhos de recolha e investigacio nas dreas da Etnografia,
Antropologia, Literatura Popular Oral, Arquitectura e Musica, dos quais destacamos o0s
seguintes:

- Usos e Costumes de Barroso, juntamente com Alberto Machado e Barroso da Fonte
(1972);

- Etnografia Transmontana em dois volumes (vol. I — Crengas e tradigoes de Barroso,
1974), (vol. Il — O Comunitarismo de Barroso, 1977);

- Medicina Popular Barrosd — Ensaio de Antropologia Médica, em colaboragdo com
Joao Domingos Sanches (1995);

- Os chds dos Congressos de Vilar de Perdizes (2000);

- Mitos, crenzas e costumes da Raia Seca — A mdxica fronteira Galego-Portuguesa,
com o co-autor José Rodriguez Cruz (2004);

- Misarela — A Ponte do Diabo (2005).

4.1. O Sagrado na obra de Anténio Lourenco Fontes

Convém precisar a defini¢do das palavras Sagrado e Profano. As defini¢cdes abaixo
citadas foram retiradas do Diciondrio da Lingua Portuguesa da Academia das Ciéncias de

Lisboa.
Neste diciondrio pode ler-se que sagrado (2001: 3305)

pode ser adjectivo (Do lat. sacratus, part. pas. do v. sacrare, “consagrar”.) 1. Que
é relativo a um dominio interdito, invioldvel e que suscita a veneracdo por oposi¢do a
profano; que se refere a divindade ou ao seu culto. (...) 2. Que foi objecto de consagracéo.
(...) 3. Diz-se dos sentimentos inspirados pelo que pertence ao dominio do religioso ou do
divino. 4. Que inspira ou deve inspirar profundo respeito, veneragdo absoluta. (...) 5. Que
ndo pode ser infringido ou violado. (...) 6. Que ndo se pode mexer ou tocar. (...) 7. Que ndo
se pode deixar de cumprir ou de respeitar. (...) 8. Que é nobre, sublime. (...). A mesma
palavra pode ainda ser substantivo masculino (do lat. sacratus, part. pas. do v. sacrare,
“consagrar”.) 1. O que € do dominio religioso. # PROFANO 2. Local vedado a

profanagdes. (...)

Por seu lado o profano (Idem: 2972)
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s. (do lat. profanus.) 1. Pessoa que nio pertence a classe eclesidstica ou que é
estranha as coisas da religido. (...) 2. Pessoa que ndo pertence a determinada seita, classe,
associa¢do... (...) 3. Pessoa ndo iniciada nos conhecimentos de uma arte, ciéncia... (...)
profano (2001:2971) - adj. (do lat. profanus.) 1. Rel. Que € estranho as coisas sagradas; que
ndo pertence a religido. (...) 2. Que é contrario ao respeito que é devido a religido, as coisas

sagradas. (...)

Assim, o diciondrio define profano como algo “ndo pertencente a religido”, “que é
estranho as coisas sagradas”; enquanto que sagrado € algo “relativo a um dominio interdito”,
“que se refere a divindade ou ao seu culto”.

No decorrer do século XX, Durkheim, Rudolf Otto, Mircea Eliade e Roger Caillois
trabalharam o conceito de sagrado e, em muitas circunstancias, colocaram-no em oposi¢ao ao

conceito de profano. Durkheim (1996: 19-20), jd em 1912, ressaltava que:

Todas as crengas religiosas conhecidas, sejam simples ou complexas, apresentam um
mesmo cardcter comum: supdem uma classificacdo das coisas, reais ou ideais, que os
homens concebem, em duas classes, em dois géneros opostos, designados geralmente por
dois termos distintos que as palavras sagrado e profano traduzem bastante bem. A divisdo
do mundo em dois dominios que compreendem, um, tudo o que € sagrado, outro, tudo o
que é profano, tal é o traco distintivo do pensamento religioso: as crengas, 0s mitos, 0s
gnomos, as lendas, s@o representagdes ou sistemas de representacdes que exprimem a
natureza das coisas sagradas, as virtudes e os poderes que lhes sdo atribuidos, sua histoéria,

suas relacdes mutuas e com as coisas profanas.

Pela andlise de Durkheim, observa-se ainda que o sagrado é considerado como uma
realidade antropolégica, na medida em que todas as sociedades parecem ter desenvolvido essa
concepgdo. Nessa optica, o sentimento do sagrado teria origem na propria vida social. O que o
homem religioso adora, por meio de sua religido, € a propria sociedade, os seus valores, a sua
visdo de mundo. Assim, hd a tendéncia de remeter para o campo do sagrado, tudo aquilo que
se considera importante para a retratacdo social. Desse modo, para ele, o sentimento e as
atitudes para com o sagrado ndo se aplicariam apenas aos objectos religiosos, mas também a
qualquer outra esfera da vida social, a exemplo das esferas civica, familiar e amorosa.

O préprio Durkheim (Idem: 16) conclui que

a religidlo é uma coisa eminentemente social. As representagdes religiosas sdo

representacdes colectivas que exprimem realidades colectivas; os ritos sdo maneiras de agir
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que s6 surgem no interior de grupos coordenados e se destinam a suscitar, manter ou

refazer alguns estados mentais desses grupos.

Gilberto Safra, referindo-se a Durkheim, destaca que “o sagrado é o traco essencial
dos fendmenos religiosos, trata-se de um sentido que se define pela oposicdo ao profano.”

Sagrado e profano falariam de dois mundos contrarios, em torno dos quais gravita a
vida religiosa. As coisas e seres sagrados, segundo o autor, protegeriam o individuo e a
comunidade das interdi¢des, enquanto os seres e coisas profanas seriam os elementos
submetidos as interdicdes, € sO entrariam em contacto com 0s primeiros através de ritos
prescritos pela crenca que sustenta essa divisdo do mundo. O sagrado seria um anseio de
poténcia, de uma energia que agiria sobre o profano.

Contudo, cabe ainda lembrar que, embora opostos, separados e dissociados, sagrado e

profano nao sao excludentes. Pois como afirma Durkheim (1996: 23-24):

a coisa sagrada €, por exceléncia, aquela que o profano ndo deve e ndo pode impunemente
tocar. Claro que essa interdicdo ndo poderia chegar a ponto de tornar impossivel toda a
comunicagdo entre os dois mundos, pois, se o profano ndo pudesse de maneira nenhuma

entrar em relagdo com o sagrado, este de nada serviria.

Rudolf Otto, no seu livro, publicado em 1917, mostrou um sagrado que superava o seu
reduzido papel de construcdo social, sem as camadas racionalizadas, sem as narrativas
teoldgicas e éticas.

Segundo o autor (1992: 13), “o sagrado €, antes de mais, uma categoria de
interpretacdo e de avaliacdo que, como tal, s6 existe no dominio religioso”. Uma categoria
que contém elementos racionais e irracionais. Para se aproximar do fundamento irracional do
sagrado, opta por outra categoria ou por um termo que se tornou paradigmatico: o numinoso.
Persiste nesta ideia e defende que este seu termo € vdlido e explica o conceito no seu livro

(Idem: 15).

Falo de uma categoria numinosa como uma categoria especial de interpretagdo e
de avaliagdo e, da mesma maneira, de um estado de alma numinoso que se manifesta
quando esta categoria se aplica, isto €, sempre que um objecto se concebe como numinoso.
Esta categoria é absolutamente sui generis; como todo o dado originario e fundamental, é

objecto de ndo defini¢do no sentido estrito da palavra, mas somente de exame.
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O sagrado passa a ser compreendido, entdo, pelo seu cardcter numinoso, inacessivel ao
pensamento racional.

Otto (1992: 19) acrescenta ao numinoso algo mais e chama-o de ‘“sentimento do
estado de criatura, o sentimento da criatura que se abisma no seu proprio nada e desaparece
perante o que estd acima de toda a criatura”. E destaca (Idem, 19): “Uma vez que ndo é
racional, isto €, que ndo pode desenvolver-se por conceitos, ndo podemos indicar o que € a
nao ser observando a reac¢cdo do sentimento particular que o seu contacto em nds provoca’.

Percebe-se, portanto, que é um sentimento primério e que Otto o qualifica como
misterium tremendum, que causa arrepios.

Na reflexao ottoniana, o conceito de numinoso € derivado de numem e significa aquilo
que é proprio dos deuses e nele estd o cerne irracional do sagrado em toda a sua poténcia.
Numen € algo totalmente distinto de qualquer outra experi€éncia. Desta forma, o sagrado
apresenta-se como uma realidade de ordem absolutamente diversa da realidade natural e
caracteriza-se como experiéncia do mysterium tremendum, € como vivéncia de terror perante
o ser ou objecto sagrado. E uma categoria composta de elementos racionais e nio racionais e,

em ambos os casos, € uma categoria a priori, pois (Ibidem, 149):

O sagrado, no sentido completo da palavra, €, portanto, para nés uma categoria
composta. As partes que a compdem sdo, por um lado, os seus sentimentos racionais e, por
outro, os seus elementos irracionais. Considerada em cada uma destas duas partes, ela é
uma categoria puramente a priori. Importa manter esta afirmacdo perante todo o

sensualismo e todo o evolucionismo.

Enquanto Rudolf Otto desenvolvia o conceito do numinoso como cerne irracional do
sagrado em toda a sua poténcia, Mircea Eliade preferiu estudd-lo na sua totalidade. Por esta
razdo Eliade (1995: 25) diz que “a primeira definicdo que pode dar-se ao sagrado, é que ele se
opde ao profano”. Destaca que o homem toma conhecimento do sagrado porque este se
manifesta, se mostra como qualquer coisa de absolutamente diferente do profano, por meio
das hierofanias, no sentido de que algo de sagrado se nos mostra.

Assim, a percep¢ao do sagrado em objectos € diferente daquela que tradicionalmente
se manifesta na realidade ou na ordem natural das coisas. E, embora possam parecer estranhas
ao homem moderno, adquirem significado préprio por meio das hierofanias. Os objectos,

sejam eles pedras, arvores, animais ou minerais, adquirem, por meio das hierofanias,
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caracteristicas que os sacralizam e, por isso, somam, aquelas que lhes sdo naturais, outras — as
sagradas.

Manifestando o sagrado, um objecto qualquer se torna outra coisa, e, contudo,
continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do seu meio cé6smico envolvente. Uma
pedra sagrada nem por isso é menos pedra; aparentemente (com maior exactidao: de um ponto
de vista profano) nada a distingue de todas as demais pedras. Para aqueles a cujos olhos uma
pedra se revela sagrada, a sua realidade imediata transmuda-se numa realidade sobrenatural.

Ressalta que, para o homem moderno, sagrado e profano constituem duas modalidades
de ser no mundo, duas situagdes existenciais assumidas pelo homem ao longo de sua histéria.
Por isso, o sagrado requer um espago sagrado que provém da propria criacdo do mundo e da
busca de um sentido para o universo.

Eliade complementou as suas andlises sobre o sagrado na entrevista autobiogréfica que
concedeu a Claude Henri-Rocquet transcrita por Correia (2002), como resposta a questdo, o

que entende por sagrado, Eliade retorquiu:

Como delimitar o sagrado? E muito dificil. O que me parece inteiramente
impossivel, em todo o caso, é imaginar como o espirito humano poderia funcionar sem a
convicgio de que existe qualquer coisa de irredutivelmente real no mundo. E impossivel
imaginar como a consciéncia poderia aparecer sem conferir uma significacdo aos impulsos
e as experiéncias do homem. A consciéncia de um mundo real e significativo esta
intimamente ligada a descoberta do sagrado. Pela experiéncia do sagrado, o espirito
apreendeu a diferenca entre o que se revela como real, poderoso, rico e significativo, e o
que é desprovido dessas qualidades, a saber, o fluxo cadtico e perigoso das coisas, as suas
apari¢des e os seus desaparecimentos fortuitos e vazios de sentido. Mas € preciso ainda
ingistir sobre este ponto: o sagrado ndo € um estddio na histéria da consciéncia, € um
elemento na estrutura desta consciéncia. Nos graus mais arcaicos de cultura, viver enquanto
ser humano €, em si, um ato religioso, pois a alimentagdo, a vida sexual e o trabalho t€m
um valor sacramental. A experiéncia do sagrado é inerente ao modo de ser do homem no
mundo. Sem a experiéncia do real — e do que nfo o é —, o ser humano nio saberia construir-
se [...] O sagrado ndo implica a crenca em Deus, nos deuses ou em espiritos. E, repito-o, a

experiéncia de uma realidade e a fonte da consciéncia de se existir no mundo.

