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I. UMA QUESTAO ANTIGA

"Ce n'est pas véritablement la mort, mais le savoir sur la mort qui crée
des problemes a I'homme. Qu'on ne s'y trompe pas: la mouche cative
entre les doigts de I'homme s'agite et se débat de la méme maniére
qu'un étre humain dans l'entreinte de son mortrier, comme si elle savait
quel danger la menace, mais les mouvements de dé fense de la mouche
en danger de mort font partie de I'héritage inné de son espéce. Une
guenon peut porter le cadavre de son petit avec elle un certain temps, et
finalement le laisser tomber et le perdre quelque part au bord du
chemin. Elle ne sait rien de ce qu'est mourir, ni pour elle, ni pour son
petit. Les étres humains, eux le savent, et c'est pourquoi la mort devient
pour eux un probleme.”

Norbert Elias, La Solitude des Mourants. Suivi de vieillir et mourir.
Quelques problémes sociologiques

Num tempo antigo de que ndo hd memdria, num calmo fim de tarde, o
momento ideal para todos os desaparecimentos, um homem vé , sem compreender,
que o seu companheiro se imobiliza e se cala, estranhamente. O que aconteceu? Serd o
sono de todos os dias, apenas desta vez mais calmo e prolongado? Mas o corpo torna-
se cadaver, primeiro tdo parecido com o dos animais que lhes servem de alimento,
depois comecga a apodrecer e a pouco e pouco desaparece. A analogia com os animais
mortos aliada a dolorosa observacdo do acabamento fisico, e a auséncia de

comunicacdo, terdo incutido no espirito desses homens antigos uma primeira

consciéncia, ainda ténue, da morte.

A perturbagio inicial sucedem-se e acumulam-se as perguntas. Porque acabou
aquele corpo e o que o fazia falar e mover-se ? Sera um fim absoluto e sem regresso, ou
0 nosso semelhante voltara a existir fisicamente? Com a forma que tinha, ou sob a de
um animal, ou de um vegetal? E se o corpo perecer mas aquilo que lhe deu uma

primeira vida for imortal e, nesse caso, qual sera a natureza dessa for¢a ou vontade?

Podera ela animar também outras formas fisicas, pairara no ar, ird para um

outro mundo e ai permanecera eternamente, ou também morrera tal como o corpo?

Estas questdes, ou outras substancialmente analogas, sdo a consequéncia da

interrogacdo primordial do homem sobre a sua prépria morte. Nao apenas sobre o



acabamento fisico, mas sobre o seu sentido, sobre tudo o que esta para além e aquém
desse momento. Tal como para o homem dos nossos dias "a sensa¢do basica de um
mistério infinito na raiz de toda a vida tera existido para os nossos antepassados” (1).
A morte é apercebida como uma alma fugidia que nos toca ao de leve e se evola, como
um suspiro que vem e depois retorna ao que nunca mais sera percebido, ao que de
tanto se imaginar ganha substancia - o incognoscivel simultaneamente tentador e

temivel.

A consciéncia da finitude de tudo e a percepcio de outras realidades para além
do imediatamente verificavel, exige dos homens e das sociedades formas de lidar com
a morte e de a vencer - de idealmente ser anulada. As grandes interrogacdes que a
morte suscita e as respostas que para ela eternamente se buscam sdo a substancia

primeira dos sistemas ontoldgicos que designamos como culturas.

A morte ndo é apenas o momento Unico e irrepetivel do fim biolégico de cada
ser humano, mas um processo que se inicia com o nascimento e vai depois condicionar
e polarizar as vivéncias e os comportamentos dos homens em sociedade. A morte
individual ndo é o fim do processo, mas um dos seus momentos centrais: é necessario
que o morto siga para o seu mundo préprio para que os vivos, ou melhor, os
sobreviventes, reconquistem a paz. Na vida das sociedades lutar contra a morte
significa leva-la a bom termo. Assim como nao se nasce e se vive de qualquer maneira,
também para morrer também existem regras, e é mister cumpri-las a preceito - morrer
assassinado, de forma subita ou violenta é desrespeitar a sociedade, que s6 com muito
esfor¢o repara a falha social de uma morte antecipada, de uma ma morte. Por isso, o
modo como cada grupo humano lida com a morte traduz ou revela a sua maneira de

ser, a sua forma de encarar o devir, o seu universo simbdlico, a sua cultura.

A nossa investigacdo (2) procurou saber como o mundo rural portugués encara
a morte, que sistema simbdlico ergueu e manteve para assegurar a continuidade

existencial das comunidades, apesar da morte e contra a morte.

Este mundo particular, com as suas discrepancias regionais e locais, em

diferentes graus, parece possuir o mesmo universo simbélico, anterior e estruturante



das outras formas e segmentos constituintes das culturas, com que interiorizam e
manipulam o fendmeno complexo da morte. Como se verda, esta hipdtese parece
confirmar-se, mostrando que essas comunidades aceitam a morte de uma maneira
harmoniosa, o que ndo significa facil e sem sobressaltos, sem tentar desesperadamente
e a todo o custo bani-la do seu seio. Esta situacdo é tanto mais paradoxal ja que ao
mesmo tempo, a morte é também recusada enquanto factor que coloca em perigo a sua
unidade essencial, a sua identidade, e € um factor de todas as incertezas, temores e
perigos. Este aparente paradoxo é ultrapassado ao integrar-se a morte no quotidiano e
ritualizando-a. A continuidade existencial deste mundo rural é um todo que mergulha
as suas raizes num tempo longinquo, onde todos, mortos e vivos, sem excep¢do, devem
participar, porque a comunidade ndo se pode pensar enquanto tal se prescindir dos
seus mortos, da sua ancestralidade. E também porque a consciéncia colectiva da
finitude nao pode suportar que os seus membros nio sejam reintegrados no grupo, que
todos voltam, pela memoria dos vivos, ao seio da comunidade. Esta construgio social
de um além - garante da sua memoria, identidade e continuidade - é garantida e
mediatizada por um processo ritual. Os rituais, polarizados em torno do cadaver, dos
enlutados e das almas, sio o modo da morte ser integrada e simbolicamente vencida.
Formam um todo complexo e multifacetado que abarca ndo apenas os factos do
processo da morte mas extravasa esse contexto para se estender a todos os espagos e

momentos da vida.

A literatura etnografica utilizada neste estudo é constituida pelos artigos de
publicagdes periddicas e livros de autores portugueses que desde os finais do século
XIX até aos nossos dias, particularmente até a década de sessenta, abordaram todo o
conjunto de praticas, costumes e crencas de algum modo relacionados com a morte - o
repertorio da morte pensada e vivida do mundo rural portugués. Subsidiariamente
utilizaram-se outras fontes - arqueoldgicas, histéricas e literarias - para melhor

esclarecer, ou mesmo reforcar a interpretacao dos dados da literatura.

Evitamos a multiplicacido das referéncias dos autores estudados sobre praticas
descritas e a sua localizacdo. Para cada grupo de factos - corpo morto/cadaver,

luto/enlutados, alma/além - basta-nos referir o conjunto dos autores e respectivas



obras. E claro, pensamos, que a nossa abordagem é sobre um tipo de pensamento
simbodlico e nunca um estudo exaustivo de tipologias de praticas e crengas sobre a
morte e sua localizacdo e extensdo territoriais. Sdo estudos importantes, mas é um

desafio que ndo se nos coloca.



II. UMA IDEIA DA MORTE

"E possivel descobrir os outros em si mesmo, verificar que ndo somos
uma substdncia homogénea, radicalmente estranha a tudo quanto ndo
é o proprio eu: o eu é também um outro. Mas cada um dos outros é
igualmente um eu. Apenas separados pelo meu ponto de vista sequndo o
qual eles estdo todos Id e s6 eu estou aqui. Posso conceber esses outros
com uma abstracgdo, como uma instdncia da configuragdo psiquica de
todo o individuo, como o Outro, o outro ou outrem em relagdo a mim;
ou entdo como um grupo social concreto ao qual nés ndo pertencemos”.

Tzvetan Todorov, A Conquista da América. A Questdo do Outro

A morte, fisicamente, s6 atinge o outro, os outros. Mas este facto inexoravel e
iniludivel, esse ndo sei qué que ndo tem nome em lingua nenhuma, esta carregado de
significados sociais e culturais. A morte é, entdo, e antes de mais, um facto cultural,
pelas representacées que induz, quanto a sua natureza e origem, pelos fantasmas e
imagens que suscita, pelos meios que mobiliza para se recusar ou para se ultrapassar.
As sociedades querem reencontrar a paz e triunfar, idealmente, sobre a morte.

Repousam, por isso, num desejo de imortalidade.

Porque a sociedade se pretende um ser imortal, quando a morte irrompe
provoca uma ruptura ontolégica. Ndo é entdo de animo leve que a sociedade pode
aceitar que um dos seus, pelo seu desaparecimento nio desejado, a ponha em causa. A
ultrapassagem desse momento de ruptura é, entdo, objecto de uma série de ritos ou de
atitudes ritualizadas com o fim de tornar a morte suportavel e de fazer voltar os vivos
ao equilibrio, introduzindo os mortos no seu mundo. "Os vivos ndo estdo
completamente do lado da vida enquanto o morto nido estd completamente do lado da
morte" (3). Apaziguados uns e outros, a vida e a morte seguem entdo os seus caminhos

proprios, embora por vezes se encontrem.

Para o bem estar de todos, os vivos velam constantemente para que os mortos
no seu mundo - seja ele qual for - ndo os atormentem: o sossego dos mortos é a paz dos
vivos. Por isso a morte estd sempre presente no quotidiano dos vivos. A morte é o que

permanece.



O ritual funerario - acompanhamento na agonia, os prantos, a lavagem e o
arranjo do corpo, a velada nocturna, o cortejo, o enterro, o luto e a dor, o
apaziguamento das almas - este conjunto de actos rituais, permite perceber o
envolvimento social de um dado grupo com a morte, para além do que possa ser
invariante e universal: "A diferenca dos ritos funerarios implica uma profunda
diferenga cultural” (4). Os ritos funerarios visam, portanto, conjurar a ruptura que a
intrusdo da morte provocou. Constituem uma tentativa algo desesperada de a dominar,

de a ultrapassar, de a negar.

Interessa-nos detectar no complexo que constitui todo o processo da morte
como se organizam os ritos que tém por objectivo repor a ordem, ou seja, que sistemas
rituais formam e a partir de que elementos se organizam (5). Para tal torna-se

necessario analisar a mudanc¢a que a morte introduz nas praticas dos vivos.

A morte é uma manifestacdo do sagrado, uma hierofania (6) que assim torna
sagrados certos seres e coisas, fazendo-os participar noutra esfera ontoldgica,
afastando-os de tudo o que pertenca a esfera do profano: torna-os impuros (7). Estes
também sdo perigosos porque ao participarem de uma nova dimensdo, a da
sacralidade, tornam-se uma alteridade, que é por natureza perigosa (8). Neste contexto
do sagrado, os ritos podem assumir, consoante as circunstancias, uma de duas fungdes:
positiva, introduzindo no mundo do sagrado um ser ou uma coisa, ou restituindo uma
pessoa ou um objecto ao mundo profano; negativa, evitando o contacto ou a mistura

entre os dois mundos através de diversos interditos (9).

Temos, assim, que a partir do conceito de sagrado podemos estabelecer dois
eixos de analise: um que respeita ao mundo do profano, do préximo, do semelhante, do
puro (10); o outro, o que abarca o mundo do sagrado, do distante, do diferente, do
impuro em suma. Estes dois eixos interdependentes constituem, portanto, um modelo
de andlise, que se complementa com o estabelecimento de trés sistemas rituais,
organizados em torno de outros tantos elementos centrais ou focalizadores. Teremos
assim esquematicamente: a morte fisica - o sagrado do cadaver; o luto e a dor: o

sagrado dos sobreviventes; a(s) alma(s): o sagrado do além.



