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O Ano Internacional da Biodiversidade proclamado
pelas Nacdes Unidas foi celebrado em 2010. J& entdo a
ONU afirmava que o mundo estava pouco familiarizado
com o papel vital que a biodiversidade desempenha

no bem-estar humano e na manuten¢do do planeta,
acrescentando ainda que ndo estdvamos a dar passos
suficientes para preservar a biodiversidade ainda
existente e garantir uma vida sustentdvel no planeta.

O Museu da Ciéncia da Universidade de Coimbra
organizou entdo um programa de atividades,
BIODIVERSIDADE 2010, destinado a chamar o piblico
para conhecer e discutir os problemas que jé se
colocavam ao futuro da biodiversidade. Foi neste @mbito
que decorreu o projeto intitulado Os bichos no tempo dos
nossos avés, numa parceria entre o Museu da Ciéncia da
Universidade de Coimbra e o entdo Instituto de Estudos
de Literatura Tradicional (IELT) da Faculdade de Ciéncias
Sociais e Humanas da Universidade Nova de Lisboa.

O objetivo do projeto era recolher e divulgar o
conhecimento popular e a literatura tradicional

relacionados com animais, permitindo-nos perceber

k: . melhor de que forma os nossos antepassados lidaram
"‘,“icom a diversidade biolégica & sua volta. Era também
./ uma forma de chegar até as pequenas comunidades
"‘er(ﬁ do interior do pais e alargar o esforco de mobilizacdo
pela preservacdo da biodiversidade. Ao longo

2 ~ desse ano foram vdrias as sessdes organizadas em
torno do tema Os bichos no tempo dos nossos avés,

dando origem aos textos reunidos neste livro.
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PREFACIO

A Vida surgiu na Terra ha 3,8 mil milhdes de anos e, desde entdo, nunca parou
de evoluir nas mais diversas e extraordinarias formas, umas capazes de extrair
energia da radia¢do solar, outras de explorar os recursos disponibilizados pelas
primeiras, umas formadas por uma unica célula, outras por muitos milhdes,
incluindo as fantasticas células do sistema nervoso, capazes de responder
plasticamente ao ambiente e de armazenar informagdo. Ao longo deste tempo
imenso, o planeta sofreu inimeras transformagdes, que foram acompanhadas por
mudancas nas formas de vida que o animavam. Algumas dessas transformagdes
corresponderam ao desaparecimento de muitos organismos de diversos tipos, em
seguida substituidos por outras novas formas de vida. Estes acontecimentos de
relativamente rapida extingdo em massa, as grandes extingdes, marcam as grandes
transi¢oes dos periodos geologicos da historia da Terra. E foram cinco até agora.
Mas, hoje vivemos uma sexta grande extingdo, tal a dimensdo da perda de
biodiversidade, exclusivamente causada por nos, seres humanos, a mais inteligente
e auto-consciente espécie de todas, o que parece um paradoxo.

Esta sexta extingdo ¢ causada pela explosdo demografica da nossa espécie e pela
forma como nos ultimos duzentos anos temos vindo a explorar os recursos do
planeta. Estima-se que a taxa de desaparecimento de espécies seja agora de mil vezes
superior a que se registava quando a nossa espécie surgiu — cerca de 1/4 dos
vertebrados terrestres e 40% dos anfibios estdo ameagados de extingdo; em numero
de individuos também hé grandes redugdes: na América do Norte registou-se uma
diminuigdo de 30% do numero total de aves, desde os anos 70. E uma biodiversidade
que se perde para sempre. S3o formas de vida Unicas, combinagdes que nao se
voltardo a repetir, uma perda irrecuperavel. E ndo ¢ apenas uma perda de patrimonio
bioldgico, pois, em muitos casos, a nossa vida, presente e futura, depende destas
formas de vida, dos ciclos bioldgicos que geram e dos complexos ecossistemas em
que interagem. Todas as espécies de organismos dependem, de uma forma ou de

outra, de outras espécies; ndo ha vida numa redoma.



A perda de biodiversidade na Terra ¢ uma das maiores crises ¢ problemas que a
humanidade enfrenta para atingir um futuro equilibrado e possivel, em que a beleza
da vida, que evoluiu ao longo de tanto tempo, possa continuar a fazer parte da nossa
vida e da vida dos outros organismos que connosco ocupam o planeta.

A UNESCO escolheu o ano 2010 para ser o Ano Internacional para a
Biodiversidade, como uma forma de chamar a ateng@o do maior niimero possivel de
pessoas e de regides da Terra para a crise de perda de biodiversidade e para a
necessidade de tomarmos medidas que invertam este processo tremendamente
destrutivo ¢ que coloca em risco a sobrevivéncia da nossa propria espécie. Os
objectivos do acordo de Aichi (Japao) sdo de uma visdo para 2050 em que “a
biodiversidade € valorizada, conservada, restaurada e bem utilizada, mantendo os
servicos dos ecossistemas, sustentando um planeta saudavel e providenciando
beneficios necessarios essenciais para todas as pessoas”.

Desenvolveram-se milhares de iniciativas no ambito do Ano Internacional da
Biodiversidade, para celebrar a biodiversidade, dar a conhecer o seu valor, a
realidade da destruigdo que vivemos e a necessidade de tomarmos medidas para
alterar o curso dos acontecimentos.

O Museu da Ciéncia da Universidade de Coimbra considerou ser esta uma
chamada a acc¢do a que ndo podia deixar de responder, tendo em consideragao a
capacidade de transformagdo do pensamento e¢ da atitude das pessoas de que os
museus podem ser capazes. A actividade do ano 2010 do Museu da Ciéncia centrou-
-se em torno deste grande tema e do desafio que a UNESCO colocou a todos os que
intervém como comunicadores, divulgadores, mediadores do conhecimento, para
fazerem chegar ao maior nimero de pessoas, € com a maior eficicia, a mensagem
de que ¢ preciso salvar a biodiversidade do planeta. As actividades desenvolvidas
pela equipa do Museu da Ciéncia foram inimeras, diversas e destinadas a diferentes
publicos. Realizou-se um ciclo de conferéncias, ao longo de todo o ano, com a
participacdo de varios especialistas nacionais e estrangeiros — Milton Costa (UC),
Alan Covich (U. Georgia), Rafael Marquez (Madrid), Henrique Pereira (CIBIO),

Helena Freitas (UC), Emanuel Gongalves (Lisboa), Teresa Borges (Faro) e alguns



grandes promotores da preservacdo da biodiversidade, como Stuart Pimm, que
recebeu em 2010 o prestigiado Tyler Prize for Environmental Achievement. Para
procurar despertar os mais novos para a necessidade de olhar a nossa volta para
compreender o significado de ‘biodiversidade’ e ter uma atitude participante na sua
preservagdo, desenvolveu-se um programa especifico, que incluiu o concurso
Diarios da Biodiversidade, que convidava os mais jovens ao contacto directo com a
natureza ¢ a observac¢do de seres vivos. Outras actividades incluiram ateliers,
propostas para Um Mundo Mais Sustentdvel durante a Semana Cultural da UC e
férias no Chimico sobre A Biodiversidade a minha volta. Celebrou-se a Noite
Europeia dos Morcegos, que reuniu cerca de seis centenas de pessoas, criangas ¢
adultos, no Pag¢o das Escolas ¢ na Biblioteca Joanina. Assinalou-se ainda o dia
internacional da Biodiversidade, colaborando com o Jardim Botéanico da UC, tendo
sido proposta as escolas do pais a iniciativa ‘Planta uma Arvore na tua Escola’.
Realizou-se, ainda, no Museu da Ciéncia, o coloquio ‘O desperdicio dos
desperdicios’ sobre os desperdicios que diariamente geramos, a sua gestdo ¢ as
formas de contribuir para os reduzir e reciclar mais.

Para o final deixo a referéncia ao projecto ‘Os Bichos no tempo dos nossos avos’,
uma parceria entre o Instituto de Estudos de Literatura Tradicional da Universidade
Nova de Lisboa ¢ o Museu da Ciéncia da UC, destinado a recolhas de literatura
tradicional relacionada com animais, falando-nos da forma como os nossos
antepassados lidaram com a diversidade bioldgica a sua volta, com vérias sessdes
realizadas ao longo do ano. A obra que aqui se apresenta ¢ o produto desse conjunto
de palestras, conversas, debates, que trouxeram uma outra dimensao acerca da forma
como a nossa convivéncia com a diversidade bioldgica foi sendo apropriada ao
longo das geragdes passadas, e que agora adquirem uma forma mais duradoura sob
a forma de escrita.

O futuro da biodiversidade no Planeta depende essencialmente de nds, da
consciéncia dos impactos do nosso modo de vida sobre as outras formas de vida, dos
comportamentos que soubermos ter e da cooperagdo que conseguirmos estabelecer

para atingir objectivos que nos ultrapassam em muito, individualmente e como



espécie. Bastaria meia Terra para preservar o essencial da biodiversidade do planeta

e isso ¢ perfeitamente atingivel, como propds o notavel Edward Wilson.