Portanto, o que se pode verificar € que o sagrado se constitui na expressao da relacdo
constitutiva da consciéncia humana com o mundo que a envolve. O que estd em causa na

no¢ao de sagrado € o préprio enraizamento da consciéncia no interior de um mundo que a
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transcende. Sagrado como “a experiéncia da realidade” que se oferece a consciéncia quando o
homem se descobre como ser no mundo.

Por sua vez, Roger Caillois também parte da tese de que qualquer defini¢ao de religido
implica oposi¢ao entre sagrado e profano e que o homem religioso pode agir sem angtstia ou
temor ou com um sentimento de dependéncia intima que retém, contém e dirige cada um dos
seus impulsos.

Assim, para Caillois (1963: 19):

qualquer concepgdo religiosa do mundo implica a distingdo do sagrado e do profano, opde
ao mundo em que o fiel se entrega livremente as suas ocupacdes, exerce uma actividade
sem consequéncias para a sua salvacdo, um dominio onde o temor e a esperanca o
paralisam alternadamente, onde, como a beira de um precipicio, o minimo desvio no

minimo gesto pode perdé-lo irremediavelmente.

Ainda em relag¢do ao profano e ao sagrado, Caillois (Idem, 22) cita Durkheim quando

este diz que:

“os dois géneros (...) ndo podem aproximar-se e preservar a0 mesmo tempo a sua
natureza prépria”; acrescenta, porém, que ambos sdo “necessdrios ao desenvolvimento da
vida: um como meio onde ela se desdobra, o outro como a fonte inesgotavel que a cria, que

a mantém, que a renova”.

Todavia, também ressalta que € do sagrado que o crente espera todo o socorro e todo o
éxito. O respeito que lhe devota é composto de terror e de confianca. Pouco importa a forma
que ele assume, quer seja uma divindade ou a alma dos mortos, uma divindade difusa ou forca
desconhecida.

Caillois (Ibidem, 22) destaca que, “sob sua forma elementar, o sagrado representa,
pois, acima de tudo, uma energia perigosa, incompreensivel, arduamente, manejavel,
eminentemente eficaz”.

Salienta 0 mesmo autor (Ibidem, 25) que, numa relacao directa,

o dominio do profano apresenta-se como o do uso comum, o dos gestos que ndo exigem
precaugdo alguma e que se conservam dentro da margem, por vezes estreita, deixada ao
homem para exercer sem constrangimento a sua actividade. O mundo do sagrado, ao invés,
aparece como o do perigoso ou do proibido: o individuo ndo pode aproximar-se dele sem

pdr em movimento certas forcas de que nfo € senhor e perante as quais a sua fraqueza se
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sente desarmada. Todavia, sem o seu recurso, ndo hia ambi¢do que se ndo veja voltada ao

fracasso.

Entre os povos antigos, a vida religiosa ndo contemplava essa distin¢do. Sagrado e
profano eram categorias inexistentes. A religido era o centro da vida e todas as demais coisas
eram simplesmente comparadas a ela. O plantio da terra, a reproducido e o entretenimento
eram manifestacoes religiosas, na medida em que se tornavam dddivas aos deuses. Os rituais
misturavam actos sexuais, orgia e dangas, como no festival de Dionisio. Também a danca
sempre foi um acessorio cultural, entre os indios, nas religides africanas, no antigo Egipto e
em indmeros cultos antigos.

Mircea Eliade, historiador das religides, afirma que a danca e a miusica de tambores
eram parte indispensdvel dos cultos antigos. A presenca de sexo, danca e bebida nos cultos
pagdos resulta do pensamento que a diversdo era uma forma adequada de cultura, segundo os
padrdes daquela religido.

A unido entre sagrado e profano era natural num mundo em que os deuses eram
espiritos evoluidos ou espiritos de guerreiros humanos, que portanto apreciavam as coisas
préprias do homem.

As religides que seguem a revelagdo biblica — judaismo e cristianismo — criaram a
distin¢do entre sagrado e profano, ao introduzir a ideia do pecado e o conceito da santidade de
Deus. O profano e o sagrado ndo t€ém espaco na religido destituida da ideia do pecado.

Assim, numa primeira andlise podemos fazer notar que, enquanto o sagrado se define
como associado a religido, ao divino, ao respeito e veneracdo, o profano define-se em relacao
ao sagrado, mais especificamente como oposto ao sagrado.

O sagrado esta relacionado com o divino: um objecto sagrado ndo € um objecto
divino, mas um objecto que permite a ligacdo com o divino. Estando associado a divindade,
reflecte os sentimentos que a prépria divindade evoca: terror e fascinio. A divindade a que o
sagrado permite uma ligacdo € uma for¢ca que tanto vence e ajuda a vencer, como fracassa e
faz fracassar; € um poder que ndo se pode definir, que estd em todo o lado mas que nao se
pode localizar em lado nenhum.

O sagrado ndo existe sozinho: o homem desenvolveu rituais, ceriménias e tradi¢des
que definem os comportamentos a ter e a evitar quando em presenca do sagrado. Essas regras
sdo a religido, que gere o sagrado.

O profano é um assunto mais complicado. Se seguirmos a antinomia, tudo o que nao

estd ligado a religido € profano. Mas, em certas comunidades, o sagrado estd presente em todo
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o lado: tudo o que faz parte da existéncia é sagrado. Nestes casos, onde o sagrado domina,

onde poderemos encontrar o profano? A resposta € simples, ndo o encontramos.

Padre Fontes ousou fazer a jun¢do do sagrado e do profano e este facto protagonizado

por um padre deu mais valia e chamariz ao Congresso de Medicina Popular, que no ano de

2007, promove o seu XXI encontro.

Foi como que a arte de sacralizar o profano e profanar o sagrado, avivar a cultura

morta — a medicina popular e por no devido lugar a que surgia, dita cientifica, orgulhosa que

ndo queria a sobrevivéncia da mae, a medicina natural. Dai alguma incompreensao e receio

tanto da hierarquia catdlica como da classe médica.

Com o tempo tudo se foi diluindo e aproximando e o facto de se terem elaborado

tantos encontros salientam a importancia e a aceitacdo que estes tiveram por parte da

comunidade, mas ndo por parte do Bispo de Vila Real que colocou muitos entraves, dito pelo

préprio Padre Fontes numa entrevista em 2002-09-23 ao Didrio de Trds-os-Montes:

Pela mistura do sagrado com o profano, do religioso com o mitico, do bruxedo com a Igreja
e um padre nisto parece-lhe confuso, e ha muita pessoa que se confunde. Mas é bom ver e é
preciso desmontar confusdes nao s6 a Igreja mas também as pessoas, para verem onde estd
um charlatdo e ficarem a saber quem € ele ou verem onde pode estar a verdade, para
ficarem a saber. O que se passa nesta data nio é mais que uma descentralizacdo do religioso
pela medicina natural. Assentamos ainda muito no sagrado que nao ¢ virado para nenhuma
entidade especifica. E voltada apenas para a Divindade Maxima que é a fé das pessoas num
Deus criador e potencial humano de toda a gente. Tornou-se numa atrac¢do nacional pelo
facto de ndo haver quem pegue neste tema por receio de mexer com coisas do oculto, medo
da vinganca dos deménios, dos espiritos e dos bruxos e videntes, das ameagas que essas
pessoas podem fazer quando ndo sdo tratadas com delicadeza e humanismo. (...) Eu ndo
acredito em bruxas, nem em feiticos, nem sequer no diabo. Nao se pode ser padre numa
regido cheia de miséria e injustica e ficar a olhar para o lado. E por isso que as gentes do
Barroso nunca abandonaram o seu paganismo fundamental. O paganismo dava-lhes curas,
mezinhas, vida comunitdria, assisténcia na desgraca. E a igreja veio para aqui falar de
catedra, nunca entendeu estas gentes. Por isso nunca conseguiu fazé-las deixar de acreditar
em bruxas e fantasmas. Eu farto-me de disser as pessoas que essas coisas ndo existem,
estdo dentro de nds, e até ja me tornei o conselheiro de muita gente que pensa que sou

bruxo.

Padre Fontes gosta de servir e de ser para os outros uma extensao, um elo e um sinal

de Deus. Gosta de gerar comunhdo numa utilidade ritualizada em cada gesto, em cada

palavra.
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Ao realizar "a queimada" esbatem-se as ténues fronteiras entre sagrado e profano,

como afirma no seu site (www.padrefontes.com)

O que ¢ tido como sagrado é muitas vezes metido entre paredes e lugares sagrados, como é
o caso de igrejas, capelas ou santudrios, mas o sagrado passa para fora desses espacos.
Existe sagrado misturado com o profano, que € o sagrado da rua, dos cafés do trabalho, e

que vai com o homem e a onde estd o homem estd Deus.

Ainda segundo o mesmo investigador, no Barroso, “para cada perigo hd uma reza,
para cada mal uma oracao” (Fonte e Fontes 2005 a: 96).

O povo barrosdo é extremamente religioso como se pode verificar pela quantidade de
oragdes, rezas e benzeduras que utiliza, desde o levantar ao deitar, para multiplos fins, o que
faz com que estabeleca uma ligacdo muito estreita entre a religido, a crendice e a supersticao
populares, a semelhanca do que tinha analisado o etnélogo francés Marcel Mauss (1872 —
1950), descrevendo-o em 1924 no Ensaio sobre a Dddiva.

O dom possui trés momentos sem os quais ndo se caracterizaria: dar, receber e
retribuir. Rejeitar qualquer um destes itens, que sdo obrigatdrios, é falta grave e “equivale a
declarar guerra; € recusar alianca e a comunhdo”. (Mauss 1988: 69). O dom € um sistema de
troca, entre duas pessoas fisicas ou ndo, que se concretiza em trés momentos: uma doagao,
uma aceitacdo e uma retribuicdo de algo. O devoto recebe uma graga solicitada — doagado e
aceitagdo — e cumpre uma promessa — retribuicao.

O cumprimento da promessa e os sacrificios indicam de certa forma a importancia do
dom recebido; nas grandes cerimdnias, missas, tercos e procissoes, estas oferendas feitas em
grupos sao oficializadas por um chefe, o sacerdote. As dadivas ofertadas sdo igualmente de
ordem econdmica, como esmolas em espécie, animais, roupas, mas também com valores ndo
monetarios, como preces, ex-votos e sacrificios diversos.

Mauss, observou o costume de dar presentes aos espiritos, pois estes, embora mais
faceis de serem apaziguados, t€ém mais poder do que os homens, possuem maior

probabilidade de causar danos pela néo retribuicdo do dom da vida e da natureza concedidos:

Um dos primeiros grupos de seres com os quais os homens tiveram de contactar, e que por
definicdo estavam ld para contactar com eles, eram antes de mais os espiritos dos mortos e
dos deuses. Com efeito, sdo eles os verdadeiros proprietdrios das coisas e dos bens do
mundo. Era com eles é que era mais necessdrio trocar e mais perigoso ndo trocar. Mas,

inversamente, era com eles é que era mais fdcil e mais seguro trocar (Mauss 1988: 71).
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No Barroso, ao acender uma vela, para venerar um santo nas suas representacdes
materiais — medalhas, imagens, estandartes —, o fiel homem barrosdo estd também praticando
o dom, pois, ao venerar o santo padroeiro (cada pardquia tem o seu santo de adoracdo, ao qual
se atribui determinado poder), estd pedindo ou agradecendo algo, que pode ser o inicio ou o
fim do circulo do dom. Quando estd simplesmente prestando homenagem, estd justamente
reconhecendo algo do santo: a santidade, a disposi¢do em atendé-lo.

Assim, na promessa, caso o pedido seja atendido, ha o primeiro momento do dom;
quem doa € o santo que ouviu o pedido; num segundo momento, a graca recebida revela-se
numa espécie de hierofania para este fiel, quase sempre bem materializada na resolugao de
um problema que gerou o pedido; em seguida, o fiel paga a promessa e assim o circulo do
dom fica completo com a retribuicao — contra-dddiva.