Este modelo tentara explicitar os actos rituais aparentemente isolados
(pequenos actos, falas, gestos sem um claro e imediato significado), bem como os ritos
e sequéncias rituais que no seu conjunto ddo corpo a sistemas que integram o universo

simbélico que pensa, manipula e tenta a ultrapassagem da ruptura da morte.

As qualidades que diferenciam o rito de outros gestos simbdlicos tém sido
habitualmente identificados com repeticdo, eficicia, pertenca a ordem do extra-em-
pirico (11), ilusdo e simulacdo (12). Adoptamos aqui no essencial a sintese de Louis-
Vincent Thomas (13) que define o rito como uma repeticdo de modelos fora do tempo,
cujos gestos sdo carregados de uma poténcia obscura, possuindo uma eficicia
simbdlica. A sua estrutura é de natureza teatral, encenando uma situacdo em que pela
mediacdo do gesto e da palavra se cria uma empatia entre actores e nao-actores
indispensavel para a sua eficacia. Esta teatralidade implica logicamente um espacgo
cénico com os seus elementos e objectos carregados de simbolismo, além dos actores e

respectivos papéis (14).
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III. 0 JOGO DO MORTO

“(..) o corpo, esse 'objecto’ que o ndo é, parece sujeito a uma
indeterminagdo radical logo que se procura a sua defini¢do. Ndo é no
entanto nem um conjunto de orgdos, um organismo, nem uma mdquina,
nem o corpo proprio que é percebido no outro, nem o corpo vivido, nem
o corpo da ciéncia com a sua objectividade morta. Esse ‘objecto’ - pelo
qual a morte nos acontece - parece prestar-se a diversos tratamentos e
sempre com a mesma docilidade”.

José Gil, Corpo, Espago e Poder

“(...) l'une des approches privilégiées du rapport des hommes a leur
corps passe par le regard porté sur le cadavre”.

Michel Vovelle, Introduction a I'Homme et son Corps - de la
Biologie a I'Anthropologie

1. O sagrado do morto

A ruptura maxima que a morte é deve-se antes de mais ao facto de ela deixar
um cadaver humilhante e repugnante, simultaneamente simbolo da auséncia, porque o
defunto é um desaparecido, mas também anunciador do apodrecimento préximo da
carne que assinala irrecusavelmente a dissolucdo do ser, reenvia a imagem

insustentavel da nulificacdo da pessoa e da desagregacao do grupo.

Segundo Louis-Vincent Thomas ha um estreito paralelismo entre o desenrolar
do ritual e a evolucdo real do cadaver (15). A regulacdo simbélica do devir do morto s6
acontece quando se ultrapassa a fase traumatizante da presenca do corpo. Logo apoés a
agonia, como se ainda ndo esteja completamente morto, o corpo é objecto de
solicitude: a toilette, o velério demonstram o desejo de o reter. Depois, quando os
signos da decomposicao se precisam, o cadaver provoca o medo, torna-se agressivo : a
repulsa que inspira é vivida como o perigo de uma contaminacdo e as condutas dos
vivos tornam-se ambivalentes: é necessario apaziguar o morto com respeito e
solicitude mas também tomar medidas de protecgdo - os ritos purificadores que vao

preparar os ritos da passagem do morto para o seu mundo e os de apaziguamento dos

11



sobreviventes.

O corpo é um significante flutuante (16), é nele e a partir dele que se cruzam os
diferentes significados. Nessa qualidade, é susceptivel de receber qualquer significado
que nele os outros queiram inscrever e tomar, assim, com propriedade, uma

determinada funcao.

No processo que se estende da agonia a sepultura encontram-se os momentos
caracterizadores das atitudes dos vivos perante o corpo morto. Estes momentos
definem-se tanto pelos sinais emitidos pelo cadaver - rigidez, empalidecimento,
cheiros e sons - e nesse sentido facilmente observaveis e manipulaveis, como pelo
simbolismo com que os vivos carregam esse significante flutuante. O universo
simbodlico que assim se ergue é prévio ao acto fisico do desaparecimento de cada
individuo e vai-se formando pela interiorizacdo progressiva e colectiva da ruptura e
pela angustia que a morte opera. O individuo morto torna-se, momentaneamente, uma
alteridade perigosa e com a qual é preciso negociar. Os ritos cumpre, entdo, o papel
apaziguador dos mortos e dos vivos, uma terapia contra o excesso maior que é a morte:
se ndo se pode vencer a morte, pode-se, pelo menos, exorcisad-la manipulando, com

cuidado, o corpo morto.

Os materiais analisados a esta luz permitem-nos constituir um repertério das
principais atitudes dos vivos perante o corpo morto e fixar os didlogos que através

deles se estabelecem.

2. Repertorio do cadaver (17)

"Elhe, mae, bomecéi std muito mali, se calhar ja no tchega
amanhém, vou-m'a sfragar a casa e arranjar o lérero qu'adepoi
no tenh'tempo.

Pei sim, fila, and'arranja 14 tudo que Noss'Senhér to pagard”
(18).
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O fim préximo de cada um, quer a morte seja ou ndo temida, ndo se oculta aos
moribundos que sdo advertidos de que é chegado o momento de serem sacramentados.
Podem mesmo os vivos ajudar a decidir da morte dos que estdo muito doentes: "Certas
mulheres que vao as casas ajudar a morrer os doentes que estdo na agonia, gritando-
lhes a cabeceira, para afugentar o diabo: "«Ande, diga comigo do fundo do seu
estdmago: Ih, Jesus, que morro»" (19); também as despenadeiras "para abreviarem a
agonia do moribundo cravavam-lhes os cotovelos sobre o peito, a caixa toracica; as
vezes os doentes pediam por misericérdia «que ndo os despenassem ainda»" (20). As
bruxas, ou como tal alcunhadas, ndo tém nas mesmas circunstancias, melhor sorte. A
uma do concelho de Tondela "nove pancadas capazes de produzirem o milagre [afastar
o demdnio], lhe eram aplicadas com o pau da cruz, por uma vigorosa pitonisa [andloga
as despenadeiras] (..) e passados alguns minutos a pobre sucumbiu, ou vitima da
pancadaria ou porque a morte tinha soado!" (21). Também se decide pela vida ou pela
morte com a ajuda dos remédios da desempata: "um certo medicamento que os
médicos dio decide da vida ou da morte - se ainda tiver um sopro de vida, vive e cura-

se, se estiver destinado a morrer isso acontecerd imediatamente” (22).

Logo que o moribundo expira fecham-lhe os olhos "porque, indo para a cova
com eles abertos, em breve faleceria uma pessoa de sua casa; fecham-se pondo-lhes
vinténs em cima" (23), sendo tal feito normalmente por uma pessoa de familia. A boca
e as outras entradas do corpo sdo também por vezes tapadas, "o danus com uma estriga

de linho, cera nos olhos e no umbigo, algoddo na boca, nariz e ouvidos" (24).

E retirado da cama o mais depressa possivel, e depositado em cima de uma
mesa, em cima das grades de arar ou em terra: "Logo que alguém morre coloca-se
sobre a grade ou sobre o arado 'para ser bem aceite de Deus o pao que ele comeu em

terra' " (25) ou "para nao ficar em penas" (26).

De seguida é lavado, por vezes com a ajuda de certas ervas, e barbeado. A cara é
coberta com um lengo ou com um pano: "por um lenco de seda, geralmente o que
serviu na época do casamento” (27). As pernas e as maos sdo atadas, estas com um

rosario, um tergo ou fita branca. Sdo conhecidos casos de alfinetes nos labios, nas
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roupas ou depositados no caixdo. Enquanto o cadaver é vestido vai-se falando com ele:
"Levanta o brago F . (nome proéprio), levanta a perna F ., etc, a medida que o vai

vestindo" (28).

As roupas que leva vestidas sdo as que habitualmente usa ou, mais
frequentemente, com as suas melhores pecas, "os melhores fatos de ver a Deus" (29),
ou com o fato de casamento, normalmente pretos no caso dos homens, e guardados
especialmente para o ultimo passo. Os homens podem ainda levar o seu chapéu e as
mulheres os seus brincos, muitas vezes habitos religiosos (manto de Nossa Senhora
das Dores, entre outros). As criancas sdo vestidas de branco, bem como as mulheres
velhas solteiras que também levam um véu da mesma cor. A mortalha com que se
embrulha ou cobre o morto é habitualmente branca - lengéis, toalhas de renda com

letras bordadas a negro.

A posicdo do cadaver no caixdo é normalmente a seguinte: dectubito dorsal e
maos postas ou atravessadas sobre o peito, os bracos "de maneira a que no juizo final
possa fazer o sinal da cruz: o braco esquerdo ao longo do corpo e o direito dobrado em
angulo sobre o peito” (30). O fundo do caixdo também ndo é deixado ao acaso:
normalmente é coberto com folhas de buxo ou de loureiro, com flores brancas, e sobre
elas é colocado um cobertor ou um lengol e um travesseiro. O forro é habitualmente
branco. O cadaver no caixdo é acompanhado de objectos varios depositados pelos
familiares e amigos mais chegados: tercos ou rosarios, livros de oracdes, a Bula da
Santa Cruzada, contas e agulhas enfiadas com linhas e particularmente alimentos,
sobretudo 4gua, vinho e pado. O chamado dinheiro de Caronte, pode estar simplesmente
depositado no fundo do caixdo, dentro dos bolsos, ou colocado sobre os olhos, e na
boca: "No Marco de Canaveses, em algumas freguesias, metem no caixdo uma moeda de
5 reis, umas contas e uma agulha enfiada. A moeda é para passar no campo de Josafaz e
meter na boca do Diabo, que esta 14 de guarda; as contas sdo para o morto se ir
encomendando aDeus, e a agulha para se remendar no outro mundo. Para outros, a
moeda é para passar na barca de S. Tiago (...). Noutras freguesias do mesmo concelho,
lancam igualmente no caixdo a moeda de 5 reis, uma codea de pao, para dar a 1 ou 2

ladroes que estdo de guarda a ponte, e atam as maos ao morto com um rosario (...).
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Noutras ainda, metem no caixdo uma moeda, uma agulha enfiada, um novelo de
linhas, dedal e tesoura. A moeda é para Santo Hilario deixar passar na ponte. Em
Valdevez o pdo que metem nas algibeiras da mortalha é para a viagem. Nas freguesias
de Barcelos é costume meterem uma Bula da Santa Cruzada nas maos dos defuntos,
porque dizem que a pessoa que a da alcanca muitas indulgéncias (...). Na freguesia de
Santa Isabel do Monte, metem no caixdo do defunto uma pequena bilha com dgua, um
bocado de pdo de milho molhado em vinho e uma moeda de 5 reis e dizem: Af vai /

vinho e pdo / e cinco reis / p'ra passar o rio Jordao " (31).

"Algures no Minho colocam cddea de pdo e vinho no caixdo (..) O mesmo
costume se observa em todas as Terras da Maia. Deve estar relacionado com o dinheiro

de Caronte" (32).

"A crenga num rio que os mortos tinham de passar quer em ponte quer em
barco ¢ antiga e geral. Igualmente o uso do dinheiro de Caronte para passar a barca ou
a ponte. Na freguesia de Guifdes, perto de Matosinhos, deita-se no caixdo dinheiro de
cruzes para o morto passar S. Tiago de Galiza , onde ha um barco a que toda a gente
tem de ir, vivo ou morto (...) O mesmo costume existe em Sinfdes, e creio que no Minho.
No Porto e em Vila Real espeta-se um alfinete no habito do morto para este se lembrar
dos vivos perante Deus. A Via Lactea é o caminho de S. Tiago por onde as almas vio

(Douro, Beira Alta, etc)" (33).