Paulo Gama Mota
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INTRODUCAO

Ha doze anos, em 2010, o mundo celebrava o Ano Internacional da
Biodiversidade proclamado pelas Nag¢des Unidas. Ja entdo a ONU afirmava que o
mundo estava pouco familiarizado com o papel vital que a biodiversidade
desempenha no bem-estar humano e na manutengao do planeta, acrescentando ainda
que ndo estadvamos a dar passos suficientes para preservar a biodiversidade ainda
existente e garantir uma vida sustentavel no planeta.

O Museu da Ciéncia da Universidade de Coimbra, na altura sob a dire¢dao de
Paulo Gama Mota, organizou um programa de atividades, BIODIVERSIDADE
2010, destinado a chamar o publico para conhecer e discutir os problemas que ja se
colocavam ao futuro da biodiversidade. Foi neste ambito que decorreu o projecto
intitulado Os bichos no tempo dos nossos avos, numa parceria entre o Museu da
Ciéncia da Universidade de Coimbra e o entdo Instituto de Estudos de Literatura
Tradicional (hoje, Instituto de Estudos de Literatura e Tradigdo — Patrimonios, Artes
e Culturas) da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de
Lisboa, dirigido entdo por Ana Paula Guimaraes.

O objetivo do projecto era recolher e divulgar o conhecimento popular e a
literatura tradicional relacionados com animais, permitindo-nos perceber melhor de
que forma os nossos antepassados lidaram com a diversidade biologica a sua volta.
Era também uma forma de chegar até as pequenas comunidades do interior do pais
e alargar o esforgo de mobilizagdo pela preservagdo da biodiversidade. Ao longo do
ano foram varias as sessdes organizadas em torno do tema Os bichos no tempo dos
nossos avos; uma delas foi a sessdo Cobras e Lagartos, na qual participaram os
autores do primeiro conjunto de textos deste livro, outra o Dia do Lobo, que contou
com os autores do segundo conjunto de textos deste livro, e ainda Os Bichos, que
tratou do papel dos animais como intervenientes na vida doméstica dos humanos e
que deu origem ao terceiro conjunto de textos deste livro.

Na seccdo Cobras e Lagartos participam Luis Ceriaco, que nos da a conhecer

diversos usos tradicionais de anfibios e répteis em Portugal, Natalia Constancio, que
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apresenta os répteis na obra do escritor Mario de Carvalho, Lucio Sousa, que traz
narrativas sobre cobras em Timor-Leste e Anete Ferreira, que fala de bichos ¢ mitos
da Amazoénia.

Na secc¢do O Lobo participam Ana Paiva Morais, que nos apresenta a identidade
e caracteristicas do Lobo a partir do (alegado) Cartao de Cidadao deste ser, com a
agilidade de um técnico do Instituto dos Registos ¢ Notariado, Francisco Alvares,
que nos da a conhecer a dimensdo cultural do lobo, como predador, junto das
comunidades rurais ibéricas ¢ Margarida Fernandes, que nos apresenta historias de
lobos contadas pelas gentes do Barroso ¢ de outros lugares de convivéncia entre
lobos e humanos.

Enquanto nos dois primeiros conjuntos de textos se retnem historias e
testemunhos associados a seres que tememos e queremos ver longe das nossas casas,
na ultima sec¢do, Bichos e Humanos, apresentam-se relatos de vida doméstica
associados a animais. No primeiro texto, de Carlota Simdes, Maria do Rosario
Martins ¢ Maria Arminda Miranda, da-se a conhecer uma cole¢do etnografica, em
depdsito no Museu da Ciéncia da Universidade de Coimbra, na qual representacdes
de animais servem de conselheiras as gentes do povo Woyo de Cabinda. Nos dois
ultimos textos, Ana Paula Guimaraes e Carlos Augusto Ribeiro fazem uma pequena
sele¢do das muitas receitas recolhidas por Michel Giacometti e reunidas em Artes
de Cura e Espanta-Males — Espolio de Medicina Popular, permitindo-nos
vislumbrar o uso de animais na cura de maleitas dos humanos e dos seus animais
domésticos, em receitas muitas vezes combinadas com rezas e tradigdes cristas. Aqui
reencontramos répteis e lobos, ora como agentes ameacadores ora fazendo parte do
acto de cura.

Estranhara o leitor atento que se tenha passado mais de uma década entre o Ano
Internacional da Biodiversidade e a publicacdo deste livro. Na verdade, foi preciso
a natureza intervir, na forma da pandemia COVID 19, que nos obrigou ao
confinamento em nossas casas por diversos periodos durante os anos de 2020 e 2021,

para que as coordenadoras desta obra finalmente reunissem os textos e solicitassem
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as necessarias actualizagdes juntos dos seus autores para que reunidos constituissem
este livro que agora se publica.

Agradecemos a Imprensa da Universidade de Coimbra, na pessoa do seu diretor,
Doutor Alexandre Dias Pereira, o interesse que colocou na publicagdo deste volume

¢ a Dra. Maria Jodo Padez de Castro o apoio dado durante a sua concretizagao.

Coimbra 5 de maio de 2022
Carlota Simoes

Ana Paula Guimardes
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FOLCLORE E USOS TRADICIONAIS DE ANFIBIOS E
REPTEIS EM PORTUGAL

FOLKLORE AND TRADITIONAL USES OF AMPHIBIANS
AND REPTILES IN PORTUGAL

Luis M. P. Ceriaco

Universidade do Porto

Museu de Historia Natural e da Ciéncia da Universidade do Porto
ORCID: 0000-0002-0591-9978

Resumo: Os anfibios e répteis em Portugal povoam o imaginario coletivo e sobre
eles se perpetuam historias, crengas, lendas e mitos. Na sua maioria estas historias
ndo tém qualquer fundamento cientifico, mas tém tdo forte presenga na cultura local
que se propagam de geracdo em geragdo. Este capitulo apresenta uma revisao geral
destas ideias e pretende contribuir para o seu estudo e apontar potenciais implica¢des
na conservagao das espécies de anfibios e répteis portugueses.

Palavras-chave: Herpetofauna, etnografia, entozoologia, etnoherpetologia,

conserva¢do, medicina tradicional.

Abstract: Amphibians and reptiles in Portugal are part of the collective imaginary
and several stories, beliefs, legends and myths are usually associated with them.
Most have no scientific basis but are so deeply present in local culture that are shared
among generations. This chapter presents a general revision of these ideas, and aims
to contribute to its study and point to potential implications in the conservation of
the Portuguese herpetofauna.

Keywords: Herpetofauna, ethnography, ethnozoology, ethnoherpetology,

conservation, traditional medicine.
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Etnoherpetologia: relacido entre o Homem e os anfibios e répteis

Inserida no mundo natural desde as suas origens, a espécic Humana tem uma
rela¢@o simbiodtica com a natureza que a rodeia. Esta relagdo ¢ complexa e apresenta
diferentes camadas — das relagdes bioldgicas, ecologicas e troficas, a economia,
cultura e religido. Se nos focarmos no mundo animal, com o qual o Homem tem uma
ligagdo evolutiva, estas relagdes sdo o objeto de estudo da Etnozoologia (ALVES &
ALBUQUERQUE 2018).

Devido a uma maior proximidade evolutiva, mas também por representarem
alguns dos animais com que nos cruzamos e relacionamos diariamente de forma
mais intensa, o grupo dos vertebrados ¢ aquele que ndo s6 conhecemos melhor, mas
de que mais apropriamos na nossa Cultura. Entre estes, os répteis e os anfibios sdo
talvez aqueles com os quais temos uma relacdo mais intensa e pouco consensual.
Nenhuma cultura no mundo ¢ indiferente aos anfibios e répteis, usando-os como
simbolos, fontes de inspiragdo artistica e espiritual, ou tendo sobre eles ideias e
reagdes emotivas muito fortes (CRUMP 2015). Sao também usados como fonte de
alimentagdo ¢ fazem parte da medicina tradicional de varios povos (ALVES et al.
2008; ALVES et al. 2013). Como uma subparte da Etnozoologia, a Etnoherpetologia
foca-se na relagdo entre homens e anfibios e répteis.

Portugal alberga uma diversidade consideravel de espécies de anfibios e répteis.
Esta diversidade traduz-se numa grande variedade de formas, tamanhos e cores,
comportamentos ¢ ecologias, adaptagdes e particularidades, conferindo a
herpetofauna portuguesa um carater tinico ¢ de grande interesse cientifico a nivel
mundial. Mas esta diversidade ndo se limita ao ponto de vista bioldgico, morfologico
e ecologico, mas reflete-se também ao nivel do folclore, dos mitos e das historias
relacionadas com estas espécies. Algumas destas ideias certamente brotam das
interpretacdes feitas sobre a biologia e ecologia destes animais, enquanto outras
poderao ter origens mais rebuscadas.

Este capitulo pretende apresentar uma sintese breve e preliminar sobre esta
interessante relacdo etnozoologica, entre os anfibios e répteis Portugueses e as
populagdes humanas, e, quiga, servir de ponto de partida para estudos futuros sobre

a tematica.
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Anfibios e Répteis em Portugal

A Peninsula Ibérica ¢ um importante sotspot de biodiversidade a nivel mundial.
Em termos praticos, isto significa que esta peninsula, quando comparada com outras
regides do planeta, apresenta uma elevada riqueza de espécies de animais, plantas e
fungos, sendo que uma consideravel percentagem destas sdo endémicas, ou seja, ndo
ocorrem em qualquer outro lugar sendo aqui. Esta diversidade ¢ transversal a todos
os grupos taxonomicos ¢ ndo encontra nas fronteiras politicas entre Portugal e
Espanha qualquer tipo de barreira biogeografica. A fauna portuguesa ¢, portanto,
consideravelmente rica, especialmente se considerarmos o tamanho do pais.