Podemos ainda encontrar um nimero elevado de rezas, algumas com variantes e
acompanhadas de certos rituais, que vao passando de pais para filhos, para se curar o «ar»,
«Ccoxo», «eripsela», «engaranho», «farfanho», «espinhela, vaso caido ou ventre caido», para
se curar «um brago, mao, pernas ou pé abertos»; oracdes aplicadas em situacdes especificas:
«Responso a Santo Anténio» aquando do desaparecimento de algum animal da vezeira ou da
sua doenga, «responso para nos defender de todos os perigos, «Oragdo para rezar apds ter
amassado o pao», «Oragdo para depois de meter o pao ao forno», «Orac¢do exclusiva para que
os animais sejam protegidos da boca dos lobos», «Oracdo a Santa Barbara para afastar as
trovoadas», «Orag¢do para rezar todos os dias ao deitar e levantar, reza usada no «oferecimento
da mesa depois da ceia», «Salve Rainha a Nossa Senhora», «ave-marias pelas almas do
Purgatoério e outras intencdes, incluindo as Trindades», «cortar a névoa e 0 mau ar», «rezas
e seus diversos usos» - “Ao levantar da cama”, “Ao fazer o sinal da cruz”, “Ao cantar o galo”,
“Ao ver a luz do dia”, “Quando se tem medo”, “Ao sair de casa”, “Ao toque do sino para a
missa”, “Ao ver a igreja, ou ao passar por ela”’, “Ao ver a cruz”, “Ao entrar na igreja”’, “Ao
tomar a dgua benta”, “Ao ajoelhar”, “A confissao, diz-se a confissdo da Senhora”, “Ao tocar a
Santos”, “Na comunhdo”, “Ao ir 2 igreja”, “A saida da igreja”, “Ao deitar”; «Responsos pelas
almas», «Responsos contra cdes danados», «Responsos para defesa de vdarios perigos»,
«Coisas perdidas», «Responso da ovelha ladrona».

De referir, ainda, que as crengas € as supersticoes, nas quais O povo emprega
determinados dizeres, alimentam o imagindrio popular, assumindo particular relevo o «culto
dos ventos e dos astros», «a cruz de Cristo», «o eclipse», «o Diabo», «os Santos», «as

promessas», «0s objectos piedosos», «as bruxas», as «sombras daninhas» e «amuletos»,
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«medicina popular», «o pao», «o culto do lume», «o culto das fontes», «o culto das arvores»,
«o culto dos animais», 0 mar associado a espacos altivos, para poder ser visto pelos pastores,
como € o caso das serras do Larouco e Ger€s, a «lobagueira ou lobega», e o «lobado».
Ultimando, desde os tempos mais primitivos que as rezas, 0s agouros € as supersticoes
povoam a vida do homem tradicional de Barroso e perduram até aos nossos dias,
principalmente nas geracdes mais i1dosas, servindo-lhes como sustentidculo nas situagdes em

que a ciéncia ndo lhes consegue fornecer uma explicacao satisfatdria ou favoravel.

Com satide ou sem ela, na juventude e na velhice, nas horas boas ou mds, sempre se invoca
uma prece, um formuldrio que se aprendeu no berco, uma reza que se decorou por forca da
tradicdo. (...) E embora muitas reconhecam que a razdo deve prevalecer sobre o instinto, na

prética todas se deixam convencer do contrario (Fontes e Fonte 2005 a: 118).

Ainda na obra de Padre Fontes, podemos encontrar outras alusdes a forma como os

barrosdes tentam curar as suas doencas, sabendo que a

Medicina é aquilo que nos cura, o que previne a nossa saude. Popular € tudo o que € a base
do ndo cientifico, do ndo erudito, do tradicional, do caseiro, do amadoristico, da natureza

(Pinto 2001: 201).

Definicdo idéntica estd patente na obra Medicina Popular — Ensaio de Antropologia
Médica (Fontes e Sanches 1999: 20): “conjunto de conhecimentos e crengas criados pelo
povo, quer dizer, pelos profanos ndo profissionais, € que se opde ao discurso erudito.” Nesta
obra, os Autores centram a sua aten¢do nos males bioldgicos e psicoldgicos, bem como nas
suas curas, no sobrenatural e nos fendmenos paranormais, referindo: “Negligenciou-se muito
tempo o poder do psiquico e do social. Muitas curas se devem a estas duas dimensdes, vividas
de uma forma particular pelos Barrosdes” (Idem, 151).

De facto, a regiao de Barroso € propicia a criacao de variadissimas ervas e plantas, que
sao muito aproveitadas para fins medicinais e o Pe. Fontes decidiu reunir no livro intitulado
Os chds dos Congressos de Vilar de Perdizes (2004 b: 15-97), onde regista o nome popular
das mais conhecidas e outras informagdes uteis, assim como um cancioneiro barrosdo sobre as
mesmas (Idem, 104-106).

Desta forma acreditamos que nas aldeias da nossa regido, situadas numa zona

montanhosa, longe de tudo e de todos, crentes no sobrenatural, os barrosdes acreditavam que
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as ervas, as oracoes, rezas ou benzeduras, eram também remédio para o tratamento de muitos
problemas que afectavam os nossos antepassados.

Com o passar dos anos perderam um pouco a sua utilizagdo mas, actualmente, ainda
ha quem acredite na forca das benzeduras e oragdes, defumadouros e outros tratamentos para
curarem as suas maleitas. Algumas rezas passavam de pais para filhos, quando nao se sabiam,
recorria-se a dgua benta.

No primeiro caso, muitas vezes eram alteradas com a passagem dos anos e, de regio
para regido, a reza para um determinado mal utilizava versoes diferentes.

Para que ndo se perdesse esta riqueza cultural, o Padre Fontes procedeu a uma recolha
minuciosa destas rezas, as quais passaremos a transcrever com a nomenclatura de unidades
textuais que achamos relevantes para a andlise do 1éxico do Sagrado na obra no Padre Fontes,
mais concretamente no livro Etnografia Transmontana — Crengas e tradi¢bes de Barroso
volume. |

Um dos males mais temidos era o mau-olhado. Dizia-se que uma pessoa tinha “mau
olhado” quando andasse sonolenta, sem alegria e sem forcas, com dores de cabeca. Este mal
podia ser lancado sobre um pessoa apenas com um olhar, algumas vezes de forma

inconsciente, mas na maior parte das vezes por inveja ou maldade.

Unidade textual n.° 1 — Mau ar (1992 a: 61)

Lua, luar,

Leva a tua formosura,

Deixa a minha criatura,

Que a quero criar. Pela Graga de Deus e da V. Maria,

Padre-nosso, ave-maria.

Para se cortar o mau ar, tem de se levar a crianca ou a pessoa até uma encruzilhada de

quatro caminhos e a pessoa que fizer a reza tem de pronunciar as palavras que se seguem.

Unidade textual n.° 2 - Para cortar o mau ar (1992 a: 63)

Ar de vivos, ar de mortos,

Ar dos corruptos, ar dos excomungados,
Ar do monte e ar da pedra da fonte,

Ar mau de todos os ares,

Vai-te daqui, pras ondas do mar,
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P’ra onde néo possam navegar.

Assim como a erva de Nossa Senhora consagrada,
Assim esta crianca fique si e salva.

Pela graca de Deus e da Virgem Maria.

Padre-nosso, ave-maria.

Quando o dono quer tirar de casa um animal doméstico, ou para levar até ao campo,
ou até a feira, deve deitar-lhe trés vezes sal com a mao direita perto do lombo, comecando

pela cabeca e deve pronunciar-se estas rezas.

Unidade textual n.° 3 — Crengas para o mau olhado (1992 a: 80)

Trés te viram,

Trés te tomaram,

Malditos olhos que para ti olharam.
Quebrados eles sejam, quando te mirarem
Tudo me ensinaram

Que eu nada sabia. P —n., a-m.

Unidade textual n.° 4 — Crencgas para o mau olhado (1992 a: 80)

Sal salgado

Que no mar foste criado,

Sem ser visto nem lembrado,
Corre a ma vista e o mau-olhado,
Arreda as vingangas,

Pelo poder de Deus e do Espirito Santo.

Quando as pessoas tinham problemas de visdo, costumavam dizer que tinham uma
névoa na vista, a qual era necessario cortar recorrendo a alho e loureiro, que eram trincados

pelo orador que, em seguida, bafejava a vista enferma, dizendo:

Unidade textual n.° 5 — Cortar a névoa (1992 a: 63)

St.? Clara, St.? Iria
Por o mundo ia

Com 3 novelinhos de ouro,
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Com um urdia,
Com outro jurdia,
Névoa vai-te daqui,
Alho e loureiro

Vio atras de ti.

Outra doenca que surge por vezes € a espinhela caida. A espinhela, segundo
Guimaraes (2002: 413), “é um pequeno musculo agarrado a coluna que, deslocando-se um
pouco do lugar, diz o povo que caiu a espinhela”. Esta doenga provoca sono no doente, cansa-
se facilmente, vive em perene cansaco e para que este mal seja eliminado € necessario que o
curandeiro siga um ritual muito preciso que consiste em untar o braco do doente com azeite,
depois deita-se 0 mesmo de brucos no chdo e o curandeiro coloca-lhe um pé nas costas, junto
a espinha. Posteriormente, levanta o doente pelos bracos em peso, manda-lhe levantar as maos
e juntd-las ao alto da cabeca, para ver se os dedos estio a mesma altura e igualados.

Simultaneamente diz uma das oragdes que se seguem:

Unidade textual n.° 6 - Como se levanta a espinhela (1992 a: 64)

Vaso e espinhela tem-te em ti,

Como Nossa Senhora se teve em si;

Vaso e espinhela torna ao teu lugar,

Assim como Nossa Senhora do parto tornou a sarar,

Pelo poder de Deus e da V. Maria, p.-n., a-maria.

Unidade textual n.° 7 - Como se levanta a espinhela (1992 a: 64)
Como Nossa Senhora trés novelinhos tinha,
Com um urdia, com outro tecia,

Com outro o vaso e a espinhela erguia. p.-n., a-maria.

A doenga que se segue diz respeito ao ventre caido e cura-se pegando na pessoa ou
crianga, com os pés para cima, sobre a lareira da cozinha. Abana-se a pessoa, para que o

ventre volte ao seu lugar. Da-se uma palmada na sola dos pés, dizendo a seguinte oracgao.

Unidade textual n.° 8 - Ventre caido (1992 a: 65)

Ventre caido, torna ao teu lugar,
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Assim como as pitas bao pré poleiro,
Quando se bdo a empoleirar.
P’lo poder de Deus e da V. Maria,

P.-n., a-maria.

O coxo, como se pode ler em Guimaraes (2002: 393), € uma irritagdo na pele que tem
origem por contaminacdo de diversos animais, entre 0s quais, o rato, a aranha, o sapo, a cobra,
a toupeira, entre outros. Para que as pessoas possam precaver a aquisicdo deste mal, devem
passar a roupa por cima do lume ou pelo ferro de passar, mas, quando é tarde, deve-se fazer
trés cruzes com uma faca, sobre o lugar infectado. Noutros locais é habito fazerem-se trés
cruzes com uma vassoura de urze ou giesta, dizendo as mesmas palavras e cuspindo trés vezes
sobre o coxo. H4 ainda a salientar que estas rezas devem ser feitas antes que o coxo una o
rabo com a cabeca. Este ritual magico para exorcizar esta doenga infecciosa € actualmente

muito praticada na regido de Barroso e com profunda crenca popular.

Unidade textual n.° 9 - Como se corta o coxo (1992 a: 65)

Coxo, recoxo, vai-te daqui,
Que a cinza do lar

Anda atras de ti.

Unidade textual n.° 10 - Como se corta o coxo (1992 a: 65)

Coxo, recoxo, vai-te daqui,

Se és de cobra, vai cobrar,

Se és de aranha vai pra terra,

Se és de sapo, bai pr6 buraco,

Se és de coelho, vai pro toco,

Se és de pita, vai pr6 choco.
C’um pai-nosso e uma ave-maria,

P’la graga de Deus e da V. Maria.

Unidade textual n.° 11 - Como se corta o coxo (1992 a: 65)

Rata matei, toupa cortei,
Sem falar nem bafejar.
Vai-te daqui se és coxo,

De sapo, ou sapao, rato ou rato,
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Lagarto ou lagartdo, cobra ou cobrio,

Aranha ou aranhio,

Salamentega ou salamentegdo,

Ou outro maldito coxo,

Nao reberdeca,

Num juntes o rabo com a cabega,

P’loa apéstolos S. Pedro e S. Tiago,

Que deste mal benha amor.