A presencga do corpo morto obriga a um certo nimero de operacdes dentro da
casa onde ele se encontra: "Quando alguém morre, queima-se-lhe a palha do enxergao.
Se o fumo sobe a direito, a alma foi para o Céu; se se inclina para a direita, foi para o
Purgatério; se para a esquerda, foi para o Inferno (...) (34) ; "Quando morre qualquer
pessoa, deve-se virar o colchdo e coloca-lo ao alto, dos pés para a cabega; ndo o
fazendo, morre breve outra pessoa” (35); "Quando morre alguém, desarruma-se a casa,
isto é, tiram-se os quadros das paredes, a loica de vista da estanheira, as cortinas, e
poe-se tudo em sitio escondido, debaixo da cama e das mesas" (36). As portas sdo
abertas de par em par (37), e como "o corpo morto em casa é contagiante: o fogo

mantém-se apagado e a agua é despejada dos recipientes” (38) e "nio se frita em casa
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durante um ano, porque se frita a alma do morto" (39), ndo se tece o linho que tenha

estado no quarto do falecido e os animais sdo tirados das cortes.

No veldrio (ou velada, ou guardar o morto ) o cadaver é iluminado por velas ou
candeias muitas vezes trazidas pelos amigos e vizinhos que vém juntar-se a familia:
"(...) é costume cada vizinho levar uma candeia ou candeeiro cheio de azeite a casa da
familia do morto, para alumiar a este" (40). Os que entram - embugados ou vestidos
com roupa preta e pesada, mesmo que se esteja em pleno Verao (41) - aspergem o
morto com agua-benta, para o que se usa um ramo de alecrim ou de oliveira: "Depois
de rezar e deitar dgua-benta beija-se os pés do morto dizendo: «Foste vivo, morto és,
p'ra que ndo me aparegas, eu te beijo os pés»" (42). "Ao entrar, ["as pessoas de familia,
vizinhas e amigas"], fazem, com um ramo de oliveira que se encontra num pequeno

vaso de agua-benta, uma cruz no ar, aspergindo sobre o defunto” (43).

Os prantos e lamentos sao feitos pelos parentes enlutados, com muitos choros e
gritos, ou por carpideiras ou choradeiras, pratica muito frequente: "As pessoas da
familia deste [do defunto] permanecem junto do caixdo e recebem as condoléncias com
gritos desesperados e patéticos, e, fazendo o pranto , enumeram as virtudes e as
bondades do morto, as mulheres com o xale pela cabeca, os homens com o capuz do
gabio" (44) ; "(...) quando alguém morre, vai uma pessoa de cada casa dos vizinhos
para a do falecido, e, de quarto em quarto de hora ou de meia em meia hora, comecam
a chorar em altos gritos" (45) "Na freguesia do Soajo (Arcos) costumam ir as
Carpideiras, mulheres com saia pela cabe¢a a chorar ao pé do morto, para o que
reccbem uma posta de bacalhau, um vintém de pao, e vinho ou dinheiro
correspondente a um quartilho” (46). Eis uma versio poética exemplar das
choradeiras (e também de outros aspectos da morte):

Marabilhas do meu belho
Que tenho p'ra bos contar,
Que me deu real e meio
P'ra me bestir e cal¢ar;

E disto o que sobejasse
Que lo tornasse a mandar

Para comprar o toucinho
Para fazer um jintar.
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Lebantei-me muito cedo,

Bou dar co'o meu belho morto
Antre as pedras do lagar,
Atirei-lhe cum fueiro,
Acabei-o de matar;

Fui chamar as choradeiras
Que o biesse chorar:

Bem chorado ou mal chorado
Ba o belho a enterrar.

Gatos da misericordia,
Retirai-mo das paredes

Que num salte ele aos quintais,
Que ele era amigo de figos

E de peras carbalhais;

Ele era amigo de grelos,
Desterrou-me os meus nabais;
A coba que le fijeres,

De sete baras de medir,

Olhai que ele é muito fino,

A casa num torne a bir:

A pedra que le botares

De peso de cem quintais,
Olhai que ele é muito fino,

A casa num torne mais" (47)

Os prantos e lamentos podem também ser feitos a janela de casa, junto a igreja
ou nos lugares publicos, e isto normalmente para anunciar a comunidade o
falecimento: "Dantes, no Barroso, se morria uma mulher casada, o marido ia a janela e
gritava, a chorar: «Adeus, F (..) que inda ca deixaste umas tantas indguas, uns tantos
lencois, umas tantas teias, um par de tamancos»" (48), sendo idéntico costume igual
para os homens casados falecidos. "Quando alguém morria, ao outro dia vinham os
parentes a igreja embucados numa capa (...); as mulheres em altas vozes queixam-se do
Santo Padroeiro (S.Pedro) por tao cedo lhes tirar deste mundo aquela pessoa falecida"

(49).

Durante toda a noite do veldrio os que guardam o morto rezam oracgdes de
mistura com palavras de saudade, acontecendo muitas vezes os homens jogarem as
cartas ou contarem-se anedotas: "Por vezes, e com o decorrer das horas, as conversas

variam, tomam calor anedético (..)" (50) ; "Ainda hoje ndo é raro verem-se os
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guardadores, para nao dormirem, jogarem a bisca, servindo-se da luz que alumia o

cadaver” (51) .

Quem vela recebe da familia do morto comida e bebida: "(...) os da casa davam
um banquete as pessoas que vinham chorar o morto, enquanto estava em casa: pastéis
de bacalhau e arroz, que se comiam a mao, porque se fosse com faca e garfo cada

garfada corresponderia a uma espetadela dolorosa no cadaver"” (52).

No dia seguinte ao velério é frequente realizar-se na igreja uma missa de corpo
presente. Quando passa o cortejo funebre ( saimento ) quem estiver deitado
(sobretudo se doente) deve erguer-se, e os animais também, indo mesmo por vezes um
homem a frente incitando todos a levantarem-se. O caixdo vai quase sempre fechado,
mas os das criancas em regra vao abertos. A caminho da igreja, se o saimento passa
"por uma encruzilhada de trés caminhos, deve parar-se ai, abrir o caixdo e rezar um
responso” (53) . Também acontece ser o morto baptizado de cinza: "Quando passava
para o cemitério saiu a rua uma mulher trazendo uma porgio de cinza, e dizem que
misturada com sal torrado, que deitou por cima do morto, dizendo: «Quando esta cinza
embarrelar,/ E este sal temperar,/ E que has-de ca voltar.» A esta ceriménia chama-se
propriamente o baptizado de cinza; para semear o morto é preciso ir atrds do caixdo
até ao cemitério deixando cair sal misturado com cevada" (54). "Em Basto (Minho)
quando um defunto tem de atravessar a ponte para ser enterrado na freguesia
limitrofe, o seu padre acompanha-o até ao meio da ponte. Al pousa-se o corpo. Todos
0s que o acompanham, parentes ou amigos (sé do sexo masculino) levam punhados de
areia fina, e cada um por sua vez atira a areia ao rio, dizendo: - «F... (nome do morto)
tantos anjos te acompanhem para o céu, como areias caem na agua» - Ao atirarem as
areias tapam os ouvidos de modo que ndo oucam o barulho da queda na agua. Em
seguida o paroco da outra freguesia, que vem do lado oposto da ponte, levanta o

cadaver e condu-lo a igreja" (55).

No cemitério, antes do caixdo baixar a terra, sdo ditos responsos pelo padre e
todos dizem orag¢des e mesmo palavras laudatdrias do morto. Chora-se e grita-se pelo

que desaparece: "Ai [no cemitério], todos os acompanhantes pedem ao padre que
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response os seus mortos, ceriménia impressionante que leva, por vezes, varias horas.
Toda a gente, de luto, ai reza pelos seus, ouvindo-se aqui e além um solugo ou um
lamento em voz alta" (56). Depois, todos os presentes pegam em punhados de terra
que beijam e que atiram para cima do caixao, dizendo: "que a terra lhe seja leve" (57),
embora a terra possa também ser atirada directamente sobre o morto (58). Com o
mesmo fin sdo depositadas coroas de flores sobre o caixdo. Os servicos do paroco -
missas e responsos sdo-lhe retribuidos com alimentos e dinheiro: obraddrios, obradas
ou oblatas (59). Também é frequente a familia do morto ou os participantes no funeral
distribuirem esmolas em géneros ou dinheiro aos mais pobres, os bodivos (60). Ainda
neste periodo podem ser realizadas refeigdes para os participantes no veldrio e no
funeral, oferecidas pelos parentes, o chamado agasalho (61). A familia do morto pode

receber ofertas em dinheiro (62).

Depois de decorrido o prazo legal de enterramento, procede-se a exumacao. Os
ossos sdo limpos e depositados no ossario ou, se este nio existir, sio embrulhados e

colocados a um canto da sepultura.

A pratica generalizada para o fim de cada um apds a morte é a inumacao. No
entanto, praticas como a incineracdo ou o abandono dos corpos persistem de algum
modo: as cinzas ainda sdo sinénimo dos despojos mortais de um individuo; o abandono
foi praticado pelo menos até ao século XVI em estrumeiras e pogos e as actuais valas

comuns nd sdo mais que a sua versao moderna (63).

No entanto, e independentemente da exumac¢do, o morto continua ainda em
certas situacdes a estar materialmente presente entre os vivos: sdo os poderes que
demonstram possuir algumas partes do cadaver, e também os corpos incorruptos (64).
No primeiro caso, estdo as faculdades curativas: os 0ssos, queimados até as cinzas ou
em carvado, curam a gota; dentes e dedos sdo propicios a fecundidade; a terra de
sepultura num copo de vinho cura os bébedos e pode também ser usada contra
moléstias além de livrar de sezdes. Quem tem uma ferida livra-se dela facilmente
limpando-a e metendo-a debaixo da cabe¢a de um corpo morto, dizendo: "F., leva-me

isto para o outro mundo". Uma crianca doente (porque a mae quando estava gravida

19



viu um defunto) é curada com terra de sepultura fervida e bebida durante nove dias. As

alporcas (escréfulas) curam-se fazendo-as cogar com as unhas de um corpo morto.

Opostas a estas estao as faculdades maléficas: os defuntos ndo devem passar
por campos ou por sitios que nido sejam de trilho corrente porque sdo daninhos as
terras, por causa do seu ar . O fel dos defuntos rebenta ao terceiro dia, por isso, quem
ajoelhar numa campa antes do fim desse prazo fica com gota ou ictriz (ictericia). Ossos,
terra e pregos de sepultura sdo meios usuais de feiticos (O Grande Livro de Sdo

Cipriano contém inimeros exemplos de feiticos e receitas realizadas com as ossadas).

"E muito perigoso tratar com menos respeito um defunto, ou simplesmente
uma caveira que se encontre insepulta, ou até mesmo um objecto que pertenga ao
morto (..). Conta-se que um homem (...) encontrou no adro uma caveira e, dando-lhe
um pontapé, convidou-a para ir a noite cear com ele. Efectivamente, a noite, quando
estava a cear, apareceu-lhe o defunto a porta, bateu e veio sentar-se a mesa para o
convite. Depois de acabar convidou o homem para no outro dia ir cear com ele. O
homem muito aflito foi por todos os conventos e encheu-se de reliquias e oracoes e foi
ao tal sitio, onde viu a campa aberta. S6 se salvou por lhe ter dito o esqueleto que uma
freira tinha estado toda a noite a rezar pelo dele. Mas o homem morreu de susto

passado pouco tempo" (65).

Por outro lado, o corpo morto pode emitir sinais e comunicar com os vivos: se
um assassino se chega junto do cadaver da pessoa que matou, o nariz deste comeca a
sangrar (pede vinganga); a mao de um cadaver desenterrado por ladrdes emite uma luz
(denunciando-os); e existem muitas outras formas do cadaver denunciar criminosos
(66). Quem morre também pode deitar uma ldgrima do olho esquerdo ("é a alma a
sair"). E é normal que os mortos se lamentem falando aos vivos: "A caveira de meu
pai / Sem ter lingua me falou: / Vg, filho, o triste estado / Em que a morte me deixou",
ou: "Puz o pé na sepultura, / Uma voz me respondeu: / Olha que estds pisando / Um
amor que ja foi teu" (67). Embora ndo se baseando em materiais propriamente
etnograficos, Alda e Paulo Soromenho estudam sete casos em que o corpo morto actua

como um ser vivo (68).
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A segunda intervencdo dos cadaveres diz respeito aos chamados corpos
incorruptos . A forma mais encontrada é a de um corpo que ao ser exumado se
apresenta quase perfeitamente conservado, bem como a sua roupa, ao mesmo tempo
que exala um "odor de santidade, como de uma flor" (69). Contudo, o contacto com o ar
faz desintegrar a maior parte destes corpos. Alguns dos casos mais conhecidos tém
mais de cinco séculos, outros foram exumados durante os séculos XIX e XX. Nos nossos
dias é cada vez mais raro o seu aparecimento, mas quando surgem sdo, como outrora,

considerados santos e como tal venerados.