Dois dos grupos faunisticos mais iconicos do pais sdo os anfibios e os répteis.
Embora evolutivamente bastantes distintos, os anfibios e os répteis sdo, no geral,
bastante mal vistos pela maioria da populagdo portuguesa e erroneamente
considerados como pertencentes a uma Unica classe para-taxonomica — a classe dos
animais rastejantes, perigosos ¢ feios. Esta classificagdo, embora sem valor
taxondomico ou qualquer base cientifica atual, ¢, no entanto, um resquicio da forma
como estes animais foram organizados nos primérdios da classificagdo cientifica,
algo que foi perpetuado na propria denominagdo que estuda estes dois grupos de
animais — a herpetologia, ou seja, a ciéncia dos animais rastejantes.

No entanto, um olhar mais atento revela diferengas importantes entre estes dois
grupos de animais. Os anfibios (Classe Amphibia) que comummente conhecemos
como os sapos ¢ as ras (ordem Anura), as salamandras e os tritdes (ordem Caudata)
ou as cecilias (ordem Gymnophiona) sao animais vertebrados de “pele nua” e que
dependem da agua para a sua sobrevivéncia. Atualmente conhecem-se cerca de
8.300 espécies de anfibios por todo o mundo (FROST 2021), estando este nimero
em constante crescimento devido a descoberta de novas espécies por todo o planeta.
Por seu lado, o grupo dos répteis (Classe Reptilia) é ainda mais rico e complexo. Os
répteis atuais encontram-se divididos em cinco ordens taxondmicas: a dos
Rhyncocephalia, de onde as Tuataras da Nova Zelandia se apresentam como o unico
representante vivo; a dos Squamata (“‘animais com escamas”), onde podemos
encontrar todo o tipo de lagartos, osgas, camaledes, anfisbenas e serpentes; a dos

Testudines, composta por todas as tartarugas (terrestres ou marinhas) e cagados; a
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dos Crocodilia, que tal como o nome indica representa os crocodilos, aligatores e
caimoes; ¢ por fim, a ordem das Aves. Esta tltimas, devido as suas caracteristicas
singulares (presenca de penas, voo, etc.) sdo geralmente tratadas a parte dos répteis,
tendo mesmo uma disciplina cientifica inteiramente dedicada ao seu estudo — a
Ornitologia — e contrariamente aos demais membros do grupo, sdo globalmente
apreciadas. Sendo um grupo tdo diverso, ¢ dificil descrever com exatiddo o que ¢
um réptil, mas de um ponto de vista mais lato, podemos considerar como répteis
todos os animais vertebrados, ectotérmicos, amniotas € com o corpo coberto por
algum tipo de escamas e/ou material 6sseo. Os ultimos dados disponiveis indicam
que se conhegam atualmente cerca de 11.340 espécies e 2.220 subespécies de répteis
(UETZ et al. 2021), embora, e ainda mais que nos anfibios, estes nimeros estejam
constantemente em crescimento.

Este aumento constante do numero de espécies de anfibios e répteis faz-se sentir
também em Portugal. S6 na ultima década, vimos aumentar o numero de espécies
de anfibios e répteis nos catalogos de espécies nacionais. O ultimo levantamento de
anfibios e répteis a nivel nacional e que deu origem ao Atlas dos Anfibios e Répteis
de Portugal (LOUREIRO et al. 2010), apontava para a existéncia de 17 espécies de
anfibios e 30 espécies de répteis nativas em Portugal. Destes, dois répteis ocorrem
apenas nas regides autonomas dos Agores ¢ da Madeira. Somam-se ainda cinco
espécies de tartarugas marinhas que ocorrem nas aguas Portuguesas e ainda cinco
espécies de anfibios e répteis ndo nativas, infelizmente introduzidas no pais ¢ com
carater invasor. Desde entdo foram descritas novas espécies e subespécies para o
pais (FITZE et al. 2012; GENIEZ et al. 2014; DIAZ-RODRIGUEZ et al. 2017,
CERIACO & BAUER 2018), ¢ varias revisdes taxonomicas revalidaram espécies
ibéricas que anteriormente se julgavam iguais as suas congéneres europeias
(KINDLER et al. 2017). Estas alteragdes foram recentemente compiladas, a nivel
europeu, na mais recente lista de referéncia da Sociedade Europeia de Herpetologia
(SPEYBROECK et al. 2020) ¢ Portugal vé assim os seus nimeros crescerem para
um total de 20 espécies de anfibios nativos e 32 espécies de répteis nativos
(excluindo as tartarugas marinhas; veja-se Tabela 1).

Como a classificacdo etnoherpetoldgica ndo ¢é totalmente concordante com a

classificagdo cientifica, as “fichas” que se apresentam de seguida obedecem a
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primeira, na tentativa de compilar as principais ideias, crengas, lendas e usos dados

pela populagdo humana a estes animais.

Sapos

Os sapos (Figura 1) sdo dos anfibios mais presentes na cultura popular
portuguesa. Feios, nojentos, perigosos e associados a bruxedos, estes animais
completamente inofensivos para o ser humano fazem parte de um sem numero de

historias milenares.

Figura 1 — Sapo-corredor (Epidalea calamita). Foto de Luis M.P. Ceriaco.

Como resume o antropologo Moisés Espirito Santo:

Os sapos, que incarnam a monstruosidade e a fealdade, entram em quase todas as
receitas que visam provocar uma infelicidade a alguém. O demonio “pactua com o
sapo; com ele faz o Diabo os alimentos para os que estdo no inferno”, diz o Livro de
Sao Cipriano onde as feiticeiras vao buscar as receitas. A sua aversdo pelo Sol-pai

torna-o suspeito de provocar a cegueira as pessoas lancando-lhes aos olhos uma
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“mijadela” (gesto sexual), acusacdo que atinge igualmente as libelinhas, insectos
conhecidos por “tira-olhos” (ESPIRITO SANTO 1990: 46)

Por sua vez, FELGUEIRAS (1956) explora com grande detalhe as mais variadas
historias e lendas associadas aos sapos, principalmente no norte de Portugal. Nas
varias historias que enumera ¢ atribuida aos sapos uma toxicidade potencialmente
fatal para o ser humano, que “empeconha” as aguas; diz-se que o seu bafo ¢ nocivo
para as criangas, que o contacto com as maos humanas leva ao aparecimento de
rugas, que tem a capacidade de encantar com os olhos potenciais presas para as
cacar, que consegue “escancarar desmedidamente a bocarra” para comer doninhas
(1), que o simples contacto visual entre um ser humano ¢ um sapo leva ao
aparecimento de “sapinhos na boca”, que persegue as pessoas para lhes “mijar na
cama” enquanto dormem, o que ¢ um elemento fundamental em bruxarias, etc.

Destes usos rituais, conta-nos FELGUEIRAS (1956) que:

Sdo espetados [0s sapos] em canas agucadas que depois cravam nos campos de
cultivo, @ maneira de espantalhos para afugentar as “coisas ruis”. Por vezes, sdo
trespassados da boca a barriga, e postos na terra de “papo acima”, isto ¢, de ventre
para o ar; acredita-se que quem os tirar daquela posi¢ao, tornara desafortunado o autor

de semelhante malfeitoria e insensatez. (FELGUEIRAS 1956: 74)

As mulheres do Alto Douro e de Tras-os-Montes, para se vingarem dos namorados
transviados que as deprimem, ou de pessoa a quem tenham aversdo instintiva,
capturam um sapo, cosem-lhe os olhos com linha de cor viva — vermelha ou amarela
— e metem-no num pucaro de barro, onde previamente deitaram algum leite. A pessoa
odiada ou por quem sentem aversdo ou incompatibilidade — “sapeira” — comeca a
esmadrigar-se e a definhar pouco a pouco, conforme o sapo-feitico vai mirrando. No
acto de o coserem, proferem um esconjuro magico. Igualmente a criatura a quem se
quer mal ficara sofrendo até morrer, desde que se meta na boca de um sapo um cibo
de pao mordiscado por essa pessoa que nos ¢ desafecta, e se espetem alfinetes na

cabega do mesmo sapo. (FELGUEIRAS 1956: 77-78)
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Mas existem algumas ocasides onde os sapos sdo bem considerados pela

populagd@o. Conta-nos o mesmo autor que:

Nao obstante a monstruosa fealdade do sapo, certos rusticos mais cordatos abstéem-
-se de o maltratar, por lhe atribuirem bons augurios. Tém a persuasdo de que ele traz
consigo a felicidade, quando busca refugio na loja térrea, “baixos”, de uma moradia

recentemente construida. (FELGUEIRAS 1956: 79)

Esta crenga explica, em parte, a presenga de varios sapos de louga nas montras e
entrada de varios estabelecimentos comerciais por todo o pais (Figura 2). Por outro
lado, é também dito que a presenca destas representagdes serve para “desaconselhar”
a entrada de fregueses indesejados, que veem na figura do sapo um elemento
sobrenatural diabdlico. Esta pratica afeta especialmente a comunidade cigana, cuja

grande aversdo ao sapo ¢ sobejamente conhecida.