Como foram as cinco chagas de Deus Nosso Senhor.

Pela Graca de Deus e da V. Maria, p.-n., a-maria.

Entre os diversos tipos de coxo, existe a toupa que se caracteriza pelo aparecimento de

tumores no corpo. Para ser tratada € necessario proferir a seguinte reza magica.

Unidade textual n.° 12 — Como se corta a Toupa (1992 a: 68)

Primeiro nasceu Cristo

Do que nasceu isto.
Toupa, toupao, fura, furdo,
Toupa matei, Toupa cortei

Co’a minha mdo tudo farei. Pela Graga de Deus...

A Eresipela ¢ uma doenca de pele que se manifesta com o aparecimento de pequenas
bolhas de cor avermelhada. Esta doenca € contagiosa e aparece frequentemente na cara.
Corta-se com a corda de esparto, uma pena de galinha preta, um ramo de oliveira molhado em

azeite, € uma tesoura aberta.

Unidade textual n.° 13 - Erisipela, zimpela ou zipela (1992 a: 66)

Pedro, Paulo, foi a Roma,

Jasu Cristo encontrou,

O Senhor I’e perguntou:

- Donde bens Pedro, Paulo?

- Eu, fujo da minha terra,

Onde ha muita zipela, e erisipela.
- Torna atras, 6 Pedro, Paulo

E bai talhé-la, com auga da fonte,

Oleo de oliva e esparto do monte.
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Benze-a com pena de galinha preta,

E ninguém morrera dela.

Im loubor de S. Pedro, S. Paulo e S. Silvestre,
Canto eu fago preste

E o Senhor seija Dibino Mestre.

O pao no Barroso € sagrado e, se cai involuntariamente ao chio, deve-se apanhar e
beijar trés vezes. Como um bem sagrado, quando se coloca no cesto para levedar, diz-se uma

oragdo, fazendo com a mao direita uma cruz na massa.

Unidade textual n.° 14 — Para levedar o pao (1992 a: 69)

S. Vicente te acrescente,

S. Mamede te levede,

S. Jodo te faca pao,

Pela graca de Deus e da V. Maria,

Padre-nosso, ave- maria.

Ap6s a massa ter sido colocada no forno, o forneiro tem de fazer trés cruzes com a pa

na entrada do forno e proferir a oracdo méagica.

Unidade textual n.° 15 — Para levedar o pao (1992 a: 69)

Cresca o pdo no forno,

E os bens pelo mundo todo,

Paz e saide a seu dono,

Pela graca de Deus e da V. Maria. P-n, a-m.

Rezem pelas almas.

Unidade textual n.° 16 — Para levedar o pao (1992 a: 69)

Deus te acrescente,
O Diabo arrebente,
Pela graca de Deus e da V. Maria. P-n, a-m.

Rezem por alma de quem c4 deixou.

Finalmente, escolhemos uma doenga que por norma ataca os bovinos. Esta doenca

caracteriza-se pelas patas dos animais comegarem a inchar, seguidamente as pernas, até que
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morrem. Para se curar este mal € necessario aquecer a rapadeira da massa ao lume e, ainda
quente, coloca-la no local onde o lobado comecou. Acredita-se que esta doenga advém do
mato que vem do monte e que € colocado nas cortes dos animais. Para que nada de mal

aconteca aos animais, € necessdrio deitar sal e cinza no mato que se traz para casa e rezar.

Unidade textual n.°17 — O lobado (1992 a: 79)

Lobado, vai-te daqui.
Sal e cinza,

Vio atras de ti. Diz-se 9 vezes

4.2. O Signo e o Simbolo - campo lexical do Sagrado

Antes de iniciar a recolha das palavras que alcangcam o nivel simbdlico nas unidades
textuais atrds transcritas, convém explicar quais as principais diferencas entre eles.

No seu Curso de Linguistica Geral, Ferdinand de Saussure descreveu um signo como
uma combinacdo de um conceito com uma imagem sonora. Uma imagem sonora € algo
mental, visto que € possivel a uma pessoa falar consigo propria sem mover os ldbios. Mas, em
geral, as imagens sonoras sdo usadas para produzir uma elocu¢do. Ou seja, um signo consiste
de:

um conceito - o significado (signifié) que € a ideia formada, a imagem que se tem em
mente;

uma imagem sonora - o significante (signifiant), ou forma fonolégica que € a parte

concreta do signo, como sons ou letras e perceptivel através dos sentidos.

Em termos simples, um signo linguistico € toda unidade portadora de sentido.

O termo simbolo, com origem no grego symbolon, designa um elemento
representativo que estd (realidade visivel) em lugar de algo (realidade invisivel), que tanto
pode ser um objecto como um conceito ou ideia, determinada quantidade ou qualidade. O
"simbolo" é um elemento essencial no processo de comunicagdo, encontrando-se difundido
pelo quotidiano e pelas mais diversas vertentes da gnose humana. Ainda que existam
simbolos que sdo reconhecidos internacionalmente, outros s sdo percebidos entre um

determinado grupo ou contexto (religioso, cultural, etc.).
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A representagdo especifica para cada simbolo pode surgir como resultado de um
processo natural ou pode ser convencionada de modo a que o receptor (uma pessoa ou grupo
especifico de pessoas) consiga fazer a interpretacdo do seu significado implicito e atribuir-lhe
determinada conotacdo. Pode também estar mais ou menos relacionada fisicamente com o
objecto ou ideia que representa, podendo ndo s6 ter uma representacdo grafica ou
tridimensional, como também sonora ou mesmo gestual.

O pensamento simbdlico € a marca distintiva mais especifica da condicado humana e
resulta de uma transformacdo que se insere no processo de hominizagao.

As ideias acerca do simbolismo remontam a Platio e Aristételes. A época de Platio,
mito era sinOnimo de absurdo e mentira, narrativas fantasiosas e inverosimeis atribuidas a
deuses. Era a imagem desprezivel de uma ideia pré-concebida. Aristételes, cuja filosofia
dominou o Ocidente, especialmente na Idade Média, estabeleceu as bases para a oposi¢cdo
entre o pensamento racional, argumentacdo conceitual da razdo, e o gosto e poder do
pensamento simbodlico. Aristételes ja declarava que ndo se pensa sem imagens.

Também Bruner (1990) pretende mostrar que, para além dos recursos fisicos e
psiquicos, a condi¢do humana € reflexo da cultura e da histéria, e s6 tem sentido se for
interpretada a luz do mundo simbdlico que constitui a cultura humana. Segundo o autor, a
constru¢do do eu € o resultado de um nudcleo de consciéncia cujo significado se encontra
“interpessoalmente distribuido” e que se encontra enraizado em circunstincias historicas e
culturais, fazendo da psicologia cultural uma psicologia interpretativa. A formacao do homem
nio pode ser compreendida apenas como um produto de processos genotipicos definidos ao
longo de processos naturais de seleccdo e constituicdo da espécie, mas, e sobretudo, de um
acabamento simbdlico que o lanca para fora do mundo estritamente natural para um universo
cultural criado por ele mesmo e do qual depende a sua plena realizagao.

Dominar os mecanismos de producdo dos bens materiais e simbdlicos e compreender
as diferentes formas de interac¢do, bem como 0s meios e os processos da sua construgao,
definem a tarefa do ser humano e o mundo da cultura, sem o qual € impossivel compreender a
natureza mesma do homem.

Jung (1989) refere que os simbolos sdo fruto do inconsciente e aponta para a estreita
relacdo dos simbolos mitolégicos com os simbolos dos sonhos, assinalando a forte
probabilidade de grande parte dos simbolos histéricos provir directamente dos sonhos ou por
eles ter sido estimulada. Assim, de acordo com Jung, o inconsciente expressa-se
primariamente através de simbolos, ou seja, coloca o imagindrio no inconsciente, ndo sendo

esse mais uma manifestacdo de um impulso recalcado, mas a existéncia de uma camada
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profunda do psiquismo, o inconsciente colectivo. Para tanto, desenvolve o conceito de
arquétipos (estruturas das 1imagens primordiais da fantasia inconsciente colectiva),
evidenciando elementos estruturais da psique inconsciente formadores de mitos.

Bachelard abre, por sua vez, as portas do estudo do imagindrio ao propor a abordagem
do simbolo, na fenomenologia dindmica, poténcia da palavra humana que emerge do
inconsciente colectivo.

Aquilo a que nés chamamos de simbolo pode ser um termo, um nome ou até uma
imagem familiar na vida didria, embora possua conotagdes especificas além de seu significado
convencional e 6bvio. Assim, uma palavra ou uma imagem € simbdlica quando implica
alguma coisa além de seu significado manifesto e imediato. Esta palavra ou esta imagem tem
um aspecto inconsciente mais amplo que nio € nunca precisamente definido ou plenamente
explicado.

A transformacdo do signo em simbolo € parte essencial do processo de pensar € como
tal, no contexto hermenéutico, o modo de funcionamento da linguagem que, por nao ser
puramente univoca, suscita uma necessidade de interpretagdo. Sdo as expressoes de duplo
sentido, e ndo a linguagem univoca, o campo privilegiado da hermenéutica. O simbolo refere
a dupla intencionalidade da linguagem.

Enquanto expressdo linguistica, qualquer simbolo € um signo e, neste sentido, tal
como todo o signo, visa algo para além de si mesmo e vale por isso. No entanto, nem todo o
signo € um simbolo porque, ao contrdrio dos simbolos técnicos perfeitamente transparentes
que apenas dizem o que querem dizer com o significado, os signos simbdlicos sdo opacos.
Neles um outro sentido se d4 e simultaneamente esconde no sentido patente ou literal.

Os simbolos evocam uma realidade que nao pode ser nem designada nem reconstruida
por detrds deles. O seu duplo sentido suscita sempre ambiguidade. Estdo constituidos de tal
modo que a sua significacdo secunddria apenas se alcanca mediante as ruinas da significacdo
primaria.

Todo o simbolo pressupde, de facto, signos que t€ém ja um sentido primadrio, literal,
manifesto e que por meio deste mesmo sentido remetem para um outro.

O simbolo aparece no ambito da fenomenologia da religido, ligado aos ritos e aos
mitos, enquanto linguagem do sagrado. Aqui, a expressividade do mundo chega, de facto, a
linguagem por meio das expressoes de duplo sentido.

Como se pode verificar, numerosos autores notaram, com razao, a extrema confusio

que reina na demasiado rica terminologia do imagindrio: signos, imagens, simbolos, alegorias,
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emblemas, arquétipos, esquemas, ilustracdes, representacdes esquemadticas, diagramas e
sinepsias sdo termos indiferentemente empregados pelos analistas do imaginério.

Para este trabalho escolhemos essencialmente a andlise do imagindrio de Gilbert
Durand, que, unindo as observagdes de Bachelard e cumprindo profeticamente o seu desejo
de fundar uma ciéncia do imagindrio, partiu da teoria do simbolismo concebida por Jung,
aprofundou e deu o modelo de andlises do simbdlico, por meio da interpretacao cultural da
linguagem simbolica. Durand estabeleceu no imaginario do homem dois regimes: o diurno e o
nocturno. Bachelard queria ndo ter amarras, enquanto homem nocturno, levando em
consideragdo os sentimentos e aspiracdes mais profundas, mas aplicando a sobriedade e
lucidez do homem diurno, ou seja, da ci€ncia positivista. Nesse sentido, estava preso a uma
dindmica cientifica cldssica e cartesiana. Durand consegue ir além do mestre, concebendo as
caracteristicas que diferenciavam tais regimes sem, no entanto, abracar tal dicotomia do
mestre. Propde, entdo, os regimes diurno e nocturno para classificar as dominantes
simbdlicas. O diurno é estruturado pela dominante postural, explicitada pela tecnologia das
armas, mago e guerreiro, rituais de elevacido e purificacdo; o nocturno subdividir-se-ia em
digestivo e ciclico.

Durand consegue, por meio dessa concepg¢do, visualizar o projecto antropolégico de
forma subjectiva, pela natureza humana, e de forma objectiva, pelas manifestacdes culturais
que se relacionam através dos schémes, (imagem afectiva em movimento), que promovem a
unido entre gestos inconscientes e as representacdes, formando um esqueleto dindmico da
imaginacdo humana.