3. 0s nos e os outros

Pelo que se expds podemos ver que estamos claramente em presenca de um
sistema ritual, perfeitamente adaptado a conjurar o desarranjo e a desordem que a
intrusdo do corpo morto provocou. Integra, portanto, uma série de ac¢des rituais, um
conjunto de actos prescritos por uma liturgia (simultaneamente laica e sagrada) de
modo a atingir, pela eficacia simbdlica subjacente, os seus objectivos de purificacao - a
sua fung¢do terapéutica. O tratamento do cadaver, lavado, vestido com determinadas
roupas e ndo outras, o seu modo de acomodamento no caixdo, a sua posicao e o0s
objectos que transporta consigo; os actos de purificacdo da casa, os actos do velério
como chorar e gritar, alumiar o morto, a particular presenca das pessoas e a sua roupa
escura e pesada, o saimento ordenado, os responsos e oracdes no cemitério, a terra que
cai sobre o caixdo (70), indicam que estamos em presenca de uma eminente
teatralidade: cendrios, aderecos, guarda-roupa e actores com os seus gestos e falas, a
sequéncia ordenada no tempo e no espaco, eis os elementos constitutivos do ritual,

sem os quais seria impensavel qualquer eficacia.

Notemos de passagem que estes ritos sdo estruturalmente homologos aos que
se praticavam no fim da Idade Média e no Renascimento em Portugal, entdo com maior

aparato, maior fulgor, mais exuberancia e ruido (71).

Em segundo lugar, verifica-se uma dupla e ambivalente posicdo simbélica do

21



cadaver, e a respectiva atitude dos vivos. O cadaver é tratado como um ser vivo: é
lavado, vestido, tratado, ddo-lhe dinheiro, alimento e os objectos necessarios para
cumprir a sua viagem com bem estar e alcancar o pleno éxito. Como se fosse um vivo,
mas um um-vivo-outro, apesar de tudo um estranho, como um héspede indesejavel de
quem se cuida bem para mais depressa partir. Aqui o cadaver é sujeito passivo, mas
pode também actuar como um membro interveniente na comunidade: sangra, a sua
mao ilumina-se, denuncia, acusa, exige a solidariedade dos vivos. Nesta condi¢do é um-
do-grupo e interage com ele. O morto, que assim é tratado e actua com um ser vivente,
é simultaneamente, pois, um-de-nés e um-outro. Mas a sua perigosidade é sé latente.
Porque ainda esta perto da forma dos vivos, ainda ndo foi reduzido a esqueleto, tem
carnes, substancia: chora e sangra mostrando as suas dores. Por outro lado, o ar ( mau
ar ) que emana dos cadaveres (entenda-se, em estado de putrefacio mais ou menos
adiantada) é perigoso e maléfico. E a alteridade mais perigosa. De maneira diferente, os
0ssos (brancos, puros e duros) marcam o fim da fase traumatizante da putrefacdo do
corpo e apresentam apenas, por isso, uma face benéfica: curativa ou de feitico - porque
o lado do feitico s6 aparentemente é maléfico, jA que as varias manipulagdes nao
atingem todos os vivos, mas apenas alguns vivos, e porque sdo naturalmente benéficos
para quem os manipula. Finalmente, os corpos incorruptos sdo claramente um caso de
mortos-como-vivos, pela sua evidente semelhanca com os vivos, fruto da
incorruptibilidade. E como sdo considerados santos obtém um sui generis estatuto
simbdlico: comunicam com os vivos, e como tal sio um-nds; mas como essa
comunica¢do se realiza por via transcendental, divina, comungam também de uma
alteridade e sdo por isso mesmo perigosos - o perigo que advém do seu caracter

sagrado, sdo uma hierofania.

Podemos ver entdo que a atitude dos vivos em relacdo ao corpo morto se
estrutura em funcdo dois dois eixos interdependentes: semelhanc¢a - benignidade /
alteridade - perigosidade . Estes estabelecem-se numa relagdo circular e ao mesmo
tempo progressiva: o primeiro actua enquanto o corpo morto ainda tem caracteristicas
de vivo; a medida que entra em decomposicio vai-se constituindo o segundo; quando a

decomposicdo termina da lugar de novo ao primeiro, obtendo-se, portanto, uma
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relacdo circular. O corpo incorrupto, enfim, pela sua santidade, prefigura uma

condensacdo ontolodgica: participa de dois estados de ser.

Um olhar diferente e globalizante sobre a matéria factual apresentada pela
literatura etnografica portuguesa indicia desde logo a existéncia no mundo rural
portugués do mesmo universo simbodlico no que respeita ao fenémeno complexo da
morte: o impulso que leva os individuos e as colectividades neste contexto etnografico
a praticar os seus rituais funerarios, tendo neste caso como elemento central o corpo
morto, visa unicamente o homem vivo, a sociedade dos vivos. O ritual da morte sera em

definitivo um ritual de vida.

23



IV. DORIDOS E ENOJADOS

"Faire son deuil d'un étre cher est en effet une rude épreuve de
renoncement et de courage; c'est, en tout cas, la condition requise pour
renaitre a la vie",

Louis-Vincent Thomas, Rites de Mort - Pour la Paix des Vivants

1. O sagrado dos sobreviventes

O luto (estar de luto, carregar o luto) assinala socialmente a situacdo do
conjunto daqueles (doridos, enojados) que perderam um dos seus familiares. Designa
também o conjunto de estados efectivos que os enlutados vivem (72), aquilo que os
psicanalistas chamam o trabalho do luto, no decurso do qual, por etapas sucessivas, os
sujeitos acabam por ultrapassar a depressdo e reencontram o gosto pela vida. Esta

situacdo é marcada por sinais exteriores, socialmente prescritos e como tal

reconhecidos.

O caracter contagioso do morto, a impureza do sagrado que ele assumiu,
mancha tudo o que lhe esteve préximo, tudo o que com ele esteve em contacto material
ou lhe pertenceu, tudo o que na consciéncia dos sobreviventes esta intimamente ligado
a imagem do defunto. Mas, sobretudo, atinge e macula as pessoas que mais perto dele
estiverem e estdo "no tempo, no espaco e na relacdo” (73). E estas sdo quase
exclusivamente os seus familiares que com ele coabitam ou a ele ligados por lagos de
filiacdo ou de alianca (pais, filhos, irmaos, esposos).

A partilha da impureza da morte por parte dos familiares significa por isso o
mesmo tipo de perigo que tinha o morto, isto é, a sua presenca enquanto cadaver
indesejavel. Do mesmo modo que a comunidade se afastou do morto, o rejeitou,
cumprindo os ritos da sua integracdo no seu mundo proéprio, assim se comportara com
a familia enlutada, estabelecendo interditos e prescri¢cdes, tornando-a reclusa,
afastando-a da vida e dos acontecimentos normais , particularmente aqueles que
conotam alegria e contentamento (74). Mas se a comunidade vigia, condena e reprime

as atitudes que quebram a regra e misturam perigosamente o sagrado e o profano, ela
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é também conivente e solidariamente activa com a pratica do luto doméstico, ja que o
desrespeito pela regra atingiria a comunidade como um todo e ndo somente o grupo
familiar. O luto da familia que também a comunidade toma a seu cargo faz parte da sua
estratégia ritual de apaziguamento da vida social - a reintegracdo do defunto no

imaginario e a reintegracio dos enlutados no seio do grupo.

As marcas do luto assumem diversas formas: na confec¢do dos alimentos e no
regime alimentar, na maneira de vestir e nos ornamentos, nas palavras e nos gestos, na
participacdo nos acontecimentos sociais comunitarios: € o conjunto das atitudes que

fica marcado com a impureza.

Na opinido de Van Gennep (75) este periodo de luto é fundamentalmente um
estado de margem (ou liminar) para os seus protagonistas, um estado em que, sendo
vivos, participam também da condi¢cdo do morto. Constituem como que uma sociedade
especial, situada entre o mundo dos vivos e o dos mortos, e da qual saem mais ou
menos rapidamente conforme estejam também mais ou menos aparentados com o
morto. Julgamos poder demonstrar que esta teoria de Van Gennep estando
provavelmente correcta para os contextos que estudou (Egipto Antigo, tribos da
Nigéria e de Madagascar, entre outros) ndo tem um completo poder explicativo para o
contexto rural portugués (e provavelmente também para outros contextos rurais e

tradicionais, particularmente europeus).

Desde logo ndo se verifica a constituicdo de uma sociedade especial dos
enlutados nos mesmos moldes em que ele a descreveu; depois, o periodo de margem
dos vivos que este autor faz iniciar com o termo do periodo de margem do morto e
terminar (ou coincidir) com a agregacdo do morto ao seu mundo ndo se verifica desta
maneira: cumprindo-se os rituais de enterramento do morto este termina o seu
periodo de margem e é de imediato agregado ao seu mundo (como vimos no capitulo
anterior); ao contrario de muitas sociedades arcaicas, que Van Gennep toma como
exemplos, na nossa sociedade rural ndo existem as segundas exéquias que nessas
sociedades confirmam a integracdo plena do morto no seu mundo préprio; e a nossa

exumacdo nio é um seu equivalente, nem funcional nem simbélico. Contudo, havendo
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claramente uma situacdo de liminaridade para os enlutados, colocam-se legitimamente
algumas questdes: se o fim do periodo de margem do morto termina com o
enterramento, como explicar o luto dos familiares, o seu periodo de margem? Se a
agregacao do morto ndo termina com o enterramento, e o luto se justificaria entao
como margem, quando e como terminam um e outro? E sdo coincidentes no tempo?
Cremos existirem respostas para estas questdes. Nada obriga as comunidades, do
ponto de vista da sua vivéncia simbdlica, a concluir de forma definitiva a reintegracdo
dos seus mortos num mundo separado. Os frequentes rituais de comunhio com as
almas no seu mundo e o apaziguamento, ou mais correctamente do confronto com as
almas que ndo podem estar no seu mundo (penadas) (76), parece significar que a

comunidade mantém permanentemente um estado liminar entre a vida e a morte.

Isto ndo significa que o paradigma da recusa ou ultrapassagem da morte
eternamente perseguida pelo homem e pela sociedade seja negado. Pelo contrario, ele
é reforcado até: as comunidades tentam ultrapassar a morte integrando-a no seu
quotidiano, ao manter vivos os lacos que a prendem aos seus ancestrais, permitindo
que aqueles a quem proporcionou ritualmente a entrada no além continuem em

comunhio com ela.

7

Podemos assim concluir que o morto é agregado ao seu mundo quando se
cumprem a preceito os rituais de enterramento, podendo subsistir periodos de
liminaridade. O luto enquanto periodo de margem tem o seu fim definido socialmente

pela comunidade (77), como se vera na continua¢do da nossa analise (78).

2. Repertorio do luto

Como se referiu, a familia do falecido observa um determinado nimero de

proibicdes e de prescri¢oes.