Figura 2 — Sapo de louga numa montra, para afastar clientela indesejada e dar sorte ao

estabelecimento. Foto de Luis M.P. Ceriaco.
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Ras

Contrariamente aos sapos, as ras sdo dos anfibios com menor nimero de histdrias
ou mitos associados. Nao sdao consideradas como venenosas nem perigosas ¢ a
maioria das pessoas ou t&ém uma apreciag@o positiva (adjetivando-as como bonitas,

elegantes, Uteis) ou, no maximo, completamente neutra.

Figura 3 — Ra-Verde (Pelophylax perezi). Foto de Luis M.P. Ceriaco.

De acordo com FELGUEIRAS (1956):

Em certos concelhos do Douro-Litoral (Pagos de Ferreira e Marco de Canavezes, entre
outros), as camadas populares designam as ras por “galinhas do Senhor” e corre na

tradigdo oral a lenda de que vio todos os dias a0 Céu lavar os pés a Jesus Cristo. E,
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por isso, pecado mata-las e, quem o fizer, sera torturado com dores violentas de
cabega. (FELGUEIRAS 1956: 88)

As Rés-Verdes, Pelophylax perezi (Figura 3), ndo s6 sdo das espécies de anfibios
mais comuns ¢ conhecidas no pais, como fazem parte da tradi¢@o culinaria do pais,
sob a forma das apreciadas “perninhas de ra” (observacdo pessoal). As outras duas
espécies de “ras”, a Ra-Ibérica, Rana iberica, ¢ a Ra-de-focinho-pontiagudo,
Discoglossus galganoi, tém uma distribuigdo geografica reduzida e um estilo de vida
que faz com que raramente se cruzem com o ser humano, pelo que é compreensivel

que sobre elas recaiam poucas ou nenhumas historias.

Relas

Embora morfologicamente parecidas com as ras, as Relas (género Hyla; Figura
4) sdo conhecidas pela populacdo portuguesa, que lhes atribui varios nomes locais
que variam de regido para regido — relas, rainetas, loucas, lucas, ra de Santo Antonio,

rebenta-bois, etc.

Figura 4 — Relas-Meridionais (Hyla meridionalis). Foto de Luis M.P. Ceriaco.
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De acordo com FELGUEIRAS (1956):

Os lavradores nortenhos veem com certo repudio este batraquio, correndo entre os
mesmos a versao de que os bois morrem estoirados se as ingerirem. (FELGUEIRAS

1956: 90)

Esta crencga ndo ¢ exclusiva do norte de Portugal, sendo também largamente

difundida por todo o pais.

Salamandras

Das trés espécies de Salamandras que ocorrem em Portugal, a Salamandra-
-Comum (Salamandra salamandra; Figura 5), também conhecida por salamandra-
-do-fogo, salamandra-de-pintas-amarelas, saramantinga, saramaganta, etc., ¢ sem
divida a mais conhecida. As outras duas, a Salamandra-de-Costelas-Salientes
(Pleurodeles waltl) e a Salamandra-Lusitanica (Chioglossa lusitanica) sdo menos
conhecidas devido aos seus habitos mais cripticos e, no caso da tltima, devido as

suas pequenas dimensdes e a uma mais restrita area de distribuigéo.

Figura 5 — Salamandra-de-Pintas-Amarelas (Salamandra salamandra).

Foto de Luis M.P. Ceriaco.
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A Salamandra-Comum, devido a sua coloragao impressionante, tem sido alvo de
inimeras lendas ¢ histérias em Portugal e no resto da Europa. Associada a mitica
Salamandra dos bestiarios medievais, a espécie ¢ associada ao fogo, ¢ a sua
coloragio marcadamente amarela e/ou vermelha sobre um fundo negro ajuda. E
comum ouvir-se que estes animais “nascem do fogo”, remetendo para as lendas
medievais. Esta situagdo pode, em parte, ser explicada pela propria biologia do
animal. As Salamandras costumam refugiar-se dentro de troncos ¢ madeiras que,
quando coletadas e usadas nas braseiras e fogueiras, fazem com que o animal fuja
do fogo, dando a ideia de que esta a “nascer do fogo”. Esta associag@o ao fogo leva
a que, na medicina popular, também seja usada para curar queimaduras (CERIACO
2012). Para tal, as cinzas de uma salamandra morta devem ser aplicadas diretamente
na area afetada. Mas para além desta ligacdo ao fogo, a espécie sofre ainda de outras
historias. Acredita-se que se alguém sorrir ¢ mostrar os dentes a uma salamandra,
estes apodrecerdo (CERIACO 2012).

Por sua vez, a Salamandra-de-Costelas-Salientes ¢ geralmente apreciada,

acreditando-se que limpa e purifica as aguas dos pogos (CERIACO 2012).

Tritoes
Devido aos seus habitos maioritariamente aquaticos, grande parte dos tritdes
(Figura 6) ¢ desconhecida da maioria da populagdo portuguesa, o que justifica ndo

se conhecerem casos reportados de historias ou mitos relativos a estes animais.

Figura 6 — Tritdo-Marmorado (7riturus marmoratus). Foto de Luis M.P. Ceriaco.
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Cagados

As duas espécies de cagados, o Cagado-Comum (Mauremys leprosa; Figura 7)
¢ o Cagado-de-Carapaca-Estriada (Emys orbicularis) que ocorrem em Portugal sdo
dos répteis sobre os quais a populagdo tem uma menor aversdo. Ndo se conhecem
muitos mitos ou historias sobre estas espécies, ¢ era comum, até ha pouco tempo,
que alguns individuos fossem capturados e transformados em animais de estimagao.
Esta pratica desvaneceu com a introdug@o no mercado de animais de estimacdo de
varias espécies exéticas (na sua maioria norte-americanas). Em algumas zonas do
pais os cagados sdo conhecidos como Sapos-Conchos. Na medicina popular os
cagados sdo usados contra a ictericia, aplicando sangue das suas patas na face, ou
mesmo contra a febre, colocando um cagado vivo dentro de uma Cana-do-Reino e
pendurando-o ao pescogo (CERIACO 2012).

- 7 &9 ;i B < : . g )
Figura 7 — Cagado-Comum (Mauremys leprosa). Foto de Luis M.P. Ceriaco.
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Osgas

As Osgas sdo, a par das serpentes, os répteis mais odiados ¢ mal compreendidos
em Portugal. As duas espécies que ocorrem em Portugal continental, a Osga-Moura
(Tarentola mauritanica) ¢ a Osga-Turca (Hemidactylus turcicus) (Figura 8), sdo
consideradas animais pegonhentos e perigosos para o ser humano (CERIACO et al.
2011).

Figura 8 — Osga-Turca (Hemidactylus turcicus). Foto de Luis M.P. Ceriaco.

Corre na tradigdo oral portuguesa a historia de que estes répteis, ao cairem para
dentro de um bule de cha cujo contetido seja inadvertidamente consumido por
pessoas, envenenam e podem levar & morte (CERIACO et al. 2011). Ha vérias
variagdes desta historia, onde o bule de cha ¢ substituido por café, leite ou sopa e
geralmente quem a conta assegura que o episodio aconteceu a alguém conhecido ou
a algum parente. De forma semelhante, existe a historia da queda de uma osga sobre
o corpo de alguém enquanto a pessoa dormia descoberta, ou ainda a osga que se

encontrava escondida na roupa de alguém, levando ao aparecimento de uma perigosa
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doenca de pele denominada de “cobro” (CERIACO et al. 2011). Embora ndo haja
qualquer fundamento cientifico que suporte estas historias — uma osga cozida, por
mais desagradavel que possa parecer, ndo envenena nem mata um ser humano ¢ o
contacto de uma osga com a pele humana nao provoca qualquer tipo de doenga — o
facto ¢ que estas histdrias sdo contadas por todo o pais, em particular no sul. Estas
zonas sdo aquelas que tiveram e tém uma forte influéncia e heranca cultural arabe,
o que explica estes mitos: a osga ¢ considerada um animal demoniaco e perigoso na
cultura arabe e islamica e o mais interessante ¢ que as mesmas historias que
referimos acima sdo contadas por todo o norte de Africa e no mundo 4rabe em geral
(CERIACO et al. 2011). O mais provavel é que estas histérias sejam um legado
arabe que se manteve vivo na nossa tradi¢ao oral. Um outro facto reforga esta ideia
— o0 vocabulo portugués “Osga” ¢ um arabismo, visto que em arabe se diz “Whazaga”
(SERRA 1974).

Lagartos e lagartixas

Em Portugal, os lacertideos s@o classificados aos palmos — os de grandes
dimensdes, como o Sarddo (Timon lepidus; Figura 9) ou o Lagarto-de-Agua (Lacerta
schreiberi) sao chamados vulgarmente de sardoes ou lagartos, enquanto os demais
lacertideos de dimensdes mais pequenas (todos os representantes dos géneros
Podarcis, Psammodromus (Figura 10) e Acanthodactylus) sdo apelidados de
lagartixas.