Desta forma, quando estivermos a analisar o léxico do Sagrado na obra do Padre
Anténio Lourenco Fontes, tentaremos sempre expor o simbolo e as expressoes no seu duplo
sentido, usando para tal, e como instrumentos essenciais, o Diciondrio de Simbolos e o livro —
As Estruturas Antropolégicas do Imagindrio — de Gilbert Durand.

Ap6s uma leitura cuidada as unidades textuais seleccionadas, escolhemos o Iéxico que
achamos ser indicador da riqueza dos simbolos que aparecem, no dambito da fenomenologia da
religido, ligados aos ritos e aos mitos, enquanto linguagem do sagrado. Reforcamos aqui
novamente a ideia de que a expressividade do mundo chega, de facto, a linguagem por meio
das expressdes de duplo sentido. Os principais simbolos poderdo ser consultados em

apéndice.
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4. 3. Analise dos dados

No ponto precedente, o Iéxico foi registado e analisado tendo como base o Diciondrio
de Simbolos de Chevalier e Gheerbrant, bem como o livro Estruturas Antropologicas do
Imagindrio de Gilbert Durand. Trata-se do 1éxico em uso pela populagdo na relagdo intrinseca
com a cultura local. E, portanto, uma relacdo entre o léxico e factores extra-linguisticos ou
culturais, no ambito da etnolinguistica.

Para que essa relag@o entre o 1éxico e factores extra-linguisticos ou culturais possa ser
observada de forma mais pormenorizada, e dado perspectivarmos o léxico do sagrado no
imagindrio barrosdo, presente na obra do Padre Fontes, apresentamos a sistematizagdo das
unidades textuais em estudo.

Ap6s a andlise das unidades textuais, o registo dos simbolos e o tratamento dos dados
com quantificagdo e percentagens, apresentamos os resultados com a visualizacdo dos

. e A . T . ;- .22
mesmos em figuras (graficos) no ambito da estatistica linguistica descritiva™.

Unidades textuais

Titulo

Unidade textual n.° 1

Mau ar

Unidade textual n.° 2

Para cortar o mau ar

Unidade textual n.° 3

Crencas para o mau olhado

Unidade textual n.° 4

Crencas para o mau olhado

Unidade textual n.° 5

Cortar a névoa

Unidade textual n.° 6

Como se levanta a Espinhela

Unidade textual n.° 7

Como se levanta a Espinhela

Unidade textual n.° 8

Ventre caido

Unidade textual n.° 9

Como se corta 0 CoOXo

Unidade textual n.° 10

Como se corta 0 coxo

Unidade textual n.° 11

Como se corta 0 coxo

Unidade textual n.° 12

Como se corta a toupa

Unidade textual n.° 13

Erisipela, zimpela ou zipela

*? Para informagio mais detalhada sobre os simbolos e aquilo que evocam, remetemos para a consulta do anexo
baseado no Diciondrio de Simbolos de Chevalier e Gheerbrant e, em Estruturas Antropoldgicas do Imaginério,
de Gilbert Durand.
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Unidade textual n.° 14 Para levedar o pao

Unidade textual n.° 15 Para levedar o pao
Unidade textual n.° 16 Para levedar o pao
Unidade textual n.° 17 O lobado

Quadro n.° 1 — Sistematizacdo das unidades textuais

A relagdo que pretendemos estudar, considerando as unidades textuais em sentido lato,

€ a sua distribui¢do quanto a temdtica e chegamos aos seguintes resultados:

Tematica Unidade textual
Reza magica para os males do Espirito U.t.n® 1,2,3,4
Reza magica para doengas na pele U.t.n° 10,11,12,13
Reza mégica para males do corpo U.t.n°5
Reza magica para males de mulher U.t.n° 8
Reza magica para o pao U.t.n° 14,15,16
Reza mégica para os animais U.t.n° 17

Quadro n.° 2 — A temadtica das unidades textuais

Tematica das rezas magicas

& Males do Espirito
m Doencas na pele
O Males do corpo

0O Males de mulher
m O pao
@ Animais

Figura n.° 10 — Gréfico sobre a temdtica das rezas mdgicas

Como se pode verificar, a maior quantidade das rezas magicas estd directamente

relacionada com os males do espirito e as doencas de pele que atacam o0 Homem no seu dia-a-
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dia. Dentro destas rezas e em todas elas, apés um aturado estudo, comprovamos a existéncia
de 1éxico com elementos imagéticos e simbolicos.

Neste ambito, consideramos que encontramos na religiosidade popular, uma
linguagem que pode sugerir tudo o que ultrapassa a experiéncia natural do homem mediante
termos tirados da sua experiéncia natural.

A dimensao do sagrado, considerando a histdria das religides, desde as mais primitivas
as mais elaboradas, encara esse acto de manifestacdo através da linguagem que apenas sugere
tudo que transcende a experiéncia natural e, portanto, também dentro da sua cultura, numa
dimensao linguistica e simbdlica, a partir de elementos mais primérios em que se manifesta o
sagrado.

Passamos a transcrever o léxico que consideramos carregado de correspondéncia

simbolo/sagrado.
Unidades textuais Simbolos

Unidade textual n.° 1 Lua, luar, Deus, Virgem Maria

Unidade textual n.° 2 Ar (8), ondas, mar, crianga, fonte, Deus,
Virgem Maria

Unidade textual n.° 3 Trés (2), olhos

Unidade textual n.° 4 Sal, mar, Deus, Espirito Santo

Unidade textual n.° 5 Santa Clara, Trés, alho, loureiro

Unidade textual n.° 6 Nossa Senhora, Deus

Unidade textual n.° 7 Nossa Senhora, trés

Unidade textual n.° 8 Pitas, Deus, Virgem Maria

Unidade textual n.° 9 Cinza

Unidade textual n.° 10 Cobra, aranha, sapo, coelho, pita, Deus, Virgem
Maria

Unidade textual n.° 11 Rata, toupa, sapo (2), rato (2), lagarto (2), cobra
(2), aranha (2), salamantega (2), S. Pedro, S.
Tiago, Deus

Unidade textual n.° 12 Cristo, toupa (4), Deus
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Unidade textual n.° 13 S. Pedro, S. Paulo, Cristo, d4gua, fonte, 6leo de
oliva, galinha, S. Silvestre

Unidade textual n.° 14 S. Vicente, S. Mamede, S. Joao, Pdo, Deus,
Virgem Maria

Unidade textual n.° 15 Pao, Deus, Virgem Maria
Unidade textual n.° 16 Deus, diabo, Virgem Maria
Unidade textual n.° 17 Sal, cinza, nove

Quadro n°. 3 — Léxico do simbdlico

Apo6s termos feito esta seleccdo do 1éxico, verificamos que existem muitos lexemas

que se repetem, tornando-se pertinente a quantificacdo dos mesmos.

Simbolos Quantificacao

Agua 1

Alho

[S—

Ar

Aranha

Cinza

Cobra

Coelho

Crianca

N =] =] W N W] o

Cristo

[S—

Deus

Diabo

Fonte

Lagarto

Loureiro

Lua

Mar

—_— N DN = DN DN =] =

Nove
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Oleo de oliva

Olhos

Ondas

[S—

Pao

Pitas

Rato

Sal

Salamantega

Sapo

Toupa

Trés

W | W | | W W N

Quadro n.° 4 — Registo e quantificacdo dos simbolos

Para se analisarem de forma mais explicita estes dados, apresentamos o grafico que se

segue:
Recorréncia dos simbolos
121
10+
8,
6,
4-
2,
O,
@ Agua W Alho O Ar O Aranha B Cinza @ Cobra
B Coelho O Crianca B Cristo B Deus O Diabo O Fonte
B Lagarto B Loureiro W Lua B Mar @ Nove 0 Oleo de oliva
O Olhos O Ondas O Péo O Pitas O Rato O Sal
B Salamantega @ Sapo @ Toupa O Trés

Figura n.° 11 — Gréfico sobre a recorréncia dos simbolos
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De entre os simbolos emergentes do 1éxico, alguns, pela sua recorréncia, tornam-se
mais importantes, tétm mais relevo. Pode-se verificar que o simbolo com maior destaque
refere-se ao simbolo Deus, seguido do simbolo Ar.

Tendo em atengdo o 1éxico seleccionado, verificamos que existem duas dimensdes do
sagrado, as mais primitivas que veneram a natureza e as Cristas.

Portanto, o simples paradigma do 1éxico sagrado divide-se em duas partes, tendo em

atencdo as manifestacdes primitivas transmitidas pela tradicdo popular e as manifestacoes

cristas.
Ocorréncias do Sagrado
Cristao
38%
Natureza
62%
Figura n.° 12 — Grafico com as ocorréncias do sagrado cristdo e da natureza
Sagrado da natureza Sagrado cristao
Agua Cristo
Alho Deus
Ar Virgem Maria
Aranha Nossa Senhora
Cinza Espirito Santo
Cobra Santa Clara
Coelho S. Vicente
Fonte S. Pedro
Lagarto S. Mamede
Loureiro S. Jodo
Lua S. Silvestre
Mar S. Paulo
Oleo de oliva S. Tiago
Ondas
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Pao

Pitas

Rato

Sal

Salamantega

Sapo

Toupa

Quadro n.° 5 — Sagrado Cristao/ Natureza

Apés termos estudado os graficos n.° 11 e 12 e o quadro n.° 5, verificamos que
realmente o sagrado da natureza tem uma maior incidéncia e recorre a mais simbolos, com
supremacia para o simbolo Ar, que se manifesta com maior incidéncia em relagdo ao demais,
o que nos levou a reflectir sobre os motivos.

Com efeito, j& Guimardes (2002: 571) se tinha debrucado sobre esta temdtica,
chegando a conclusdo de que os lexemas se organizam em paradigmas de um continuo de
conteddo, constituindo campos lexicais, subjacente aos quais se encontram as estruturas
lexicais do portugués.

Para demonstrar a personalidade linguistica propria do sub-dialecto do falar de
Barroso, apresentou lexemas, que se enquadram na nossa problemadtica, e que se constituem
como unidade de conteddo relacionado com o sagrado da natureza: Ar de Aranha; Ar de
Bicho; Ar de Cemitério; Ar de Cobra; Ar de Defunto; Ar de Encruzinhadas; Ar de Lagarto;
Ar de Lua; Ar de Malagoiro; Ar de Mar; Ar de Morto; Ar de Mulher c’o més; Ar de Noite; Ar
de Pita Choca; Ar de Sapo; Ar de Saramela; Ar de Sol; Ar de Toupeira.

Do que se pode verificar no pardgrafo anterior e da anédlise as unidades textuais, o Ar é
o elemento da Natureza que tem grande influéncia e presenca entre as gentes de Barroso, que
tudo fazem para o manter na tradicdo oral, receando-o e simultaneamente acreditando na sua

supremacia, em relacdo aos demais elementos.
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Conclusao

A regido de Barroso, que inclui os concelhos de Montalegre e de Boticas, representa,
efectivamente, por um lado, uma identidade cultural e linguistica e, por outro, um povo que
mantém uma relagdo bastante intensa, intima e afectiva com as suas raizes, a «Terra Fria»,
como lhe chama o escritor Ferreira de Castro, no romance com a mesma designacao.

Para a realizacdo deste trabalho, considerou-se pertinente proceder previamente a uma
caracterizacdo abrangente desta regidao, do povo que nela vive e da variante linguistica prépria
— o «falar» — Barrosao, contemplando-se os aspectos mais significativos referentes ao passado
e ao presente, uma vez que Barroso ndo ficou imune ao progresso e as diversas mutacoes,
ainda que em menor escala, operadas no resto do pais. Tais alteracdes podem acarretar a
extingdo ou adulteragdo de certas praticas culturais ancestrais, que proliferam e sdo
especificas deste «Reino Maravilhoso», como o designa o escritor transmontano Miguel
Torga.

Hodiernamente, algumas tradi¢des podem ainda ser presenciadas in loco, mas também
correm o risco iminente de desaparecer e, com elas, o «falar e o sagrado» caracteristicos do
homem tradicional barrosio, caso ndo se efectuem as suas recolhas e registo, assim como a
dinamizacdo de iniciativas variadas no ambito da transmissdo e sensibilizacdo, com vista a
proteger-se o que € nosso, de todos, o que nos individualiza, une e identifica e,
simultaneamente, nos diferencia das restantes regides; dai o Pe. Anténio Lourenco Fontes
(1992 a: 17) referir que “O trajo, a nossa fala distinta da dos livros sdo aquilo que nos une e
que nos diversifica, mas que nos identifica. Perder isso é perdermo-nos para sempre num
passado que a histdria apenas lembrard, e nao perdoard.”