O luto é, em regra, simbolizado pela cor negra ou, mais raramente, muito

escura ou mesmo de cor indefinida: "Ja& morreu a minha mie, / O meu trajo é de
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baeta; / Trago em meu coracao / Dois lengos de fita preta"” (79). Alberto Vieira Braga
refere que em todo o Barroso é habito as mulheres usarem meia roxas (80). E o Abade
de Bacgal refere: "Ando vestido de preto/ Ou de roxo, cor de lirio,/ Mas ninguém me
morreu;/ E luto por quem esta vivo" (81) . As roupas sdo frequentemente mais pesadas
e austeras que as usadas habitualmente. O luto pode obrigar ao uso da cor negra em
todas as pecas exteriores do vestuario ou ser marcado apenas por um sinal: "Quando
no Verdo trabalham em mangas de camisa os Rionorenses deitam um peito de pano
preto e punhos pretos na camisa; nos lencos de assoar cosem uma fita negra a toda a
volta, assim como uma fita preta nos chapéus de palha" (82) ; "De uma maneira geral
pode observar-se o seguinte: trajo preto, as vezes até a camisa, ou, no povo, s0 a
camisa; fumo no chapéu, que pode ser de qualquer cor. H4 quem use também cadeia
preta de relégio. Modernamente, estd a usar-se fumo no braco, com trajo de cor.

Cartdes de visita sdo tarjados de preto” (83) .

"0 luto atinge sobretudo as mulheres: para «pagarem» a suposicao de terem
morto os seus maridos” (84) . Nelas é negro o lenco ou o xaile a cobrir a cabeca. Para
além da cor, do tipo e do nimero de pecas de roupa, podem também cobrir-se com
capote (mesmo em pleno Verdo) ou capa de burel ou de saragoca. A regra é encobrir o

mais possivel o corpo, em particular o rosto.

Nas mulheres o luto manifesta-se também retirando os brincos, ou cobrindo-os
com fitas negras, as argolas das orelhas e outros objectos de ouro, evitando o uso de
qualquer outro tipo de adorno: "As roupas negras [das mulheres] devem ser austeras
também no modelo, ndo sendo permitido qualquer enfeite, objectos de ouro ou
quaisquer outros de embelezamento do aspecto” (85). A dor pelo que desapareceu
manifesta-se também pela pratica de manter vestida a mesma peg¢a de roupa que se
tinha na altura da morte do familiar, normalmente a camisa, pelo periodo de um més
ou mais: "Em Paraduca, ao pé de Leomil, o dorido fica um més com a camisa suja no

corpo. No fim deste tempo vai o povo acompanha- lo a missa" (86) .

O corpo é também objecto da marca do luto: os homens nio fazem a barba

durante um meés, periodo este que pode ir até um ano: "Por Celorico da Beira, os
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doridos ndo cortam o cabelo nem fazem a barba e, as vezes, ndo mudam de camisa; (...);
Em Panéias de Ourique e em Fronteira os homens também deixam crescer a barba"
(87) . As viuvas chegam a cortar o cabelo: "Em terras do Barroso as mulheres quando
estdo de luto pelos maridos tiram os brincos e cortam o cabelo, deixando a frente uma
pequena cabeleira” (88) . "Ja cortei o meu cabelo, / Ja 14 vai a minha gala, / Agora posso

dizer / [Sou] vitiva sem ser casada” (89) .

Durante este periodo sdo cumpridas determinadas atitudes: falar sempre dos
mortos com saudade e respeito, ndo cantar ou rir, ndo pronunciar o nome do falecido.
As mulheres, particularmente, devem inibir-se de cantar, prolongando o seu estado de
tristeza muitas vezes até ao fim da sua vida, invocar publica e continuamente a figura
do desaparecido (o marido em especial), rezar em sua intencdo e ndo demonstrar
prazer ou alegria nas festas publicas: "Durante todo o periodo que antecede a missa do
72 dia ninguém pronuncia o nome do falecido (assim designado entdo). Sé os parentes
préoximos cumprem esta pratica durante todo o ano de luto que se segue a morte" (90).
"As mulheres devem inibir-se de cantar; exige-se-lhes a duracdo do seu estado de
tristeza até ao fim da sua vida; deve dar prova publica do seu luto através da invocac¢ao
permanente do desaparecido, das rezas em sua intencdo, de profundo recato na altura
dos ajuntamentos festivos, se neles ja puder comparecer” (91). O luto das mulheres é
por vezes levado a casos extremos: "Ha tempos, em Vale de Azares (Celorico da Beira),
uma mulher, mal o marido cerrou os olhos, ao morrer, foi rebolar-se, desgrenhada,
uivando, ferindo-se na cara e, como alguém quizesse obstar a tais desatinos, ela disse
que nao cessaria até a alma do marido entrar no sete-estrelo! Uma vizinha, para por
termo ao disparate, disse-lhe entdo que vira essa passagem da alma, e s6 entdo a vidva

se aquietou (é perfeitamente veridico)" (92).

Sao respeitadas proibicdes alimentares, tais como ndo comer carne nem
enchidos, ou ndo cozinhar em casa do falecido. Em casa do que morreu devem-se voltar
para a parede quadros e espelhos, retirar as cortinas das janelas e as flores de cima dos
moveis. "No concelho de Vinhais hd memoria do costume da familia se reunir durante
nove dias no quarto do falecido em «novena» , de lhe fazer a cama e de deixar comida

na mesa onde foi depositado, também durante nove dias" (93).
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A duragdo deste tempo especial de luto é tanto mais prolongada e rigorosa
quanto mais préximo é o parentesco do enojado com o falecido. A variancia é a
seguinte: em relacdo aos pais, dois a quatro anos; aos filhos, um a dois anos; irmaos, de
alguns meses a dois anos; de marido ou mulher, de um ano a toda a vida; avés, de
alguns meses a um ano; tios e primos, seis meses a um ano. Isto no que respeita
fundamentalmente ao uso de roupa especial de luto. O conjunto das proibicdes e
prescricdes observa-se normalmente durante um ano e é neste tempo que tém lugar os
varios rituais de comunhdo com os mortos: celebracdo de missas, romagens ao

cemitério, refeicoes e esmolas, entre outros (94).

3. Tristes e impuros

O luto, tal como transparece nas praticas dos vivos, apresenta menos
sequéncias complexas de ritos, manifestando-se mais por um certo nimero de falas,
gestos e atitudes rituais ao longo de um determinado periodo de tempo. Estes actos e
atitudes revelam, contudo, de forma clara e manifesta, a estrutura de natureza teatral
do rito. Os sobreviventes enlutados representam para a restante comunidade o
espectaculo da dor, da tristeza do afastamento, da saudade. Os elementos dessa
manifestacdo sdo definidos e codificados pelo grupo social. A sua manipulacdo pela
famiia enlutada adquire para a comunidade valores e significados bem precisos na

exacta medida em que foi ela que os definiu e impds (95).

A representacdo manifesta-se tanto pelo tipo de guarda-roupa e aderecos,
como pelas falas e gestos que em conjunto e de forma harmoniosa lhe conferem
sentido e eficacia simboblica. Pudemos assistir aos enojados vestirem os seus fatos
negros, escuros, pesados e de uma certa estranheza, ou que se tornam estranhos pelos
contextos em que sdo usados; os homens com a barba por fazer e a camisa com as
marcas do tempo passado sem ser lavada, as mulheres sem adornos, com o cabelo
estranhamente cortado e a cobrir quase todo o rosto, que o xaile ou o lengo preto por

vezes acabam por cobrir (96). Sdo personagens recatadas que usam poucas palavras,
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ou mesmo silenciosas e quase mudas; ou entdo, a cena altera-se e os actores
transfiguram-se encarnando personagens que choram, gritam, uivam a sua dor e o seu

desespero (97).

Mas o lugar do espectaculo do luto nido é apenas a praga publica em que os
enlutados, mesmo no meio de um clima festivo, tém de demonstrar a sua dor. O cenario
transfere-se para a casa. Entao af sdo mudados os aderecos - o quarto do defunto, a sua
cama, as flores, as cortinas das janelas, o fogo e a agua, - tudo se modificando para
compatibilizar a impureza do lugar com a impureza dos que nele habitam. E ai se
desenrolam, resguardadas do olhar publico, as pequenas cenas domésticas, os

pequenos actos rituais.

Contudo, esta eminente espectacularidade por si s6 ndo significa o impuro do
luto, o seu caracter sagrado. Contagiados pela sua proximidade com o morto - em
sentido fisico e afectivo - os enlutados tornam-se substitutos simbélicos do sagrado da
morte. Os gestos e falas que repetem sdo a transfiguracdo de uma parte da comunidade
em elementos estranhos a propria comunidade. Momentaneamente outros, os
enlutados, tal como o cadaver do morto, sdo como hédspedes que se aceitam mas ndo se

desejam.

Apesar disso, a comunidade conserva uma cumplicidade com eles No
espectaculo do luto é mais ténue a barreira que separa actores e espectadores, ha entre
uns e outros algo que os liga profundamente. Se o grupo social deseja afastar para
sempre o cadaver e as almas penadas, ja ndo faz o mesmo com os enlutados e com as
almas queridas. Ambos, embora sendo elementos constituintes desse sagrado que
intuitivamente se sabe perigoso, sdo também a matéria da sua existéncia, os elementos
do seu devir material e espiritual. A comunidade perdeu um dos seus, foi literalmente
ferida de morte, sabe quanto isso lhe custou, e ndo quer mais uma vez, agora
voluntariamente, ser amputada dos seus iguais - vivos como eles ou mortos como os

seus ancestrais.

Os actos rituais do luto organizam-se também sob o signo do puro e do impuro,

do proximo e do distante, do semelhante e do diferente, focalizados na pessoa dos
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enlutados. A relativa, e perigosa, mistura entre os vivos e os mortos é fruto da

comunhao simbédlica que os vivos teimam em manter entre uns e outros.
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V. ALMAS ERRANTES

“L'individu, une fois la mort franchie, ne retournera pas simplement a la
vie qu'il a quittée; la separation a eté trop profonde pour povoir étre
aussitét abolie. Il sera reuni a ceux qui comme lui sont partis de ce
monde, aux ancétres; il entrera dans cette société mythique des dmes
que chaque société se construit a l'image d'elle-méme."

Robert Hertz, Sociologie Religieuse et Folklore

1. 0 sagrado do além

O além é por exceléncia o dominio do sagrado. E dai que emana o poder
desconhecido que inflinge a morte, o poder terrivel da célera divina. Privando as
sociedades dos seus membros, o divino do além revela directamente a sua

transcendéncia, a sua forga e a sua sacralidade.

Nas crencgas escatoldgicas das comunidades rurais o Inferno, embora muitas
vezes referido, é raramente o local para onde vao as almas dos mortos. O elemento
central das crengas, cultos e ritos é o Purgatorio (98). O Purgatério pertence ao sistema
dos lugares do além (a par do Céu e do Inferno), é o lugar do fogo expiador e
purificador, o fogo do julgamento probatoério, o lugar e o tempo intermediario entre a
peniténcia terrena e a purificagdo definitiva do Juizo Final ou o fogo punitivo do
Inferno. Através do fogo do Purgatdrio passardo certos defuntos entre a morte e a
Ressurreicdo. Neste espaco intermediario que é o Purgatdrio as viagens sdo percursos
simbdlicos e a prova do fogo é como um ordalio. "As almas separadas foram dotadas de
uma materialidade sui generis e as penas do Purgatério puderam assim atormenta-las
corporalmente” (99) . As provas do Purgatério podem, contudo, ser abreviadas pelos
sufragios, pela intervencao dos vivos. Os sufragios supdem a constituicio de largas
cadeias de solidariedades e de relagdes estreitas entre os mortos e os vivos o que leva

ao reforco da coesao das sociedades (100) .
Nas comunidades rurais ha uma distincdo entre dois tipos de almas do
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Purgatério: as penadas e as outras, as que se purificam. Umas e outras sdo objecto dos
ritos dos vivos, as ultimas mais do que as primeiras. A atengdo dos vivos pelas almas
que se purificam concretiza-se através de ritos comemorativos que englobam o
conjunto dos defuntos da comunidade. Sdo também varios os exemplos de associar os
mortos queridos a vida quotidiana, de comunicar com eles, de aliviar as suas penas:
evocagdes nas preces matutinas e nocturnas, das refeicdes e das Trindades, as esmolas

e o0 pao de Deus, entre muitas outras.