As lagartixas sdo talvez das espécies de répteis mais conhecidas e conspicuas
com a populagdo humana, sendo comuns nas cidades ¢ vilas, ativas durante as horas
de sol dos dias quentes da primavera, verdo ¢ outono. Talvez por isso sobre elas
recaiam tao poucas historias ou ideias erradas. A maioria das pessoas ndo lhes liga
muito, nem tem medo delas. Tal como refere BREY (1949), uma das poucas
historias que se contam sobre estas apresenta-as como augurios de boa sorte,
nomeadamente aquelas que apresentam “duas caudas”, resultado do crescimento de

uma nova cauda apds uma ferida na cauda original.
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Figura 9 — Sardao (Timon lepidus). Foto de Luis M.P. Ceriaco.

Ja os sarddes apresentam uma simbologia mais complexa no imaginario popular
portugués, sendo muitas vezes associados a masculinidade ¢ ao homem. A ligagao
do Sardao ao homem apresenta uma 6bvia simbologia sexual. Em varias localidades
portuguesas sdo confecionados paes e bolos zoomorficos, nos quais o lagarto ¢/ou o
sarddo estdo presentes. Em Lousada, pela altura da Pascoa, sdo produzidos pitas e
sardoes, paes em forma de ninho de galinha e sarddo, respetivamente. As pitas sdo
indicadas para as mulheres, enquanto os sarddes sdao para os homens, enquanto em
Guimaraes, pela altura da romaria de Santa Luzia (a 13 de dezembro) se vendem
doces na forma de passarinhas e sardoes (BREY 1949; MOTA 2014).
Contrariamente aos pdes de Lousada, as formas destes doces remetem

respetivamente para os 0rgaos sexuais femininos e masculinos e durante esse dia os
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rapazes oferecem o seu sarddo as suas pretendentes que, caso o aceitem, lhe
oferecem a sua passarinha (BREY 1949; MOTA 2014). Por sua vez, ¢ uma ideia
comum que os sarddes atacam as mulheres que andam pelo campo, especialmente
se estas estiveram na altura da menstruagao, subindo-lhes pelas pernas acima (BREY
1949). Esta relagdo sexual, ou quiga uso metaforico do animal sardao/lagarto como
representagdo falica, estd presente nos mais variados usos na cultura popular
portuguesa — ndo nos podemos esquecer que “a saia da Carolina tem um lagarto

pintado” e que a menina tem de ter cuidado pois “o lagarto da ao rabo”.

Figura 10 — Lagartixa-do-Mato (Psammodromus algirus).

Foto de Luis M.P. Ceriaco.

Contrariamente as serpentes que, como veremos mais adiante, “sdo solidarias
das mulheres e inimigas dos homens” (ESPIRITO SANTO 1990: 48), os
sardoes/lagartos sdo o contrario. S0 varias as igrejas portuguesas que conservam

ainda hoje como reliquias as peles de grandes sardoes ou lagartos que um dia
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aterrorizaram as gentes da regido. Estas reliquias — na sua maioria peles de
crocodilos de outras paragens — merecem uma investigacao propria e mais detalhada,
mas ¢ interessante ver a apropriagdo que as culturas locais fizeram delas, enleando-
-as nas historias e folclore local, transformando-as em sarddes. E esse o caso do
“Lagarto” do Santudrio da Lapa em Sernancelhe onde um crocodilo, trazido de
alguma paragem do antigo império colonial portugués, ¢ conhecido como o Lagarto
da Lapa que se diz ter sido morto por Nossa Senhora acudindo ao pedido de afli¢do
de uma jovem pastora que o tera encontrado ¢ tera sido atacada por ecle. Historia
semelhante ¢ contada em Carquere, em Resende, Viseu, onde na sua Igreja Matriz
também se encontra uma pele de crocodilo. J4 em Lisboa, associada a Igreja da
Penha de Franga, uma outra lenda afirma que um homem que dormia no campo tera
sido acordado pelas chicotadas da cauda de um grande lagarto que o alertou para o
ataque iminente de uma cobra que se preparava para o engolir enquanto dormia. Esta
historia ¢ comum por todo o pais — levando alguns dos seus “contadores oficiais” a
afirmar que a serpente tinha até sido criada pelo proprio homem e que todos os dias
se estendia ao lado deste para perceber se ja teria tamanho suficiente para o comer.
Também na Igreja de Penha de Franga existia um “lagarto” embalsamado, que se
tera perdido no terramoto de 1755. Em (PAPAVERO & SANTOS 2012) apresenta-
-se, no entanto, outra historia sobre o dito Lagarto da Penha, segundo a qual seria o
proprio lagarto a querer comer um pobre homem adormecido e que s6 a atempada
intervencao de Nossa Senhora lhe tera valido. Espirito Santo conta-nos ainda uma

outra tradigdo ligada aos lagartos (1956):

Esmagar répteis da familia dos lagartos “favorece a queda da chuva”. Como so6 sdo
ativos durante o tempo de calor, estes animais sdo acusados de provocar as secas. Em
Mongdo, esta imolagdo ¢ um rito colectivo — no dia do Corpo de Deus, uma
representagdo gigante de um lagarto (a Coca), transportada por varios homens ¢
abatida por um figurante vestido de Sao Jorge. A supressdo do monstro parece libertar
as aguas cosmicas, que ele retém numa época em que sao necessarias para 0s campos

(ESPIRITO SANTO 1990: 46).
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Serpentes (e lagartos apodes ou quase apodes)

De todos os répteis, as serpentes (Figura 11) sdo aquelas que maior impacto e
presenca tém no imaginario popular (VASCONCELOS 1941). Delas se diz que s@o
todas venenosas, perigosas ¢ agressivas para o ser humano. Ha quem afirme que tém
a capacidade de hipnotizar as suas vitimas! Do mito fundador do Génesis, na Biblia,

onde o Diabo personificado numa Serpente tenta Eva ¢ conduz a expulsdo da

Humanidade do Paraiso, ou as antigas religides ibéricas onde a serpente fazia parte
da mitologia (FERREIRA 1935, 1939; FERREIRA & SANTOS JUNIOR 1932), a

serpente tem um papel de relevo na cultura dos povos ibéricos.

= S s : o

Figura 11 — Cobra-de-Escada (Zamenis scalaris). Foto de Luis M.P. Ceriaco.

A multiplicidade de historias e lendas associadas as serpentes em Portugal ¢ tdo
grande que daria material suficiente para se escrever um livro inteiramente dedicado
ao assunto. No geral, s3o animais para os quais se assume terem uma grande ligagdo

com o passado, com os “antigos’:

A serpente esta ligada @ memoria dos antepassados. Por toda a parte onde viveram os

“Mouros” se encontram cobras “aladas e peludas”, os timulos das personagens
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histéricas podem estar “cheios de cobras”, que neles penetram para devorar as ossadas
(ESPIRITO SANTO 1990: 48).

Os “Mouros” sdo aqueles que estiveram na Peninsula “antes de n6s”, ndo sendo
obrigatoriamente verdadeiros mouros ou outros habitantes do Norte de Africa. As
“Mouras Encantadas” s3o também elas criaturas antigas, que por ca ficaram,
escondidas em montes e castelos antigos abandonados, que guardam tesouros
antigos, encantam homens, ¢ que, na maioria das vezes, se transformam em
serpentes (CRISTOVAO 2010). Esta associacdo apresenta outra faceta sobre a
serpente na etnozoologia portuguesa — a serpente ¢ associada a mulher, de quem ¢

amiga e protetora (contrariamente ao lagarto, como vimos anteriormente).

Na visdo mitica da serpente existe um elemento importante: elas “ndo tém sexo”,
reproduzem-se por autocriagdo, por divisdes sucessivas, pelos seus excrementos ou
pela “saliva” (como os deuses que criam todas as coisas a partir do seu “verbo”). Diz-
-se também que os cabelos das mulheres caidos num meio himido dio origem a
cobras. A ideia da autocriagdo da serpente liga-se a antiga ideia da mulher que
engendra sem a participacdo do macho; este mito contribui, entre os catolicos dos
meios populares, para que se admita mais facilmente o dogma catélico da Imaculada
Conceigao, segundo o qual a mae de Jesus deu a luz sem o concurso de um homem

(ESPIRITO SANTO 1990: 47).

Esta associa¢do feminina estd também patente na crenga de que as serpentes
“bebem leite”. Esta crenca ndo ¢ exclusiva de Portugal ou sequer da Europa, mas

esta bastante difundida no meio rural.

As mulheres que amamentam introduzem uma tijela de leite debaixo do soalho “para
a cobra”, porque existe uma em todas as casas — se a serpente ndo recebe esse tributo,
“vem uma noite mamar em vez da crianga e esta definhara” (as criangas raquiticas sdo
“chupadas das cobras”). Os pastores, por seu lado, despejam leite de cabra num buraco
de rocha, também para a cobra, ¢ assim “as ovelhas reproduzem-se melhor”. Quando
se ordenham as vacas, o primeiro esguicho deve cair por terra, para ela [a cobra], e

num recipiente de leite ainda quente, deitam-se algumas gotas de agua para que a
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cobra ndo venha beber, uma vez que a agua ¢ um elemento a que, segundo se diz, as

serpentes tém horror” (ESPIRITO SANTO 1990: 47).

Para além de venenosas, as serpentes podem ainda atacar as pessoas de outras
maneiras, como enfiando-se dentro da boca de quem dorme. Mas podem também

servir como base em mezinhas e na medicina tradicional.