Sendo o Barroso uma vasta regido, também o € a nivel de usos e costumes. De facto,
cada regido tem o seu uso, como no-lo diz Jodo Gongalves da Costa (1987: 175) na sua obra
Montalegre e Terras de Barroso — Notas historicas sobre Montalegre, freguesias do concelho
e regido de Barroso.

Trata-se, pois, de uma zona multifacetada, mas possuidora de uma singularidade dos
usos e costumes, crencas, supersticoes, certos rituais, e de um «falar» local que, dentro da
propria regido, incluindo o 1éxico, varia de aldeia para aldeia.

Assim, a investigacdo deste trabalho assentou sobretudo no estudo da regido de
Barroso, na linguagem dos seus habitantes e na relagdo da linguagem com a cultura, a

perspectiva etnolinguistica.
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O Iéxico sobre o qual nos debrugamos foi recolhido junto das populagdes que ainda
constituem o saber ancestral desta comunidade, por nos proprios e pelo Padre Fontes, partindo
de uma perspectiva sincrénica, portanto, em uso por esta comunidade cultural e linguistica,
com incursdes diacrénicas, jd a nivel simbdlico, tentando perspectivar a origem desses
simbolos, de um imagindrio primitivo ainda vivo na tradi¢do.

Na verdade, é desse repositorio cultural que nasce e renasce um patriménio de
transmissdo oral inesgotdvel e uma vastissima componente lexical especifica do peculiar e
expressivo dialecto barrosdo, variante linguistica local, que mantém vivo o sagrado no
imagindrio deste povo, descendente de uma cultura celta ancestral, que nos faz reviver os
mitos e ritos feitos desde a antiguidade, mas que, mascarados pela cultura crista, perduraram
até nos.

As unidades textuais seleccionadas e estudadas incluem léxico de tematicas muito
variadas, mas foram sempre orientadas e organizadas em torno do sagrado e dentro deste, o
sagrado da natureza e o sagrado cristao.

Incidimos mais no 1éxico do sagrado da natureza em detrimento do sagrado cristdo,
uma vez que o primeiro se evidenciou de forma mais proeminente e ndo é objecto de estudo
com tanta frequéncia.

Do que pudemos estudar e verificar, nesta zona, os limites entre o sagrado e o profano,
entre o rito religioso e a festa estdo muito proximos, confundindo-se e entrelagando-se na
maior parte das situagdes.

Devemos ainda salientar que entre o rito € o mito, em ambas as manifestacdes, aquele
torna-se essencial pela ligacdao que estabelece com o sagrado. De maneira simplificada, pode-
se dizer que o rito é a praxis do mito. E o mito em ac¢do. Enquanto o mito rememora, o rito
comemora. O rito abole o tempo profano, cronoldgico, € linear e, por isso mesmo,
irreversivel.

Cabe observar, também, que, se a visibilidade dessas praticas, na maioria das vezes, é
controlada por instituicdes ou por colectividades religiosas, e se o sagrado exige, sobretudo,
experiéncia e sentimento, nada melhor do que entendé-lo a partir das vivéncias da
religiosidade, sobretudo daquelas que se desenvolvem a par das instituicdes religiosas ou das
férmulas previamente estabelecidas e autorizadas.

Guiados pelas reflexdes acima expostas, observa-se que, ao lado das praticas e dos
rituais definidos pela hierarquia da clericalizacdo, do culto e do controle sobre o templo,
encontra-se uma religiosidade que evoluiu independente das prescri¢cdes oficiais e que € aceite

pela populacio como uma das mediacdes entre ela e o sagrado. E ela que estabelece um
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relacionamento directo com o sagrado, uma manifestagao espontanea da fé e da crenca e uma
ritualista na qual, no relacionamento com o transcendente, somam-se forma e emoc¢ao.

Socialmente, essa religiosidade recorta verticalmente a sociedade, perpassando por
diferentes categorias sociais, sem levar em conta se sdo pobres ou ricos, analfabetos ou
escolarizados. Ela distingue-se de uma religiosidade oficial, ditada e controlada por
especialistas, sejam eles do clero ou ndo. Nas manifestacoes desta religiosidade cumpre-se
uma das caracteristicas descritas na concep¢do de sagrado: de um lado, observa-se a crenca
nos espiritos bons, aceites e respeitados, que fazem o bem, que ajudam e que fazem a
felicidade das pessoas; de outro, a adesdo aos espiritos perigosos que fazem o mal, que
prejudicam os homens e que levam as pessoas a perdi¢do. Ambos reflectem a experiéncia do
“misterium”, do numinoso e do nao racional. Ambos geram rituais e praticas que povoam o
imagindrio individual e social.

Curioso € observar que, embora antagénicos, bem e mal se colocam como
indispensdveis um ao outro, sendo que o primeiro nao subsiste sem o segundo. Pratica-se o
bem porque existe 0 mal, veneram-se santos e diabos.

Como se pode observar pela leitura do quadro n.° 1, organizamos 17 unidades textuais
como amostra do extenso imagindrio popular barrosdo, amostra que é parte integrante da
medicina popular, rezas integradas em devotos cultos magicos, relacionadas com o sagrado da
natureza e o sagrado cristdo.

Sdo sobretudo 6 temdticas que organizam as unidades textuais seleccionadas: rezas
magicas para os males do espirito, para doencas na pele, para males do corpo, para meles de
mulher, para o pao, para os animais.

Dentro da tematica das rezas mégicas, as que sdo dedicadas aos males do espirito e das
doencas da pele sdo as que surgem em primeiro lugar logo seguidas das rezas mdgicas
dedicadas ao pao, e, sensivelmente no mesmo plano e muito abaixo das trés primeiras, as
rezas dedicadas aos animais, aos males de mulher e aos males do corpo, como se pode
constatar no quadro n.° 2.

Tendo em atengdo a relacdo lingua e cultura e os aspectos etnolinguisticos das 17
unidades textuais, o 1éxico que, pela sua recorréncia, passa do nivel lexical a nivel semantico
e atinge o nivel simbdlico, constréi o profundo da cultura popular barrosa também espelhada
na obra seleccionada do Padre Anténio Lourenco Fontes. De acordo com a nossa amostra,
estd sobretudo patente em 28 simbolos, como se pode constatar pela observagdo dos quadros

n°2en.°3.
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Tendo em atengdo a perspectiva de Gilbert Durand na amostra recolhida do imaginario
Barrosdo em articulacio com o que se pode também detectar em parte da obra do Padre
Anténio Lourenco Fontes, as imagens do imagindrio repartem-se pelos regimes diurno e
nocturno; o primeiro mais ligado a vida e esquizofrenia e o segundo mais ao exorcismo de
diversos males.

Das 28 imagens que se tornam simbolos, a evocacdo a Deus € a mais recorrente,
seguindo-se Ar.

O Ar é um simbolo diairético, segundo Durand e, resume todas as qualificacdes
catérticas dos atributos elementares, entre os quais, a translucidez, luz, receptividade ao calor
e ao frio. Vdrios investigadores, entre os quais Bachelard, fizeram deste elemento aéreo a
propria substiancia do esquema ascensional. Este elemento € ainda considerado o elemento
primordial pelo qual se inaugura toda a mitologia, um elemento inicial, o purificador.

E o0 Ar que d4 o sopro da vida, é o mediador subtil. E pelo Ar, como por um fio, que
este mundo, o outro e todos os seres estdo ligados. E ainda o Ar que tem poder de limpar o
nosso corpo pela respiracdo, em que esta, retida, recolhe todos os detritos e age como uma
purga; purificacdo geral de todo o sistema, dando a sensacdo de um corpo novo.

Esta concep¢do liga-se a uma crenca universal que coloca no Ar respirado a parte
privilegiada e purificada da pessoa, a alma.

Vemos assim que as técnicas simbolicas de purificagdo pelo Ar subsumem
obrigatoriamente uma metafisica do puro. H4 uma espiritualizacio que vem duplicar os
processos purificadores e os esquemas ascensionais. A esséncia da purificacdo e da ascensdo é
finalmente o éter, substrato simbdlico de todas as esséncias. Os meios de purificagdo e as
qualidades catarticas do elemento Ar sdo apenas suportes de uma espécie de quintesséncia de
pureza que se manifesta neles por alguns dos seus aspectos: imaterialidade, ligeireza e quase
ubiquidade daquele.

Assim, podemos dizer que o sagrado cristao e o sagrado da natureza se unem num so,
usando dois simbolos que se complementam na unidade Deus e o Ar, simultaneamente o culto
celta da mde natureza e o culto cristdo ao pai criador.

Além destes simbolos e de todos os que pudemos encontrar nas unidades textuais e
que ja foram comentados anteriormente, temos que recordar que no Barroso subjaz uma
lingua de simbolos, como o do pao, da cruz, das encruzilhadas, o livro sagrado, o vinho, o
culto dos mortos, o culto das fontes, o culto de santos, o culto dos animais, entre outros.

E desta relacdo forte e directa do barrosdo com a natureza e tudo que a envolve,

tornados simbolos e arquétipos, que se constrdi uma mitologia fabulosa no imaginario
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popular. Pelas evocagdes ritualizadas da fusdo do sagrado e do profano, floresce um mundo
ritual, do qual nascem as palavras do signo linguistico ou o 1éxico do falar local.

De tudo isto podemos inferir que do religioso, do sagrado e do profano, actualizando
mitos remotos em rituais complexos, floresce uma linguagem de caracteristicas préprias, de
grande expressividade, a nivel do 1éxico do falar local.

Em todos 0os momentos encontramos o sagrado ndo separado do profano ou o chamado
profano também como sagrado.

Este ¢ um aspecto que ilustra claramente a dimensdo etnolinguistica da profunda
relacdo entre a lingua e a cultura da comunidade barrosa.

Os simbolos pertencem ao registo de espiritualidade detectado, registo de
espiritualidade que se reparte pelo sagrado da natureza sensivelmente o dobro do registo de
espiritualidade cristd, em que ambos os sagrados da natureza e cristdo se relacionam profunda
e intrinsecamente, tornando-se num todo sagrado como se pode constatar no quadro n.° 4 que
sistematiza a relacao sagrado cristdo/natureza.

De tudo o que foi exposto, chegamos a conclusdo de que, no dizer em Barroso, o
sagrado estd presente em todo o lado: tudo o que faz parte da existéncia € sagrado. Nestes
casos, onde o sagrado domina, onde poderemos encontrar o profano? A resposta é simples,
nao o encontramos. Encontramos antes um sagrado que nao existe sozinho: o homem destas
Terras de Barroso desenvolveu rituais, ceriménias e tradicoes que definem os
comportamentos a ter e a evitar quando em presenca do sagrado. Essas regras sdo a religido,
que gere o sagrado, tornando-as numa realidade dual onde se pode encontrar o sagrado cristdo
e o sagrado natural.

Foi notdrio que a presenca do sagrado (incluindo o profano) e da religiosidade desafia
os esforcos da ciéncia e da tecnologia para explicar racionalmente o mundo e a existéncia
humana. Apesar dos avancgos e conquistas da ciéncia, o sagrado e a religiosidade mantiveram-
se presentes e afirmam-se como formas de vivénciar a religido.

Pensamos ainda que, através do léxico analisado, verificdmos que os simbolos
predominantes nas rezas magicas podem remeter para a cultura celta e para os cultos pré-
romanos, mantendo-se vivos no imagindrio popular.

O Homem barrosao preserva a crenga naquilo que esta fora do quotidiano e das coisas
comuns, nas quais se expressa uma ordem sagrada que dava e da sentido as suas vidas, aos

lugares e a sua concep¢do de mundo, ela continua a mitificar o tempo e o espago do sagrado.
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Deste modo, cremos ter atingido os objectivos e comprovado as hip6teses formuladas,
pois chegdmos a conclusdo de que o sagrado, na regido em estudo, tem caracteristicas unicas e
divergentes das regides circundantes.

Acresce ainda que apds este estudo, estamos conscientes que a zona de Barroso € de
grande riqueza a nivel linguistico, podendo dar um contributo sério a aprendizagem da lingua
portuguesa.