O conjunto das praticas rituais tem como fundamento a importancia do lugar
dos mortos e o caracter vital da relacio dos vivos com os seus ancestrais. HA um
esfor¢o permanente de reconduzir a ordem tradicional que é o fruto de uma heranca

para a qual contribuiram decisivamente todas as geracdes passadas.

Os ancestrais representam a memoria da comunidade, sdo os garantes do
equilibrio das forgas que a sustentam, e o culto de que sdo objecto serve como
mediador entre o passado tranquilizante e seguro e o futuro imprevisivel. E sobre eles
que se funda a esperanca de ultrapassar as contingéncias que podem comprometer a
continuidade da vida social. Tudo se passa, assim, como se a comunidade dos vivos ndo
tivesse outra tarefa que a de reproduzir infinitamente a sociedade sob a égide dos seus

ancestrais.

A festa de Cristo, por exceléncia o ancestral fundador, o culto dos Fiéis Defuntos
e a Encomendacdo das Almas consagram exemplarmente a comunidade dos vivos e dos

defuntos.

As almas dos defuntos que intempestivamente quebram as solidariedades e a
comunhdo entre os dois mundos, quer tenha sido por falha ritual (baptismo) ou por
desregulacdo social (dividas, assassinios) tém que ser ritualmente exorcizadas. Sdo o

lado perigoso e terrificante do sagrado do além.
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2. Reportoério da alma (101)

"Alerta, alerta! A vida é curta e a
morte é certa! Rezai um Padre-Nosso
uma Avé -Maria pelas almas que estdo
no fogo do Purgatério (102)

A certeza de que existe um outro mundo apés a morte produz varias praticas
entre os sobreviventes. A encomendacdo das almas do Purgatério é das mais correntes
e espalhadas. Verifica-se em regra durante a Quaresma e por vezes nos Fiéis Defuntos.
Pede-se para se rezar pelos mortos, para os aliviar das penas do Purgatdrio. Para tal
escolhe-se geralmente um lugar alto para se ouvir melhor e usa-se uma voz lagubre.
Esta voz deve ouvir-se em sete lugares, as vezes trés ou nove. Na grande variedade de
exemplos verifica-se uma série de elementos comuns a todos: mescla de costumes
cristaos e ndo-cristaos, acontece ao anoitecer, uso de musica com cantos ou recitativos
e, embora realizado em grupo, é quase sempre uma s6 pessoa, geralmente um homem,
que "faz a voz", o "cantador”, o que "encomenda". As variantes principais sdo: ser uma
mulher a cantar, haver mais do que um "encomendador”, o local ser uma encruzilhada
de caminhos e o caracter da musica ser de natureza ndo religiosa. Uma série de
elementos caracterizam também o ritual: Signo-Saimao, lencgol, correntes, campainhas,
funis (para a voz). Um bom exemplo é o recolhido por Margot e Jorge Dias: "Depois das
nove horas, ja noite escura, salam varias pessoas em siléncio e dirigiam-se para
qualquer encruzilhada do lugar da Cruz, de Mesquinhata de Cambres, ou de Palhais.
Saiam sempre, quer chovesse ou nevasse, mas neste caso fam para a varanda duma
casa que ficasse num lugar alto. Quando o tempo permitia ficar ao ar livre, desenhavam
um Signo-Saimao no chao, dentro do qual se metiam todos, pois quem ficasse de fora

corria o risco de ser perseguido pelos espiritos maus.

Em geral juntavam-se homens e mulheres, seis a sete pessoas, mas mais
raparigas do que rapazes. SO um é que encomendava, em geral um homem. Os outros

rezavam todos em coro, a que se juntavam outras vozes das varandas. Um homem de
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Palhais tinha uma tal voz e cantava tdo bem, que ficavam todos a tremer quando o
ouviam. Infundia tal terror que um dia os homens e os rapazes correram-no a lapada.
As pessoas que {am cantar a encomenda das almas ndo eram sempre as mesmas todos

0S anos, mas as que comecavam num ano deviam ir até ao fim.

Durante as sete semanas da Quaresma a encomendacao fazia-se nas encruzilhadas dos
caminhos, mas no siabado de Aleluia iam para a porta do cemitério de Cambres.
Desenhavam também af o Signo- Saimdo no chdo e todos metidos 14 dentro faziam a

ultima encomendacido do ano" (103).

Existe uma multiplicidade de formas dos vivos se relacionarem com as almas
"dos que ja foram". As mais comuns expressam-se em missas e rezas, refeicoes,
esmolas, procissdes, romagens aos cemitérios, epitafios tumulares, "alminhas" e
"cruzeiros". Os elementos edificados mais generalizados (além das igrejas e capelas)
sdo os nichos das "Alminhas" e dos "Cruzeiros", retdbulos construidos nas bermas das
estradas (lugares de passagem) mas sempre nas fronteiras das zonas habitadas, ou nas
encruzilhadas (lugares de passagem por exceléncia). Estes retabulos tém em comum
esta disposi¢do: "em cima, o Cristo crucificado; debaixo dele, a Virgem; a esquerda
desta, Santo Ant6énio; um pouco mais abaixo, e a direita da Virgem, o Arcanjo S. Miguel
retirando as Almas das chamas com a balanca numa mao e a espada na outra (...).
Finalmente os painéis tém uma legenda dizendo: "6 vds que indes passando, /

Lembrai-vos de nos, que estamos penando /PN, AM " (104) .

Os "Cruzeiros", ou simples cruzes nos caminhos, sdo também importantes
sinais da morte: "Pelos concelhos de Nisa e Tolosa, era costume colocar uma cruz de
ferro ou de madeira no lugar onde morria ou matavam alguém, em regra junto dos
caminhos. Quem passa reza um padre-nosso e uma ave-maria por alma do morto, e
havendo ai giestas d4 um né na ponta de uma delas. Em Tolosa, dizem-me que o né
maégico se deve dar com uma sé mao. No Algarve, também se véem cruzes dessas nos
caminhos" (105) . Junto destas cruzes pelas almas dos que morreram ¢é habito os que
passam deitarem uma pedrinha, recebendo os monticulos de pedras assim formados o

non

nome de "Fiéis de Deus": "Ao pé de Rio Tinto, junto a Serra da Mulher Morta, conserva-
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se também o costume de deitar uma pedra e rezar um Padre-Nosso, ao pé de uma cruz
de pedra que ai ha e assinala morte. Ninguém deve tocar nos monticulos de pedra (...)

chamados Fiéis de Deus (...) (106).

Nas sepulturas, além da identificacio do falecido, os epitafios lembram aos
vivos a condicdo dos mortos: "6 tu mortal, que me vés, / repara bem como eu estou: /

eu ja fui o que tu és, / tu serds como eu sou!" (107).

A 2 de Novembro, Dia dos Finados ou dos Fiéis Defuntos, agora com mais
frequéncia no dia anterior Dia de Todos os Santos, vai-se em romagem aos cemitérios:
"Hoje vai-se cada vez mais aos cemitérios, adornar as sepulturas com flores, coroas e
luzes" (108). Af se reza pelo eterno descanso das almas e da-se dinheiro e alimentos
aos pobres para que rezem pelas almas: "Ha também o pao das almas, no dia dos
mortos, para alivio e libertacdo (do Purgatoério) das pobres almas, rezando os pobres
por elas. Neles existe forca santificante, porque sdo pobres" (109). As esmolas pelas
almas também se ddo a estranhos. Como se viu atras, esmolas e ofertas do mesmo tipo
sdo feitas também por ocasido dos enterros (110) . "Os «Santos» e os «Fiéis» (...)
compreendem, além dos actos religiosos e profanos relacionados directa e
expressamente com o culto dos mortos, importantes celebracdes alimentares ce-
rimoniais, que giram a volta de dois manjares especificos fundamentais: por um lado a
castanha, e por outro bolos préprios da ocasido, que revestem nomes diferentes,
conforme as regides" (111) . Esta comunhdo dos vivos com os mortos através das

refeicdes materializa-se no adro da igreja, e mesmo em cima das campas do cemitério.

"Bodivos, ou refeicdes que se davam aos pobres pelas almas dos defuntos
[Viterbo, "Elucidario”, t.I., 139, ed. Innocencio]: «Nas provincias do Minho, Beira a Tras-
os-Montes ainda ndo se esqueceu (..) as ceras e obradas (assim se chamam hoje as
oblacdes e obradas) pois ndo s6 quando morre alguém levam de casa do defunto as
suas ofertas de cera, pao, vinho e outtras cousas aos parocos, segundo os costumes da
terra; mas também durante o ano, nos Domingos e dias festivos se oferecem por
devocio, pichéis ou frascos de vinho, e certos pies que pdem em uma toalha estendida

sobre a sepultura do defunto e uma vela acesa. Entio reza o paroco um responso pelo
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tal defunto, e faz recolher a Obrada. Esta ceriménia chama-se Ementar, talvez pela

corrupgdo da palavra Memento, com que principia o responso.» " (112).

A relagdo mortos (almas) - alimentos esta também presente noutros actos: "Na
noite de Natal é costume rezar pelas almas dos antepassados, "para eles ndo virem
comer as migalhas que ficaram na mesa". No Alto Minho nessa mesma noite pde-se
sempre um talher a mais para a pessoa da familia que ultimamente faltou, e nao se
levanta a mesa, que fica posta toda a noite [para as almas]" (113) . Sdo ainda lembradas
no dia a dia: "Em algumas aldeias, um pequeno, de campainha na mio vai convidando a
prece pelas almas, percorrendo o povoado que comeca a adormecer, e, depois de ter
percorrido todas as ruas e recantos, entrega-a na casa do vizinho para, no dia seguinte,
outro com ela fazer o mesmo" (114) ; nas "refeicdes, no jantar da matanca e ao fazer o
pao, sdo ainda lembrados, bem como, até, ao deitar o sal na comida, e contam as
mulheres de cerca de cinquenta anos que no tempo da sua mocidade passavam os
domingos tirando almas do Purgatorio: arranjavam sete pauzinhos pouco maiores que
paus de fosforos, envolviam-nos num pedacinho de pano, separando-os uns dos outros
por dobras do mesmo pano, abarcavam-nos na mao e rezavam sete padres-nossos, sete
ave-marias e sete glorias. No fim, os pauzinhos estavam desembrulhados, sem que a

rezadora o tivesse feito, sinal de que as almas tinham sido salvas" (115).

"As almas sobem para Deus, fugidas na hora da morte, encarnadas em
pombinhas brancas, ou saem da béca do morto na forma de uma borboleta branca, e no
céu se inscrevem nas constelacdes brilhantes que de noite nos espreitam” (116) .

Quem esta no lado de 14 pode receber mensagens do lado dos vivos: "Quando o
cadaver se vai a retirar, ou mesmo no cemitério, as mulheres despedem-se dele
mandando visitas aos seus mortos:« Se por 14 vires F. [..] (ou F. [...]), da-lhe visitas»;
isto ainda em 1933.

Deste pranto da noticia a quadra ouvida algures:

0 mé amor morré unte,
Hoje é que se faz o pranto:

Na beira da sepultura
Nascé-1'um cravéro branco (117).
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"Em Vila Boa, Quadrasis, e outras povoagdes, os que chegam dirigem-se ao
defunto e encarregam-no de dar visitas aos pais, irmdos ou outros parentes falecidos,
mandando-lhes abracgos!" (118). Por outro lado, devem os vivos evitar lembrar as
accoes censuraveis dos que ha pouco morreram: "Quando morre uma pessoa e se fala
nela recordando factos desagradaveis para o morto, por té-los cometido em vida,

agravam-se-lhe as penas" (119).