As serpentes podem penetrar na boca dos que adormecem no campo ¢ também na dos
bebés, dentro de casa — para as expulsar € preciso ir a certas fontes que brotam em
grutas. Ao caldo de cobra atribui-se o poder de facilitar os partos. Cabegas secas de
serpentes sdo vendidas por todo o lado inclusivamente nos ervanarios, para alquimias
populares, e a “pomada-de-jiboia” (ou a “banha-de-cobra”) ¢ ainda uma panaceia para
todas as espécies de males. Em casa, uma serpente seca ¢ garantia de felicidade

(ESPIRITO SANTO 1990: 47).

De todas as espécies de serpentes que ocorrem em Portugal, apenas duas sdo
venenosas o suficiente para causar preocupag¢do ao Homem — as Viboras (familia
Viperidae). A Vibora-Cornuda (Vipera latastei; Figura 12), assim chamada pelo
pequeno “corno” que tem na ponta do focinho, ocorre por todo o pais (embora mais
abundante no Norte de Portugal), enquanto a Vibora-de-Seoane (Vipera seoanei)
ocorre apenas numa estreita faixa do norte de Portugal, na fronteira com a Galiza.
Sobre estas aplicam-se a maioria dos mitos associados as demais serpentes,
existindo, no entanto, a no¢ao generalizada de que sdo mais perigosas que as demais.
Um fendmeno que parece estritamente associado as viboras ¢ a pratica do uso de

cabegas de vibora como amuletos (BRITO et al. 2001).

No entanto, existem outros répteis que, ndo sendo serpentes, sdo considerados
pela populagdo em geral como seus parentes proximos. E o caso das anfisbenas
(género Blanus; Figura 13), das chamadas “cobras de pernas” (género Chalcides;
Figura 14), e dos licrangos (género Anguis; Figura 15). Entre eles partilham apenas
o facto de serem répteis e terem um corpo “serpentiforme”, em alguns apodes (sem

patas), noutros casos com membros muito reduzidos.
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Figura 12 — Vibora-Cornuda (Vipera latastei). Foto de Diogo Parrinha.

As anfisbenas, também conhecidas como Cobras-Cegas, sfo animais
pertencentes a familia Amphisbaenidae, um grupo de répteis com o corpo fortemente
segmentado (assemelhando-se a minhocas) ¢ que habitam geralmente o subsolo. O
género foi descrito pelo zooldgo italiano (naturalizado portugués) Domingos
Vandelli que, em carta ao seu mestre Carlos Lineu, assumia que a espécie portuguesa
era “venenosissima” (CERIACO & BAUER 2018). O nome da familia refere-se ao
monstro dos Bestiarios medievais — a temivel Anfisbena — uma serpente com duas
cabecas (uma em cada extremo de corpo) que tinha a capacidade de se movimentar
em qualquer dos sentidos. Este “monstro”, acredita-se, é venenoso e, caso se enrole

a volta de um dos membros do ser humano, provoca-lhe instantaneamente a morte.
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Figura 13 — Cobra-Cega (Blanus cinereus). Foto de Diogo Parrinha.

ey S

Figura 14 — Cobra-de-Pernas-Tridactila (Chalcides striatus). Foto de Bernardo Lam.
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Ja o caso das “Cobras-de-Pernas”, por vezes também chamadas de “fura-pastos”
ou “fura-penascos”, ¢ totalmente diferente. Pertencentes a familia Scincidae, a
familia mais diversa de répteis em todo o mundo, estas “cobras-de-pernas” nao sio
serpentes, mas sim escincos ou, se quisermos simplificar, lagartixas. As duas
espécies que ocorrem em Portugal, a Cobra-de-Pernas-Tridactila (Chalcides
striatus) ¢ a Cobra-de-Pernas-Pentadactila (Chalcides bedriagai), como a maioria
das espécies deste género, apresentam membros muito reduzidos ¢ que a primeira
vista podem passar despercebidos. Tal como o nome indica, distinguem-se entre si
principalmente pelo nimero de dedos. Pela sua parecenga morfologica as “cobras”,

muitas vezes recaem sobre eles muitas das ideias relacionadas com estas.

Figura 15 — Licrancgo (4Anguis fragilis). Foto de Bernardo Lam.

No entanto, quer as “Cobras-Cegas” quer as “Cobras-de-Pernas” sdo também
elas muitas vezes apelidadas de “Licrango”. Este nome ¢ maioritariamente aplicado
a espécie Anguis fragilis, uma espécie de lagarto apode da familia Anguidae. Por
vezes sao também conhecidos por Cobra-de-Vidro. Em Portugal a espécie apenas
ocorre nas zonas norte ¢ centro do pais, pelo que no Sul o nome Licrango ¢

geralmente usado para referir as espécies do género Blanus. Apesar de serem talvez
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dos animais mais pacificos, inofensivos e calmos da fauna portuguesa, os Licrangos
sa0 acusados de ser bastante venenosos. Sao varios os ditados populares (e centenas
de variantes destes) que o atestam, tais como: “Se a Vibora ouvisse, ¢ o Licrango
visse, ndo havia quem existisse”, ou ainda “mordedura de Licrango ndo tém cura

nem descanso”.

Camaleodes

Figura 16 — Camaledo-Comum (Chamaeleo chamaeleon). Foto de Joana Anjos

Ocorrendo numa estreita faixa de distribuigao no litoral Algarvio, a tinica espécie
nativa de camaledo, o Camaledo-Comum (Chamaeleo chamaeleon; Figura 16) ¢é
talvez a espécie de réptil que maior curiosidade desperta na populagdo portuguesa.
Nao se conhecem histdrias ou mitos sobre a espécie. Pelo contrario, os camaledes
sdo bastante apreciados pela populagdo, o que lhes traz um outro problema de
conservacao — sdo muitas vezes retirados do meio natural para serem transformados

em animais de estimagdo.
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Impacto na conservagiio

A maioria das historias, folclore e ideias associadas aos anfibios e répteis em
Portugal sdo de indole negativa. Boa parte das espécies sdo consideradas perigosas,
venenosas ou simbolos de azar ou bruxaria. Outras ainda sdo consideradas feias,
desagradaveis ou nojentas. Sabendo-se que, a partida, as pessoas t€ém uma maior
afinidade por animais mais carismaticos, como os grandes mamiferos ou as aves,
colocava-se a questdo de como ¢ que estas ideias associadas aos anfibios e aos
répteis, bem como as preferéncias estéticas, afetariam o apoio que as pessoas
demonstrariam a preservagdo destas espécies. Dois estudos realizados em Portugal
demonstram inequivocamente que a presenga de ideias erradas e folclore negativo
associado a estes animais afetam negativamente o apoio que as populacdes dado a
conservagdo de anfibios e répteis (CERIACO er al. 2011; CERIACO 2012). Para o
caso de certas espécies, como as osgas ou as serpentes, a presenca destas ideias ndo
s6 conduz a um ndo apoio a sua preservagdo, como leva a ac¢des deliberadas de
perseguigdo ¢ morte dos animais (FERRAND DE ALMEIDA et al. 2001;
CERIACO et al. 2011; CERIACO 2012), ou ainda a coleta (e consequentemente
morte) de viboras para uso em atividades de medicina tradicional (BRITO et al.
2001). Estas ag¢des podem ter um forte impacto nas populagdes de anfibios e répteis
que, por si s, ja sofrem intimeras outras pressoes tais como a perda e destruicdo de
habitat, a poluicdo, a competigdo com espécies invasoras ou as alteragdes climaticas
(CABRAL et al. 2006; LOUREIRO et al. 2010).

Embora a persegui¢do ¢ morte das espécies de anfibios e répteis da fauna
portuguesa seja proibida por lei ¢ os prevaricadores sujeitos a coimas ¢ outras agoes
judiciais, é praticamente impossivel combater este fenomeno por via legal e judicial.
A solugdo reside na educagao cientifica ¢ ambiental direcionadas e bem planeadas,
de modo a explicar as populagdes que a grande maioria dos anfibios e répteis
portugueses ndo s6 ¢ completamente inofensiva para o ser humano como bastante
util para a natureza e¢ para o homem. Nunca desprezando ou demonstrando
sobranceria sobre o folclore e ideias locais, ¢ importante desconstruir essas historias,
explicando-as no seu contexto e cruzando-as com o conhecimento cientifico. No

caso das Osgas, um estudo piloto com criangas de infantario demonstrou que uma
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estratégia de educag¢ao ambiental bem planeada pode, em pouco tempo, alterar ideias
negativas que as criangas possam ter sobre estes animais, a0 mesmo tempo que as
ensina acerca da biologia e da ecologia das espécies (CERIACO & MARQUES
2013).

Que futuro para o estudo dos anfibios e répteis de Portugal

e do seu folclore?

Os poucos estudos ¢ fontes de dados disponiveis sdo bastante antigos
(FERREIRA & SANTOS JUNIOR 1932; FERREIRA 1935, 1939;
VASCONCELOS 1941; BREY 1949; FELGUEIRAS 1956), demasiado
generalistas (ESPIRITO SANTO 1990; CRISTOVAO 2010), ou focados em grupos
taxonémicos muito particulares (BRITO et al. 2001; CERIACO ez al. 2011). Outros
trabalhos, tais como guias de campo (FERRAND DE ALMEIDA et al. 2001), teses
(LEITE 2004; CERIACO 2010) ou revisdes (CERIACO 2013) fornecem dados
interessantes, mas avulsos, ndo existindo um levantamento sistematico acerca deste
folclore e dos mitos associados.