Face ao exposto, podemos concluir que este trabalho foi, indubitavelmente, bastante
motivante e enriquecedor, mas jamais estard totalmente finalizado, pois outros percursos
poderdo ser trilhados e explorados.

Tendo em atencdo a resolu¢do do problema formulado nesta investigag¢do, estamos em
crer que, pela sua profundidade e extensdo, demos um sério € humilde contributo para a sua

resolucao.
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Simbolos e as suas principais caracteristicas, baseadas no Diciondrio de Simbolos de
Chevalier e Gheerbrant bem como no livro As Estruturas Antropoldgicas do Imaginério de

Gilbert Durand.

Agua — as significacdes da Agua podem reduzir-se a trés temas dominantes: fonte de vida,
meio de purificacdo, centro de regenerescéncia. A dgua pode ser considerada fonte de vida, a
seiva € dgua. No plano corporal, a 4gua € simbolo universal de fecundidade e de fertilidade.
Este elemento pode ainda ser considerado simbolo da vida espiritual e cosmogénico. E pelo
facto de purificar, curar e rejuvenescer que ela nos introduz no eterno.

A 4gua possui em si mesmo virtude purificadora e, por esta razdo, é considerada
sagrada, dai o seu uso nas ablugOes rituais; pela sua virtude a dgua apaga todas as faltas e
todas as mdculas. Este efeito purificador acarreta um poder soterioldgico. A imersdao €
regeneradora, provoca um renascimento, no sentido em que ela é ao mesmo tempo morte e
vida.

Os cultos sdo propositadamente concentrados ao pé de nascentes. A dgua pode curar
por causa das suas virtudes especificas. Ao longo dos séculos a igreja catdlica revoltou-se
contra o culto prestado as dguas. Mas os desvios pagdos e o retorno das supersticoes eram
sempre uma ameaga: a magia espreita o sagrado para o perverter na imaginacao dos homens.

Temos ainda de salientar que a 4gua, além de bebida, foi o primeiro espelho dormente
e sombrio. A 4gua e a lua estdo em ligacdo constante. Alguns investigadores explicam este
isomorfismo constante: por um lado porque as dguas estdo submetidas ao fluxo lunar, por
outro porque sendo germinadoras ligam-se ao grande simbolo agrario que € a lua. As dguas
estdo ligadas a lua porque o seu arquétipo € mestrual. Quanto ao papel fecundante das dguas e
da lua, ndo passa de um efeito secunddrio dessa motivacdo primordial. A maior parte das

mitologias confunde as dguas e a lua na mesma divindade.

Alho — o alho aparece como agente protector contra as influéncias nefastas ou as agressdes
perigosas.
Os antigos egipcios fizeram do alho um deus, talvez o anti-serpente, devido ao cheiro.

Da mesma forma o considerava Plinio, acrescentando ainda que protegia da loucura.

Ar - um dos quatro elementos, juntamente com a Terra, a Agua e o Fogo, segundo as
cosmogonias tradicionais. O elemento Ar € simbolicamente associado ao vento, ao sopro.

Representa o mundo subtil intermedidrio entre o céu e a terra, o da expansdo, que €&
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preenchido pelo sopro necessdrio a subsisténcia dos seres. O Ar é um simbolo sensivel da
vida invisivel, um mobil universal e um purificador. O Ar € o meio proprio da luz, do voo, do

perfume, da cor, das vibragdes interplanetarias; € a via de comunicacao entre a terra € o céu.

Aranha — a aranha aparece como uma epifania lunar, dedicada a fiag¢do e a tecelagem. Os fios
que tece sdo frigeis evocando moiras ou parcas € essa fragilidade evoca uma realidade de
aparéncias ilusorias, enganosas, o que a leva a ser vista, em algumas regides, como a eterna
teceld dos véus da ilusdo. Esta é a simbologia negativa da aranha, fiandeira exemplar e
devoradora, que nela polariza todos os mistérios temiveis da mulher, do animal e dos lacos.

Decerto nao daremos a este simbolo a interpretacdo narcisista que o psicanalista lhe
atribui, para quem a aranha ameacadora no centro da teia € de resto um excelente simbolo da
introversao e do narcisismo, essa absorcao do ser pelo seu proprio centro, mas adoptaremos a
ideia de que a ranha representa o simbolo da mae de mau feitio que conseguiu aprisionar a
crianca nas malhas da sua rede.

O simbolismo da aranha estd todo contido num fundo cultural indo-europeu sujeito a
vdrias interpretacdes, que se podem diferenciar conforme as dreas culturais. Assim este
animal pode facilmente surgir na figura de criadora césmica, de divindade superior, de
demiurgo.

Existem diversas lendas que afirmam que foi a aranha quem construiu o sol, a lua, as
estrelas e preparou a matéria dos primeiros homens, tendo depois o deus do céu insuflado vida
nestes. Noutros locais a aranha € considerada tecedeira da realidade, senhora do destino, o que
explica a sua funcdo divinatdria, sendo assim a artesa da teia do mundo e a dona do destino, a
que tece e conhece e assim, destruindo e construindo sem cessar, as aranhas simbolizam a
inversdo continua através da qual se mantém o equilibrio da vida do cosmos, e assim, 0
simbolismo da aranha pode significar aquele sacrificio continuo, mediante o qual o homem se
transforma sem cessar durante a sua existéncia.

A aranha com sua teia € considerada como sendo o centro do mundo, o que para um
psicanalista revela um excelente simbolo da introversdo e do narcisismo, a absor¢do do ser
pelo seu préprio centro. Vale a pena lembrar também que o movimento de tecedura da aranha
¢ circular, ciclico como a mulher e as fases lunares.

Este animal também se torna num simbolo da alma ou de um animal psicopompo e
todas estas qualidades de demiurgia, adivinhacdo, condu¢do de almas e intercessdo entre os

dois mundos fazem com que a aranha simbolize também um nivel superior de iniciag¢ao.
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Cabeca — a cabeca simboliza geralmente o ardor do principio activo. Inclui a autoridade de
governar, do ordenar e de esclarecer. Simboliza igualmente o espirito manifestado, em relagcdo
ao corpo, que ¢ uma manifestacdo da matéria. No mundo celta, a cabeca € o objecto de
praticas e de crengas diferentes, mas no seu conjunto, muito homogéneas. Todas as mitologias

fazem alusdo a seres policéfalos.

Cinza — a cinza extrai o seu simbolismo do facto de ser por exceléncia valor residual.
Espiritualmente falando, o valor deste residuo é nulo. Assim, em face de toda a visdo
escatolégica, a cinza simboliza a nulidade ligada a vida humana, por causa da sua
precariedade. Nao se pode esquecer que tudo o que estd associado a morte estd ligado, como
ela, ao simbolismo do eterno retorno.

Cobra (serpente) — a serpente ¢ um dos simbolos mais importantes da imaginacao humana.

Nos climas em que este ser ndo existe, € muito complicado arranja-lhe um substituto
simbdlico com tantas variacdes. Simboliza uma forca inconsciente da natureza que nao € boa
nem mé, o seu estado ainda € indiferenciado e corresponde a base do instinto e da
impulsividade natural. Assim pensa-se que esta pletérica mitoldgica se ordena em trés
rubricas que se classificam muito bem na constelacao agrolunar. A serpente € o triplo simbolo
da transformagdo temporal, da fecundidade e da perenidade ancestral.

O simbolismo da transformacio temporal € ele proprio sobredeterminado no réptil.
Este dltimo € ao mesmo tempo animal de muda, que muda a pele permanecendo ele mesmo, e
liga-se por isso aos diferentes simbolos teriomoérficos do Bestidrio lunar, mas é igualmente
para a consciéncia mitica o grande simbolo do ciclo temporal, o ouroboros. A serpente € para
uma grande quantidade de culturas, a duplicacdo animal da lua, porque desaparece e reaparece
a0 mesmo ritmo que o astro e teria tantos anéis quantos dias tem a lunacdo. Por outro lado, a
serpente tem a capacidade de entrar em fendas do solo e descer até aos infernos, e pela muda
regenera-se a si mesma.

Bachelard liga essa capacidade de regenerescéncia do “animal metamorfose”, ao
esquema do ouroboros, da serpente enrolada, comendo-se indefinidamente a si propria,
descrevendo assim a dialéctica material da vida e da morte. Desta forma, a cobra € o simbolo
do fluxo e do refluxo da vida, donde as virtudes médicas e farmacéuticas atribuidas ao veneno
da cobra, a0 mesmo tempo veneno mortal e elixir da vida e juventude. A serpente €, entdo,
guardia, ladra ou detentora da planta da vida.

A segunda direc¢do simbdlica que pode tomar a imagem da serpente ndo passa de um

desenvolvimento das poténcias de perenidade e regeneracao contidas no esquema do retorno.
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A serpente € com efeito, o simbolo da fecundidade. Fecundidade totalizante e hibrida uma vez
que € ao mesmo tempo animal feminino, dado que lunar, e também masculino, porque a sua
forma oblonga e o seu caminhar sugerem a virilidade do pénis.

Ouroboros, principio hermafrodita da fecundidade, a serpente serd por fim valorizada
como guardid da perenidade ancestral e sobretudo como temivel guardia do mistério dltimo
do tempo: a morte.

Vivendo debaixo da terra, a serpente ndo sO recepta o espirito dos mortos, como
também possui os segredos da morte e do tempo: senhora do futuro do mesmo modo que
detentora do passado, € o animal mégico.

A serpente € o animal cténico e funerdrio por exceléncia. Animal do mistério
subterraneo, do mistério do além-timulo, assume uma missao e torna-se o simbolo do instante
dificil de uma revelacdo ou de um mistério: o mistério da morte vencida pela promessa do
renascimento.

Assim, o simbolismo ofidico contém o triplo segredo da morte, da fecundidade e do
ciclo. Epifania por exceléncia do tempo e do devir agrolunar ela €, no Bestidrio da lua, o
animal que mais se aproxima do simbolismo ciclico do vegetal.

Costuma simbolizar o sistema nervoso auténomo, a energia instintiva e os simbolos
transcendentes de profundidade que costuma também estar associado a sabedoria, a cura e ao
auto-conhecimento. O mito da tentagio da serpente no jardim do Eden refere-se a necessidade
de auto-realizacdo do homem, o principio da individuacdo, e € comum que seja apresentada
por alguns como a representacdo simbdlica do principio sedutor da mulher. A serpente
pertence ao reino da mae e ela pode ser uma representagao simbolica em sonhos, do medo do
incesto como regressao € a imagem em que o ego onirico € envolvido por uma delas é um
simbolo de penetracdo no ventre materno, € que corresponde a mesma simbologia da imagem
de devorar uma serpente.

Elas podem ser vistas também como uma representacdo do falo, mas s6 podera ser

interpretada como falo, se a encararmos como o simbolismo gerador e criativo da libido.

Coelho - os coelhos sdo animais lunares, porque dormem de dia e cabriolam de noite, porque
sabem, seguindo o exemplo da Lua, aparecer e desaparecer com o siléncio e a eficicia das
sombras, e também porque sdo prolificos. O Coelho tornou-se um her6i civilizador, um

demiurgo, ou um ancestral mitico.
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Crianca — a infancia € o simbolo de inocéncia, € o estado anterior ao pecado. Ser crianga é
possuir o simbolismo da simplicidade natural, de espontaneidade. Na evolugdo psicolégica do
homem, as atitudes pueris ou infantis ndo se confundem em nada com as do simbolo crianga,
marcam periodos de regressdo; pelo contrdrio, a imagem da crianga pode indicar uma vitéria

sobre a complexidade e ansiedade, bem como a conquista da paz interior e da confianga em si.

Cristo — Cristo pode ser considerado a sintese dos simbolos fundamentais do universo: o céu
e a terra, pelas suas duas naturezas, divina e humana; o ar e o fogo pela sua ascensdo e descida
aos infernos; o tumulo e a ressurreicdo; a cruz, o eixo e o centro do mundo; todos os simbolos
da verticalidade, da luz, do centro. Ao dar a este simbolo toda a sua forga histérica, toda a sua
realidade ao mesmo tempo ontoldgica e significante, pode-se dizer que Cristo € para a
cristandade o rei dos simbolos.