No que até aqui descrevemos a alma tem um papel relativamente passivo, ndo
constituindo para os vivos um perigo imediato. Mas existe também o outro lado da
moeda. As almas manifestam-se e intrometem-se no mundo dos vivos, em todas as
horas do seu quotidiano: sdo os "espiritos” ou "almas penadas”, isto &, as almas que nao
tém as suas "penas” no Purgatdrio, nem tdo pouco lugar no Céu nem no Inferno; sao as
almas das pessoas a quem faltaram palavras no baptismo, que deixaram promessas por
cumprir, dividas por saldar, e também dos que morreram de morte stibita e violenta ou
assassinados. Podem, asssim, vaguear por qualquer lado, gemendo de noite pelos
cemitérios e em encruzilhadas, nas soleiras das portas, por cima dos telhados;
introduzindo-se em animais (ou tomando a sua forma): aves, borboletas brancas da
traga, borboletas pretas, cabras. Ou se transformam em "corrilarios”" ou lobisomens:
"Quando uma pessoa morre de morte violenta, por exemplo, numa desordem, sem ter
os seus dias cheios, transforma-se em corrilario, em figura de cdo (o povo nio sabe
bem explicar se é a alma que transmigra para um cao, diz sé: «Anda cd em corrilairo, a
corrilar o mundo»), e anda tanto tempo como Deus tinha determinado que ele ainda
vivesse, se 0 ndo matassem. Tanto anda por caminhos direitos, como por atalhos; nisto
se diferenca dos lobisomens que s6 andam por caminhos direitos. Isto ndo é fado: anda
a cumprir os dias que havia de viver. Nao pode deixar a forma de cdo. Ndo tem
salvacdo, nem Céu nem Purgatdrio, nem Inferno, durante esse tempo. Depois de
completar o tempo, vai para o Céu, para o Inferno ou para o Purgatério, conforme os
seus merecimentos (..). A um ouvi que o lobisomem que morre antes de concluir o
tempo do fado, o conclui como corrilario, depois da morte. O lobisomem tem de
cumprir o fado durante sete anos. Se morre ou lhe quebram o fado (fazendo-lhe sangue

com uma vara de ferrdo, um zarrolheiro - arvore de espinho), antes de terminar esse
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prazo, tem de cumprir depois de morto o fado durante o tempo que falta: é entdo que
anda de corrilario (..). Quando faltam certas palavras no baptismo de uma pessoa, esta
muda-se em cdo, gato ou cabra, e segue fado, vivendo por caminhos ou atalhos (...).
Tem de andar certo nimero de anos, dizem que trinta (...). Se o picarem e lhe
quebrarem o fado, fica homem. Tanto o corrilario como o lobisomem vao despir-se a
uma encruzilhada. Quando o corrilario morre tem de viver o mesmo fado, tantos anos

quantos lhe faltarem para completar os trinta (...)". (120).

Muito temido é também o "balborinho" ou "barborinho" (redemoinho de
vento). Sdo as almas perdidas que ndo puderam entrar no Céu. O povo foge de ser
apanhado por ele, mas vai seguindo-o e gritando sempre. O grito mais preferido é "Vai-
te para quem te comeu as leiras !". Quando o redemoinho se desfaz e come¢am a cair as
palhas que ele sorveu para o alto, seguem-nas com muita atencio e onde elas caem
sabe-se logo que uma das almas perdidas fez em vida roubo naquele campo (121).
Também a nuvem que passa muito carregada leva excomungados: "Acredita-se que o
excomungado nio vai para o Céu, nem para o Inferno, mas vai viver numa nuvem,
tolhendo todo o mundo. Muita gente, ao ver uma ndvem, sente de repente uma dor de
cabeca: é o ar ruim do excomungado. Para nos livrarmos de ar de excomungado e de
outras cousas mas, é bom rezar 3 vezes (fazendo 3 cruzes da testa ao ventre, e de
ombro a ombro), esta oracdo, que termina com uma Salve Rainha:

J. Cristo nasceu,

J. Cristo morreu,

J. C. ressuscitou:

E assim como é verdade
O Sr. me tire esta dor,
Este mau olhado

De vivo, de morto

Ou de excomungado:

Pelo poder de Deus
E do Sr. Santiago” (122)

Mas as almas também aparecem "organizadas": sdo as "procissoes das almas"
(ou "dos defuntos"): " E uso antiquissimo na diocese de Braga fazer-se , aos domingos,
antes da missa, a procissdo dos defuntos. E crenga em muitas freguesias que se o

paroco a nio fizer a fardo, de noite, os defuntos, levando no esquife a pessoa viva que
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primeiro tiver de morrer. Se algum vivo por acaso encontrar essa procissao, tem de
virar a cara para o lado, porque se quiser ver quem vai no esquife apanha um bofetao,
que o deixa sem poder ver" (123) . As almas fazem esta procissdo a noite ou ao
anoitecer, pelas Trindades; andam com luzes, que podem ser ossos acesos (124) e
entre elas vai sempre um vivo, que é a pessoa que primeiro tem de ser sentenciada a
morte; s6 podem ver estas almas quem tem uma palavra a menos no baptismo; quem

pede lume as almas ou olha para tras morre (125).

As aparicdes das almas ou espiritos dos defuntos que sdo mais temidas, sdo
aquelas que se introduzem no corpo das pessoas: "Os espiritos, quando querem meter-
Se numa pessoa comec¢am a anunciar-se; sio sombras que passam por diante da pessoa
(-.)- As sombras dos espiritos bons sdo esbranqui¢adas; as dos espiritos maus sdo
negras. O espirito mete-se no corpo pelos dedos das maos e dos pés; ou também,
segundo outra versao, pelo dedo mendinho e pelo dedo grande. O corpo da pessoa que

tem o espirito bom nio sente nada; os segundos dio cabo dela e matam-na" (126).

A alma penada manifesta-se (quase sempre nas mulheres) falando através da
pessoa (ouvem-se vozes), ou dentro dela (ela ouve uma voz dentro de si): " (..) Ha
cinco anos [a descricdo é de 1931], morreu, nesta freguesia [Santa Cruz de Almodévar]
uma mulher, que em vida fez varias picardias a um genro, Domingos Patricio, casado
com sua filha Joana Maria, e que aos santos da sua maior devo¢do prometera trigo,

azeite e oracdes.

Foi-se a mulher desta vida sem ter tempo de pagar as dividas aos santos e de
pedir perdao ao genro. Quis entrar no Céu e nao pdde, resolvendo, por isso, pedir a
neta, Maria Joana, de 20 anos, solteira, filha daqueles, para que a ajudasse um tao dificil

assunto.

Mal o «espirito» da avé lhe entrou no corpo, a Maria Joana, que era uma
rapariga sossegada e bem comportada, comecou a dizer que vira o vulto da morta. A
principio era uma sombra; depois era uma figura completa. Por fim ja falavam com a
maior naturalidade, explicando o «espirito», detalhadamente, o mal que tinha feito e as

promessas que deixara de cumprir, acrescentando que as gentes da povoacdo eram
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uma cambada de herejes, que ndo iam a missa nem se benziam, sendo necessario que o

seu «espirito» voltasse para lhes servir de exemplo.

Por causa déstes coloquios, a rapariga comecgou a ter ataques nervosos, sendo
necessarios trés e quatro homens para a sujeitarem. O Domingos Patricio, vendo a filha
em tal estado, resolveu pedir ao «espirito» da sogra que lhe dissesse tambem a ele o
que pretendia. O «espirito» ndo se fez rogado e contou as picardias que lhe fizera, e que

o Domingos perdoou, ndo voltando a ouvir a sogra.

Em conselho de familia foi resolvido pagar as promessas, para que a alma da

morta pudesse entrar no Céu.

Ante-ontem, a Maria Joana, acompanhada pelos pais e levando a cabeca trinta e
quatro quilos e meio de trigo, dirigiu-se para a igreja, sendo o trigo posto em praga e

arrematado por varios individuos.

Com o produto da venda, a rapariga comprou azeite, para alumiar o altar do
Santissimo, mas, na altura em que fazia a oferta, teve um novo ataque, «ouvindo entao

uma voz, que dizia: Agora ja posso sossegar. Estdo pagas as promessas» (...)" (127).

As almas malévolas podem também estragar e fazer desaparecer objectos, ou
causar doencas e desarranjos varios (128), até que a pessoa em quem a alma se
manifesta ou em cuja casa resolveu habitar, cumpra o que ela lhe diz (mandar rezar
missas ou ir em peregrinacdo a algum lugar santo, pagar dividas). Mas isto sé se sabe
depois da alma ser "requerida”, e cuja férmula mais generalizada é: "Das partes de
Deus omnipotente te requeiro que me digas se és coisa boa, e 0 que queres, que eu to
farei, se puder, e, se és m3, vai para o teu lugar" (129). Existem pessoas cujos corpos
sdo mais susceptiveis de receberem as almas vagueantes dos defuntos: sdo as que tém
os "corpos abertos", geralmente uma mulher que ou deixou por cumprir uma promessa
que fez a pessoa falecida ou em cujo baptismo o padre deixou por dizer algumas
palavras. As feiticeiras sdo quase sempre corpos abertos. A pessoa que tem o corpo
aberto, a "morada aberta", tem que ir a uma benzedeira, a uma bruxa, ou a uma mulher
ou homem de "virtude" que tém poder para expulsar o "sprito"; mas este, para nao

voltar a morada aberta tem que ser mantido afastado com amuletos, que a pessoa deve
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sempre manter.

Os padres também podem fechar a morada: "(...) foram a um padre de longe,
que a mandou ir a meia noite, a uma capela onde, depois de lhe ler os santos
exorcismos, cafu a rapariga com um acidente, e o padre pos-lhe entdo, um pé no
pescoco e bateu-lhe com umas estolas, parecendo que rompeu trés, de tanto que lhe
bateu, e pds-lhe coisas benzidas e fechou-a com a chave do sacrario, dizendo certas
palavras e pondo-lhe a chave no peito: e s6 entdo ficou curada!". Ou entdo: "O padre
exorcisma a pessoa e ela mais estrebucha, quando vé o crucifixo: é necessario segura-la
muito (..). Ao mesmo tempo esta o Diabo, que é quem faz estrebuchar a mulher, em
frente do crucifixo. O Diabo acompanha a alma até saber o destino que ela ha-de ter,
depois de cumpridas as promessas: ou ir para o Céu, ou ir para o Inferno. (..) «Tudo

pelo amor de Deus»" (130) .

Além das requeri¢des e exorcismos, as almas indesejaveis podem ser afastadas
de muitas outras maneiras. S3o varios os esconjuros e receitas, sendo a do milho
painco uma das mais utilizadas: "A pessoa que se julga perseguida por uma alma
penada (...) vai a um sitio deserto ou a uma bouga sua, tapa em volta um poucochinho
de terreno e deita-lhe em volta um alqueire de paingo, dizendo: «Alma penada, eu te
desterro aqui e te deixo sustento para que nao nos impegas». A alma fica ali e come um
grdao em cada ano e ndo sai dali enquanto ndo gasta o alqueire. E ninguém corta nada
do que naquele sitio nasce (..). Também se desterravam as almas para as "areias
gordas”, lancando ao mar o alqueire de paingo (..) ou degredadas para as "Pedras

Negras" com um alqueire de milho mitdo (pain¢o)" (131).

3. Reencontros

E necessario que se faca aqui uma separacio entre os dois tipos de almas, entre
as que os vivos desejam ter junto de si ou em paz no seu mundo, e as que nido sdo
desejadas e deveriam estar para todo o sempre la onde é o seu lugar. Portanto, e desde
ja, se constata de um modo muito claro o que temos vindo a verificar: os ritos da morte
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organizam-se a partir das nog¢des de puro/impuro, benignidade/perigosidade,
semelhanca/alteridade, centrando-as em grandes pdlos do sagrado. Neste dominio do

sagrado do além é ainda mais clara a natureza eminentemente teatral dos ritos.

Por outro lado, observa-se que os ritos apresentam aqui duas formas
diferentes: os que respeitam as "boas almas" sio fundamentalmente de natureza
colectiva e os das "almas penadas" de intervencdo mais do foro individual. Nao sdo

formas estanques mas sim tragos caracteristicos.

O rito mais importante do primeiro grupo é sem ddvida o da "encomendacio
das almas". As muitas descricdes que dele temos (como o que apresentamos atras)
demonstram de uma forma exemplar a sua natureza teatral. Analisar esses factos
quase se torna redundante, tal é a sua coeréncia interna e riqueza de pormenores e de

construgao.