Seria porventura oportuna a eclaboracdo de um Atlas EtnoHerpetologico de
Portugal onde se pudesse compilar e mapear a nivel nacional a diversidade deste
folclore, compreender as suas especificidades locais e regionais, realizar um
levantamento dos diferentes nomes populares associados as diferentes espécies,
estudar as possiveis origens ¢ afinidades etnoculturais destas ideias, etc. Um trabalho
deste género seria um contributo fundamental para a preservacdo deste importante
patrimonio etnografico, mas também uma importante ferramenta para melhor
compreender a relagdo entre as populagdes humanas e estes animais, com vista a
adequacdo de melhores estratégias de conservagdo das espécies e programas de
educagdo ambiental.

Um projeto deste género pode certamente beneficiar de abordagens de ciéncia
cidada e utilizar os importantes recursos ja disponiveis nas redes sociais, em
particular os varios grupos de Facebook dedicados a partilha de dados sobre anfibios
e répteis de Portugal, para além, esta claro, do apoio de equipas de especialistas de

diferentes areas cientificas, da biologia a antropologia.
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Tabela 1 — Lista das espécies de anfibios e répteis nativas de Portugal Continental e
sua respetiva classificacdo Etnoherpetologica.

(Boulenger, 1879)

Anfibios
Nome cientifico Nome comum Classifica¢ao
Entoherpetolégica
ORDEM ANURA
FAMILIA Alytidae
GENERO Alytes
Alytes cisternasii Sapo-Parteiro- “Sapo”
(Bosca, 1879) Ibérico
Alytes obstetricans Sapo-Parteiro- “Sapo”
(Laurenti, 1768) Comum
GENERO
Discoglossus
Discoglossus galganoi | Ra-de-Focinho- “Ra”
(Capula et al., 1985) Pontiagudo
FAMILIA Bufonidae
GENERO Bufo
Bufo spinosus (Daudin, | Sapo-Comum “Sapo”
1803)
GENERO Epidalea
Epidalea calamita Sapo-Corredor “Sapo”
(Laurenti, 1768)
FAMILIA Hylidae
GENERO Hyla
Hyla meridionalis Rela-meridional “Ra”/"Rela”
(Boettger, 1874)
Hyla molleri (Bedriaga, | Rela-Ibérica “Ra”/"Rela”
1889)
FAMILIA Pelobatidae
GENERO Pelodytes
Pelodytes atlanticus Sapinho-de- “Sapo”
(Diaz-Rodriguez et al. Verrugas-Atlantico
2017)
Pelodytes ibericus Sapinho-de- “Sapo”
(Sanchez-Herraiz et al. | Verrugas-Ibérico
2000)
GENERO Pelobates
Pelobates cultripes Sapo-de-Unha- “Sapo”
(Cuvier, 1829) Negra
FAMILIA Ranidae
GENERO Pelophylax
Pelophylax perezi Ra-Verde “Ra”
(Lopez-Seoane, 1885)
GENERO Rana
Rana ibérica Ré-Ibérica “Ra”
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Anfibios (cont.)

Nome cientifico Nome comum Classifica¢ao
Entoherpetolégica
ORDEM CAUDATA
FAMILIA Salamandridae
GENERO Lissotriton
Lissotriton boscai Tritdo-de-Ventre- “Tritao”
(Lataste, 1879) Laranja
Lissotriton helveticus Tritdo-de-Patas- “Tritdo”
(Razoumovsky, 1789) Espalmadas
Lissotriton maltzani Tritdo-de- “Tritao”
(Boettger, 1879) Monchique
GENERO Pleurodeles

Pleurodeles waltl
(Michahelles, 1830)

Salamandra-de-
Costelas-Salientes

“Salamandra”

GENERO Triturus

Triturus marmoratus Tritao- “Tritdo”
(Latreille, 1800) Marmoreado
Triturus pygmaeus Tritao- “Tritdo”
(Wolterstorff, 1905) Marmoreado-
Pigmeu

GENERO Chioglossa
Chioglossa lusitanica Salamandra- “Salamandra”
(Bocage, 1864) Lusitanica

GENERO Salamandra
Salamandra Salamandra-de- “Salamandra”
salamandra Pintas-Amarelas
(Linnaeus, 1758)

Répteis

ORDEM SQUAMATA

FAMILIA Chamaelonidae
GENERO Chamaeleo
Chamaelo chamaeleon | Camaledao-Comum | “Camaledo”
(Linnaeus, 1758)
FAMILIA Anguidae
GENERO Anguis
Anguis fragilis Licrango “Cobra” /
(Linnaeus, 1758) “Licran¢o”
FAMILIA Gekkonidae
GENERO
Hemidactylus
Hemidactylus turcicus Osga-Turca “Osga”
(Linnaeus, 1758)
GENERO Turentola
Tarentola mauritanica Osga-Comum “Osga”
(Linnaeus, 1758)
Tarentola bischoffi Osga-das- “Osga”
(Joger, 1984) Selvagens
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Répteis (cont.)

Nome cientifico Nome comum Classificagao
Entoherpetolégica
FAMILIA Lacertidae
GENERO Timon
Timon lepidus (Daudin, | Sardao “Lagarto” /
1802) “Sardao”
GENERO Lacerta
Lacerta schreiberi Lagarto-de-Agua “Lagarto”
(Bedriaga, 1878)
GENERO Jberolacerta
Iberolacerta monticola | Lagartixa-da- “Lagartixa”
(Boulenger, 1905) Montanha
GENERO
Acanthodactylus
Acanthodactylus Lagartixa-de- “Lagartixa”
erithrurus dedos-denteados
(Schinz, 1833)
GENERO
Psammodromus
Psammodromus algirus | Lagartixa-do-Mato | “Lagartixa”
(Linnaeus, 1758)
Psammodromus Lagartixa-do- “Lagartixa”
occidentalis Mato-Ibérica
(Fitze et al., 2012)
GENERO Podarcis
Podarcis guadarramae | Lagartixa-do- “Lagartixa”
lusitanicus Noroeste
(Geniez et al., 2014)
Podarcis virescens Lagartixa-Verde “Lagartixa”
(Geniez et al., 2014)
Podarcis bocagei Lagartixa-de- “Lagartixa”
(Lopez-Seoane, 1885) Bocage
Podarcis carbonelli Lagartixa-de- “Lagartixa”
(Perez Mellado, 1981) Carbonel
GENERO Teira
Teira dugesii Lagartixa-da- “Lagartixa”

(Milne-Edwards, 1829)

Madeira

FAMILIA Scincidae

GENERO Chalcides

Chalcides bedriagai Cobra-de-Pernas- “Cobra-de-pernas”

(Bosca, 1880) Pentadactila / “Cobra”

Chalcides striatus Cobra-de-Pernas- “Cobra-de-pernas”

(Cuvier, 1829) Tridactila / “Cobra”
FAMILIA Amphisbaenidae

GENERO Blanus

Blanus cinereus Cobra-cega- “Cobra-cega” /

(Vandelli, 1797) comum “Cobra”

Blanus vandelli Cobra-cega-de-

(Ceriaco & Bauer, Vandelli

2018)
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Répteis (cont.)

Nome cientifico Nome comum Classificagao
Entoherpetologica
FAMILIA Lamprophiidae
GENERO Malpolon
Malpolon Cobra-Rateira “Cobra”
monspessulanus

(Hermann, 1804)

FAMILIA Viperidae

GENERO Vipera

Vipera latastei (Bosca, | Vibora-Cornuda
1878)

“Cobra” / “Vibora”

Vipera seoanei Vibora-de-Seoane “Cobra” / “Vibora”
(Lataste, 1879)
FAMILIA Colubridae

GENERO Natrix
Natrix astreptophora Cobra-de-Agua-de- | “Cobra”
(Seoane, 1884) Colar
Natrix maura Cobra-de-Agua- “Cobra”
(Linnaeus, 1758) Viperina

GENERO Zamenis
Zamenis scalaris Cobra-de-Escada “Cobra”
(Schinz, 1822)

GENERO

Macroprotodon
Macroprotodon Cobra-de-Capuz “Cobra”
cucullatus
(Saint-Hilaire, 1827)

GENERO Coronella
Coronella austriaca Cobra-Lisa- “Cobra”
(Laurenti, 1768) Europeia
Coronella girondica Cobra-Lisa- “Cobra”
(Daudim, 1803) Bordalesa

GENERO Hemorrhois
Hemorrhois Cobra-de- “Cobra”
hippocrepis (Linnaeus, | Ferradura
1758)

ORDEM Testudines
FAMILIA Geomydidae

GENERO Mauremy
Mauremys leprosa Cagado-Comum “Cagado”
(Schweigger, 1812)

GENERO Emys
Emys orbicularis Cagado-de- “Cagado”
(Linnaeus, 1758) Carapaga-Estriada
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OS REPTEIS NA OBRA DE MARIO DE CARVALHO —
ENTRE O REAL, O IMAGINARIO E O SIMBOLICO!
REPTILES IN MARIO DE CARVALHO'S WORK -
BETWEEN THE REAL, THE IMAGINARY AND THE
SYMBOLIC
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Resumo: O clo que une literatura ¢ ambiente surge, cada vez mais, como uma
realidade indubitavel, ndo sendo, contudo, apanagio dos textos coevos, pois essa
figuragdo surge em textos antiquissimos. O presente ensaio centra-se na inser¢ao dos
répteis na geografia literaria de Mario de Carvalho, a que subjaz uma tripla intengéo:
retratar o habitat natural em que se movem e que papel desempenham estes bichos,
ao nivel dos ecossistemas, com o claro intuito de levar os humanos a refletir sobre a
consciéncia ambiental. Num segundo nivel, e na esteira dos bestiarios antigos, a
presenga dos répteis anuncia um intuito moralizante, surgindo como metafora dos
comportamentos repreensiveis ¢ desviantes dos humanos. Mas a representagdo
destes animais, enquanto seres fantasticos, de compleigdes hibridas e aterrorizadoras
assume, igualmente, um papel simboélico ou alegorico. Irrompendo de forma
assombrosa no quotidiano, emergem como apari¢des estranhas e sobrenaturais,
facilmente relegadas, ou dessacralizam a coorte celestial representada na iconografia
crista.