Deus — os simbolos da Divindade sdo, principalmente, os de pai, juiz todo-poderoso e
soberano. Devido aos estudos teoldgicos e ontoldgicos, estes dois termos foram muitas vezes
confundidos, e cada um deles foi tomado como simbolo do outro, no sentido em que um
remete para o outro no conhecimento imperfeito que deles podemos obter. O nome de deus
seria apenas um simbolo para envolver e desconhecido do ser, ao passo que o ser ndo seria

mais que um outro simbolo que remete para o Deus desconhecido.

Diabo — o diabo simboliza todas as forcas que perturbam, ensombram, enfraquecem a
consciéncia e a fazem virar-se para o indeterminado e o ambivalente. Todo o papel do Diabo é
despojar o homem da graca de Deus para o submeter ao seu préprio dominio. Enquanto
divisor, o Diabo cumpre uma funcio que € exactamente a antitese da do simbolo, que € a de
reunir. No plano psicolégico, o Diabo mostra a escraviddao que aguarda aquele que se mantém
cegamente sujeito ao instinto, mas a0 mesmo tempo sublinha a importancia fundamental da
libido, sem a qual ndo existe crescimento humano e, para poder superar a queda da Casa de

Deus, € preciso ser-se capaz de assumir estas forcas temiveis de uma forma dinamica.

Fonte — o simbolismo da fonte de dgua viva é expresso principalmente pela nascente que
jorra no meio de um jardim junto & Arvore da Vida, no centro do Parafso terrestre e que,
seguidamente, se divide em quatro rios que correm em direccdo as quatro direcgdes do
espaco. Esta é, segundo as terminologias, a fonte da vida, da imortalidade, ou ainda, fonte do
ensinamento. O culto das fontes e nascentes manteve-se muito vivo em todos os paises celtas

actuais, ao qual atribuem virtudes curativas validas para as mais diversas doengas.
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Galinha — (pita) A galinha desempenha um papel de psicopompo nas ceriménias inicidticas e

divinatérias em algumas regides do mundo. A galinha quando € sacrificada permite

comunicar com oS mortos.

Lagarto — o lagarto simboliza a alma que procura humildemente a luz, o sabio dos sdbios
que, pela sua imobilidade ao Sol, lhe confere o simbolismo de um éxtase contemplativo.
Poder-se-ia considerar o seu simbolismo como derivado da serpente, mas ao contrdrio desta,

eterna inimiga do homem, € um ser familiar e amigo da razo.

Loureiro — Este arbusto foi consagrado a Apolo e contém o simbolismo da imortalidade
adquirida pela vitéria. E por este motivo que a sua folhagem ¢ usada para ornamentar os
herdis, os génios e os sdbios. Esta drvore apolinea simboliza também as condicdes espirituais

da vitdria, a sabedoria unida ao heroismo.

Lua — a Lua costuma aparecer como a grande epifania dramdtica do tempo. Enquanto que o
Sol permanece semelhante a si mesmo, aquando dos raros eclipses, e se ausenta por um curto
espaco de tempo da paisagem humana, a lua, por sua vez, € um corpo celeste que cresce,
decresce, desaparece, € um astro caprichoso que parece submetido a temporalidade e a morte.
Pode-se dizer que a Lua € o primeiro morto, uma vez que durante trés noites, em cada mes
lunar, ela estd como morta, depois reaparece e cresce em brilho. Da mesma forma, considera-
se que os mortos adquirem uma nova modalidade de existéncia.

E Lua € para o homem o simbolo desta passagem da vida a morte e da morte a vida;
ela € até considerada por muitos povos como o lugar desta passagem, a exemplo dos lugares
subterraneos. E por isso que numerosas divindades lunares sdo a0 mesmo tempo ctonianas e
funerdrias. Assim sendo, a Lua € muitas vezes considerada o pais dos mortos e
consequentemente lugar da morte, signo do tempo, € assim normal atribuir a Lua, e
especialmente a Lua negra, um poderio maléfico.

A Lua pode ser considerada o simbolo do conhecimento indirecto, discursivo,
progressivo e frio uma vez que é conhecimento por reflexo, isto €, do conhecimento tedrico,
conceptual, racional.

Numa perspectiva diferente, quase sempre a catastrofe lunar € diluviana. Muitas vezes

¢ um animal lunar — uma ra, por exemplo, que deita pela boca as dguas do dildvio, é porque o
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tema mortal da lua casa-se estreitamente com a feminilidade, o que faz com que a divinizagao
dos dois grandes luminares torna frequentemente a Lua esposa do Sol.

Fonte de indmeros mitos, lendas e cultos dando as suas deusas a sua imagem, a lua é
um simbolo césmico estendido a todas as épocas, desde os tempos imemoriais até aos nossos
dias, generalizado a todos os horizontes.

Através da mitologia, do folclore, dos contos populares e da poesia, este simbolo diz
respeito a divindade da mulher e ao poder fecundante da vida, encarnados nas fecundidades
nas divindades, da fecundidade vegetal e animal, fundidas no culto da Grande Mae.

A Lua é também o simbolo do sonho e do inconsciente, bem como dos valores
nocturnos. O complexo simbdlico lunar e inconsciente associa a noite os elementos dgua e
terra, com as qualidades de frio e humidades.

E ainda gracas a Lua e as suas fases que € possivel medir o tempo.

Mar — simbolo da dindmica da vida. Tudo sai do mar e a ele regressa: lugar de nascimentos,
transformagdes e renascimentos. Aguas em movimento, o mar simboliza um estado transitério
entre as possibilidades ainda informais e as realidades formais, uma situacdo de ambivaléncia
que ¢é a da incerteza, da ddvida, de indecisdo, e que pode terminar bem ou mal. Dai que o mar

seja ao mesmo tempo a imagem da vida e da morte.

Nove — cada mundo € simbolizado por um tridngulo, um nimero ternério: o céu, a terra, os
infernos. Nove € a totalidade dos trés mundos, € um dos nimeros das esferas celestes e,
simetricamente, o dos circulos infernais. O nove, sendo o ultimo da série dos algarismos,
anuncia ao mesmo tempo um fim e um recomeco, isto €, uma transposicao para um novo
plano. Encontrar-se-ia aqui outra vez a ideia de novo nascimento € de germinacao, a0 mesmo
tempo que a ideia de morte. O ultimo dos algarismos do universo manifestado, o nove abre a
fase das transmutacdes. Exprime o fim de um ciclo, o acabamento dum percurso, o fecho do

circulo.

Oleo de oliva — (Azeite) o uso ritual e sacrificial do azeite é caracteristico dos povos
mediterranicos e de todos aqueles para os quais a oliveira tem um papel fundamental para a
alimentacdo e iluminagdo. Partindo deste principio, o azeite € simbolo de luz e de pureza, ao
mesmo tempo que de prosperidade.

O azeite torna-se um sinal da béncdo divina, simbolo de alegria e de fraternidade, o principio

e o fim da vida.
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Olhos — o olho, 6rgdo de percepgado visual, € naturalmente, e quase universalmente, o simbolo
da percepcao intelectual. Se os dois olhos fisicos correspondem ao Sol e a Lua, o terceiro olho

corresponde ao fogo.

Ondas — o mergulho nas ondas representa uma ruptura com a vida habitual: uma mudanga
radical que se manifestou nas ideias, nas atitudes, no comportamento, na existéncia.
Simbolismo semelhante ao do baptismo, com as suas duas fases: imersao e emersdao. As ondas
representam ainda os perigos mortais, e insidiosos de ordem fisica ou moral.

Pao — o pao € o simbolo do alimento essencial. Se é verdade que nem s6 de pao vive o

homem, € bem verdade que € o nome de pao que se da a sua alimentagdo espiritual.

Ra - as ras sdo utilizadas em diversas acepc¢des simbolicas, estando a principal relacionada
com o seu elemento natural: a d4gua. A ra foi considerada como um simbolo da ressurreicdo
pelo seu poder de metamorfose. Pode ainda ser apresentada como simbolo dos pensamentos
fragmentarios e dispersos que importunam os que meditam ainda ligados as preocupagdes
materiais do mundo.

Rica em simbolismos, a rd representa ainda a fecundidade da terra — mae, uma vez que
com o seu coaxar manifesta a renovacdo cumprida, o sinal do despertar da natureza pela
primavera, apds longos meses de siléncio. No Egipto, rds juntamente com serpentes
representam as for¢as obscuras dum mundo ainda inorganico, criaturas espontaneas das dguas
primordiais. Nao nos podemos esquecer de que as rds juntamente com os gafanhotos foram
consideradas as pragas que devastaram o Antigo Egipto, conjugando-se para simbolizar o mal

€ O caos.

Rato — aparece no diciondrio de simbolos como sendo um animal esfomeado, prolifico e
nocturno, sendo ainda considerado como criatura temivel, até infernal. E considerado um
simbolo teriomorfico, uma vez que se constitui responsdvel pela invasdo, tomando conta do
espaco fisico conhecido, e pela destrui¢cao do local. Os atributos desses animais significam o
poder destruidor do tempo, possuindo uma grande resisténcia ao exterminio.

O Rato é um animal ctoniano, pois simboliza a fase subterranea das comunicagdes

com o sagrado.

174



Por outro lado, os ratos estio relacionados com o fervilhar do caos, movimento este
que imediatamente revela a animalidade a imaginacdo e dd4 uma aura pejorativa a
multiplicidade que se agita.

Esta repugnancia primitiva diante da agitacdo racionaliza-se na variante do esquema

da animagao que o arquétipo do caos constitui.

Sapo — como nos diz o diciondrio de simbolos, 0 medo deste animal crepuscular faz dele um
simbolo de fealdade e de falta de jeito. Se se for além desta aparéncia, descobrimos que o
sapo transporta consigo todos os significados origindrios da grande cadeia simbdlica dgua —
noite — Lua - yin.

No ocidente, foi um simbolo real e solar, se bem que frequentemente o sapo é
considerado o inverso da rd, da qual ele seria a face lunar, infernal e tenebrosa: interceptaria a
luz dos astros através de um processo de absorc¢dao. O seu olhar fixo da-lhe ainda a aparéncia
de ser insensivel ou indiferente a luz.

E considerado em todas as mitologias como um elemento masculino. Na alquimia, traz
o simbolismo da prima-matéria que sofre transformacdo uma vez que exprime a cobica

desenfreada que costuma afogar a pessoa no seu proprio excesso.

Sal — os diversos simbolismos que se relacionam com o sal advém deste ser extraido da dgua
do mar. O sal simboliza a incorruptibilidade, a alianga permanente que nio se pode romper, 0
que leva certos povos a acreditar que o consumo em comum de sal tem o valor de uma
comunhdo, de um lago de fraternidade indestrutivel. O sal também pode ser considerado uma
virtude, purificador e protector quer dos bens materiais e espirituais. E a0 mesmo tempo
conservador dos alimentos e destruidor por corrosao.

No entanto, o sal pode ter um simbolismo totalmente diferente e opor-se a fertilidade,
sendo a terra salgada estéril e sem vida. Tudo o que é salgado é amargo é, pois, uma dgua de

amargura, bem diferente da 4dgua doce fertilizadora. Existe uma associacdo entre lagrimas,

tristeza, desapontamento, perda e sal.

Salamentega — (ler salamandra) a Salamandra é uma espécie de tritdo que os povos antigos
julgavam ser capaz de viver no fogo sem por ele ser consumido. Foi identificada com o fogo,
do qual era uma manifestacdo viva. Mas como a maior parte dos simbolos sdo duais, a

salamandra também lhe € atribuido o poder de extinguir o fogo.
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Toupa - A toupeira € um animal ctoniano uma vez que simboliza a forca da terra. O seu
nome grego liga-a ao lagarto e a coruja, benéficos e cegos como ela. A toupeira aparece como
um simbolo iniciador nos mistérios da terra e da morte, iniciacdo que, uma vez adquirida,
preserva ou cura as doencas. Do plano fisico, o do animal dos cultos agririos, o simbolo
permite passar ao plano espiritual, o do mestre que guia a alma através das trevas e as voltas

do labirinto subterraneo e a cura das suas paixdes e preocupagoes.

Trés — O trés é, universalmente, um nimero fundamental. Exprime uma ordem intelectual e
espiritual, em Deus, no cosmos ou no homem.

O trés designa, também, os niveis da vida humana: material, racional e espiritual ou divino,
bem como as trés fases da evolu¢do mistica: purgativa, iluminativa e unitiva. Este nimero
exprime ainda a totalidade da ordem social, e principalmente a composicdo tripartida das

sociedades indo-europeias.
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