Do ponto de vista que agora nos conduz interessa mesmo assim salientar
algumas das suas carcteristicas principais. E em primeiro lugar, uma grande
representacdo, nio tanto pelo nimero de participantes directos e pela grandeza e
espectacularidade em si mesmas mas, fundamentalmente, pelo impacto que suscita nas
comunidades. Com efeito, o facto de o "encomendador” ser normalmente pessoa com
voz potente, e ainda por cima amplificada de forma artificial (com o funil), aliado a
circunstancia de se praticar num lugar alto, faz participar no acto ritual um grande
numero de pessoas e grupos comunitarios, motivados pelo mesmo desejo de comungar
com as almas. Este facto em si mesmo demonstra quanto é importante e tdo enraizada
esta a vontade de comunhdo. O segundo aspecto que nos parece mais importante
salientar é sobre o modo como é veiculado o apelo a comunica¢ido com as almas. Aqui o
caracter teatral é grandemente potenciado: sdo usados lengois e correntes, campainhas
e funis, a voz do "encomendador” deve ser ligubre, a musica solene e realizar-se ao
escurecer ou de noite - com estes elementos ndo se pode duvidar da natureza, alcance e
eficacia do ritual. Por fim, o facto de por vezes se realizar numa encruzilhada
demonstra o seu caracter liminar: as encruzilhadas sdo os lugares de margem por

exceléncia. Ainda neste capitulo das "boas almas" se apresentam uma série de
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pequenos actos rituais, estes de natureza tanto individual como colectiva, ora
abarcando o conjunto de uma comunidade, ora apenas o grupo familiar. Referimo-nos
as preces e rezas didrias pelas "almas do Purgatério” (as refei¢des, pelas Trindades,
entre outras), as esmolas aos pobres (132), as missas, as romagens aos cemitérios, as
refeicdes (133). Estes actos demonstram a presenca quotidiana dos mortos entre os

vivos, uma via de comunicacdo (134) permanentemente aberta com o além (135).

Igualmente bem definido estd o po6lo negativo do sagrado do além, a sua
manifestacdo de impureza que sdo as "almas penadas". As diversas formulas e o
conjunto de actos rituais para as exorcisar e afastar contém o mesmo tipo de
caracteristicas de natureza teatral que evidencidamos para os ritos do sagrado do
cadaver e do luto. Desde logo, enquanto ac¢bes do foro individual, temos as diversas
férmulas para afastar os "espiritos dos mortos" - para afastar os "balborinhos", quando
se utiliza o milho paingo. Sdo "falas decoradas" que em si mesmo nada significam

devendo a sua eficacia ao caracter simbolico de que sdo investidas.

A "requeri¢do das almas" tem na sua férmula as mesmas caracteristicas que
assinalamos atras para as do afastamento dos "espiritos". Contudo, esta accdo de
"requerer” tem uma continuidade que a complexifica e lhe da outra dimensao teatral:
sdo, por exemplo, os actos de cumprir a promessa - depor uma vela no altar dedicada a
um santo, uma missa em falta pela alma que anda perdida: as vozes que se ouvem, as
sombras ou as pombas brancas que se evolam na igreja dao-lhe esse caracter e

asseguram a sua eficacia aos olhos de todos.

Os actos de "fechar a morada”, também de caracter individual, sdo mais
complexos exigindo ja acessoérios, ambientes e protagonistas especiais. A feiticeira, a
bruxa, o homem e a mulher de virtude e o padre utilizam, além das férmulas magicas
(santos exorcismos, etc), amuletos, bebidas, aderecos da religido (estola do padre,
chave do sacrario) que também sdo carregadas de simbolismo. Os actos rituais de que
atras demos exemplo sdo actos de violéncia ritual que atestam bem o caracter perigoso

de "espiritos” e almas indesejaveis.

Nas "procissoes dos defuntos”, por exceléncia a manifestacdo da impureza que
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emana do além, detecta-se também o modo como é atribuida simbolicamente a
natureza impura dos individuos: sé alguém impuro pode ter contacto com o impuro da
morte, isto é, aqueles a quem "faltaram certas palavras [rituais] no baptismo" (do
mesmo modo, alids, que algumas "almas penadas” e alguns "corpos abertos"). E o
perigo deste contacto ndo é o menor: quem pede lume a estas almas ou olha para tras

morre.

A separacdo do puro/impuro das almas manifesta-se do mesmo modo na
atribuicdo simbolica das cores e dos seres que as encarnam ou manifestam: sido
sombras brancas, pombas e borboletas brancas as "boas almas", sombras negras, cies
negros, cabras (associados ao diabo - o bode) e borboletas da traca (simbolo de
destruicdo): as almas e os espiritos que por alguma razdo carregam uma marca

negativa.

Todas as almas sdo seres que existem na liminaridade, entre o estar e nao estar,
o ser e nao ser de um ou outro mundo. Por isso os locais dos vivos que
preferencialmente partilham sdo lugares com essa mesma caracteristica: as soleiras
das portas e os telhados - as soleiras sdo o limiar fisico entre o fora e o dentro apesar
de serem parte integrante da casa; do mesmo modo os telhados sdo a casa mas
também o seu exterior. As encruzilhadas e pontes - locais de passagem, sitios de
indefinicao.

Todos os reencontros sao possiveis, uns sdo desejados, outros ndo. Aqueles que
os vivos desejam podem acontecer no dia a dia: através deles partilham com os mortos

0s mesmos mundos.
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(81) Alves, 1934-1938, Vol. X: 438.

(82) Dias, s. d. (1953): 187.

(83) Vasconcelos. ibidem.

(84) Espirito Santo, op. cit.: 184.

(85) Geraldes, 1979: 52.

(86) Vasconcelos, 1986: 169.

(87) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. X: 320.
(88) Braga, 1943: 92.

(89) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. X: 321.
(90) Pina Cabral, 1985.

(91) Geraldes, op. cit.: 54.

(92) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. VII: 458.
(93) Braga, 1943: 91.

(94) Estas atitudes dependem menos da marca social de impureza e mais do respeito e veneragdo pelo sagrado da
alma. (Cf.V.Almas Errantes).

(95) Isto é valido, naturalmente, para todo o processo ritual da morte.

(96) A vitiva tem um estatuto particularmente impuro: supde-se que ela esta profundamente implicada na morte do
esposo por ter falhado a sua missdo de fémea nutriciente que entretece a vida (Cfr. THOMAS,1985: 226).

(97) Sabemos como eram os antigos espectaculos medievais e renascentistas da dor do luto: além dos altos e
lancinantes gritos e choros eram indispensaveis os ferimentos no corpo, os cabelos arrancados. E isto era tanto
costume geral que foi por diversas vezes objecto de proibi¢cdes e repressdo, sobretudo por parte da Igreja Catdlica. Cf.
Marques, 1974 e Braga, 1985 (1885).

(98) Para os conceitos de além, purgatério e salvagdo das almas seguimos de perto as teorias de Le Goff (1981), op. cit.
e Vovelle (1983), op. cit.

(99) S. Tomas de Aquino, "Suma teoldgica”, citado por Le Goff, 1981, op. cit.: 16.

(100) Sendo para a igreja um instrumento de poder enquanto detentora da justi¢a no além (Cf. Le Goff, 1981. op. cit.:
23 ss.).

(101) Principais autores e obras: Vasconcelos, 1980-1988; Braga, 1942 e 1943; Buescu, 1984 (1958); Dias, s.d. (1953) e
1983 (1948); Pedroso, 1988; Braga, 1985 (1885); Dias, Jorge e Margot, 1953; Pereira, 1916; Leca, s.d.; Sampaio, 1944;
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Lima; Carneiro, 1951; Martins, 1928 e 1939; Dias, 1937-48; Pires, 1903-10; Correia, 1916; Chaves, 1943; Rebelo, 1978;
Nunes, 1901; Loubet, 1946; Vilares, 1950; Cortés-Rodrigues, 1942 e 1952; Pina Cabral, 1985; Fazenda Junior, 1900;
Fernandes, 1951; Pigarra, 1900-02; Fontes, 1972; Mourinho, 1947 e 1956; Vasconcelos, 1899; Vasconcelos, 1986;
Alves, 1934 -1938).

(102) Lima; Carneiro, 1951: 10.

(103) Dias, Margot e Jorge, 1953: 12-13.
(104) Pina Cabral, op. cit.: 75.

(105) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. X: 321.
(106) Vasconcelos, 1986: 129.

(107) Vasconcelos, 1980-1988, Vol.X: 313.
(108) Fernandes, 1951: 3.

(109) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. X: 325.

(110) Ja praticamente inexistentes nos nossos dias, as Irmandades e Confrarias desempenham desde o século XVI um
papel fundamental na organizacdo dos funerais e das diversas formas de apaziguamento das almas e conforto dos vivos
enlutados e dos agonizantes: "Confrarias: de Sob-signo, Sub-signo ou Su-signo - o titulo da corporagdo encarregada em
cada freguesia dos negbécios religiosos-administrativos, e, que, assim, fornecia a cera para arder junto do cadaver até
que fosse sepultado; o mordomo da mesma avisava o povo da pardquia para comparecer a hora designada para o
saimento. Era obrigatdrio ir uma pessoa de cada casa, distinguindo entre casados, solteiros e vitivos; quem faltava era
multado.” (Guimaraes, op. cit.). "Os banquetes funerarios no cemitério eram ainda usados em 1872 em Lisboa.
VITERBO, no "Elucidario” (T. I; 140), descreve estes banquetes, que se usam nas Festas dos Santos com o nome de
Bodos: «O juiz e irmdos de muitas Irmandades e Confrarias se ajuntavam em certo dia do ano, e a custa do rendimento
destas sociedades santas, davam aos pobres um abastado jantar de carnes e outras coisas comestiveis, de que eles
mesmos e outros seus amigos participavam. Muitos em seus testamentos deixaram grossos legados para instituir ou
manter esses bodos» " (Braga, 1985 (1885): 174). (Cf. em especial Braga, 1943; Beirante, 1982 e Tavares, 1989).

(111) Oliveira, 1989: 179 e ss. e th. 203-06 e 207-10.

(112) Braga, 1985 (1885): 168.

(113) Pedroso, op. cit.: 283.

(114) Fernandes, 1951.

(115) Buescu, op. cit.: 61.

(116) Braga, 1942: 156-157.

(117) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. X: 309.

(118) Braga, 1943: 96.

(119) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. IX: 126, Vol. X: 325.

(120) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. VII: 213-14.

(121) Pedroso, op. cit.: 280.

(122) Vasconcelos, 1986: 89.

(123) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. X: 326.

(124) Pedroso, op. cit. : 283; Vasconcelos (C.M.), 1899: 161-62; Fontes, op. cit.: 171.
(125) Pedroso, op. cit.: 282-83; Vasconcelos, 1980-1988, Vol. VII: 42; Vasconcelos (C.M.), ibidem.
(126) Pedroso, op. cit.: 278.

(127) Vasconcelos, 1980-1988, Vol.VII: 43-44.

(128) Pedroso, op. cit.: 275-277; Vasconcelos, 1980-1988, Vol. VII: 40-56.
(129) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. VII: 40.

(130) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. VII: 204.

(131) Vasconcelos, 1980-1988, Vol. X.: 325.

(132) Os pobres estdo mais perto de Deus, sdo os seus interlocutores privilegiados.

50



(133) As "refeicoes funebres" sdo uma forma de ligagdo aos mortos, uma forma de comunhéo pelo alimento.
(134) Essa comunicagdo também se verifica nos actos de enviar recados para os mortos, etc.

(135) Numa estadia na regido do Barroso, nomeadamente em Covelaes, Pitdes das Junias e Tourém, durante o més de
Dezembro de 1989, embora o nosso objectivo ndo fosse o de realizar um trabalho de campo intensivo mas tdo s6 uma
prospeccio, tivemos ocasido de observar que algumas destas formas de comunh&o com as almas se mantém ainda
entre as populagdes.
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