Palavras-chave: Ecossistemas, répteis, ironia, fantastico, parddia, simbologia.

Abstract: The link that unites literature and environment is, more and more, an
undoubted reality; however, it is not a prerogative of the contemporary texts,

! Trabalho desenvolvido no dmbito do Projeto Atlas das Paisagens Literarias de Portugal
Continental:
https://ielt.fcsh.unl.pt/Projetos/atlas-das-paisagens-literarias-de-portugal-continental/
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because this figuration appears in ancient texts. This essay focuses on the insertion
of reptiles in Mario de Carvalho’s literary geography, which underlies a triple
intention: to portray the natural habitat in which they move and what role these
animals play, in terms of ecosystems, with the clear intention of leading humans to
reflect on environmental awareness. On a second level, and in the wake of the old
bestiaries, the presence of reptiles announces a moralizing purpose, emerging as a
metaphor for the reprehensible and deviant behaviors of humans. But the
representation of these animals as fantastic beings, of hybrid and terrifying
complexions, assumes, equally, a symbolic or allegorical role. Bursting in an
astonishing way in the daily lives of human beings, they desecrate the figures of the
celestial cohort of Christian iconography, or appear only as easily relegated strange
and anomalous apparitions.

Keywords: Ecosystems, reptiles, irony, fantastic, parody, symbology.

Introducio

Desde tempos imemoriais, 0 convivio entre humanos ¢ ndo humanos, exibindo
uma natureza afetuosa ou uma relagdo antagonica, surge plasmado em lendas, mitos
e relatos antiquissimos. No que aos seres rastejantes concerne, suscitam uma
impressdo que se divide entre o0 medo e a repulsa, ou a admiragdo. Personificados,
nos bestidrios medievais e no imaginario tradicional, incorporam atitudes e condutas
repreensiveis, com o intuito basilar de “corrigir o modus vivendi humano”
(CONSTANCIO 2011: 165).

No trabalho que nos propomos realizar, traremos a colacdo os répteis que
irrompem das obras de Mario de Carvalho e analisaremos o papel que lhes cabe na
geografia literaria do autor. Procuraremos, também, discernir se essa inclusao figura
como um enquadramento natural, remetendo para os ecossistemas a que
efetivamente pertencem e estdo vinculados, ou se emergem como elementos
simbolicos e metaforicos, sob a égide da transfiguracdo. Integram-se nesta
abordagem a tartaruga, o camalefio, a osga, a lagartixa, o basilisco e outros

prodigiosos monstros, de complei¢ao hibrida ou de categorizacdo indefinida.
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Se atentarmos nos estudos realizados por Jean Chevalier e Alain Gheerbrant, a
tartaruga encerra, simbolicamente, uma cosmografia e a fungdo de suporte do
mundo. Diversas culturas a associam as estrelas e as constela¢des, outras atribuem-
-lhe os poderes da adivinhagdo e do conhecimento. Evocando a alquimia realizada
por Hermes — o mensageiro das deidades residentes no Olimpo — que, a partir da
carapaga de uma tartaruga, fabricou uma citara, muitos povos utilizam-na como
instrumento musical, com grande relevancia nas cerimonias iniciaticas. Quanto ao
camaledo, os Dogons [Mali] respeitavam-no ¢ honravam-no como aquele que
“recebeu todas as cores”, relacionando-o com o arco-iris, o mediador etérico que
estabelece a ligacao entre o céu e a terra (apud CHEVALIER & GHEERBRANT
s/d: 148-149). Na tradi¢ao dos Pigmeus do Ituri, o camale@o criou os homens e
nomeou todas as espécies de bichos. Outra lenda di-lo um dos seres mais vetustos,
surgindo antes da separacao da Terra das aguas primordiais. Uculunculu, o criador
e homem original, delegou no camaledo a tarefa de anunciar aos outros humanos
uma existéncia perpétua. No entanto, pela sua vagareza, o demiurgo enviou outro
emissario. Tendo chegado antes do camaledo, o lagarto nao proclamou a vida eterna,
mas a “palavra de morte” (apud CHEVALIER & GHEERBRANT s/d: 148-149).

Retrocedamos, agora, no tempo. Na obra De divinatione, Cicero afirma que a
ocorréncia de portentos e de outros fendomenos extraordinarios tem origem
sobrenatural, porque evidencia uma transgressao moral grave e, portanto, indicia um
castigo divino (COSTA 2010: 63). O mesmo entendimento surge preconizado nas
Historias Prodigiosas, do humanista Pierre Boaistuau (BOAISTUAU 2010), onde
se explica que os monstros anunciavam a ultima oportunidade de remissdo dos
humanos, que deviam alterar a sua conduta. De entre esses seres maravilhosos,
destaca-se o basilisco, o “pequeno rei” [grego: 0 Pacidikog; latim: regulus], que
Lucano (séc. I) faz descender — e a todas as serpentes da Libia — do sangue de
Medusa. Fontes antigas dizem-no proveniente do ovo de uma cobra ou de um
passaro; outras concegdes fazem-no brotar de um ovo posto por um galo e incubado
por uma serpente ou um sapo.

Na Historia Natural de Plinio-o-Velho (séc. I) surge igualmente plasmado como
uma serpente falaz e venenosa, capaz de cuspir fogo, tal como os dragdes, ¢

menciona-se que o seu halito destruia todos os seres vivos, envenenando, por
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séculos, a agua dos rios onde bebia. Uma das gravuras que ilustram a Historia
Natural das Serpentes e Dragoes, de Ulisse Aldrovandi, atribui-lhe escamas, oito
patas, e cabega de galo coroada (Figura 1). Nos registos efetuados na Idade Média —
crenca que perdurou até pelo menos ao século XVIII — dizia-se que os olhos do
basilisco eram tdo venenosos que fulminava as pessoas, quebrava as pedras ¢
queimava os pastos, s6 por os fitar. Outras men¢des referiam que, se um cavaleiro
trespassasse o basilisco com a sua langa, ele proprio sucumbiria, pois o objeto
absorveria imediatamente o veneno — letal —, que infetaria o seu organismo
(GRAFTON et al. 2010: 121).

Figura 1 - Basilisco. Xilogravura de Ulisse Aldrovandi, 1640. (Fonte: Wikipedia)

Pela analise comparativa dos textos é possivel concluir que, de todas as
caracteristicas aduzidas ao monstro, ao longo dos tempos, ha uma que nio sofre
alteragdes e que concerne ao seu olhar: petrifica os seres. Na Idade Média, surgem
relatos de viajantes que se dizem munidos de galos, sempre que atravessam
comarcas, pois fama erat que o seu canto fazia tombar o basilisco; varios outros
testemunhos corroboram que apenas a doninha ¢ capaz de o enfrentar, como surge
representado na arte pictdrica, de que ¢ exemplo a gravura do séc. XVII de

Wenceslaus Hollar (Figura 2). Outras tradi¢des lendarias certificam que a tnica
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forma de destruir o rex serpentium (“rei das serpentes”), como o denomina Santo
Isidoro de Sevilha, era colocando um espelho que refletisse o seu proprio olhar.

O significado alegoérico do basilisco ancora na exegese biblica, surgindo sete
vezes referenciado na Vulgata, sempre integrado num contexto apocaliptico e
pecaminoso, personificando a injustica, a mentira, a inveja e a luxuria, ou o proprio
Anticristo, de que somente a protegdo angelical pode resguardar (CHEVALIER &
GHEERBRANT s/d: 116).

e
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Figura 2- O basilisco e a doninha. Gravura de Wenceslaus Hollar, séc. XVII.
(Fonte: Wikipedia)
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O surgimento de répteis (in)vulgarmente prodigiosos
Entre o imaginario e o metaforico (ou simbélico)

O incipit de “O Basilisco” (CARVALHO 1986) enquadra a narrativa numa
temporalidade que se adivinha proxima ou coeva dos leitores, mas que ¢
indeterminada, ¢ tem lugar num dia de fevereiro. O texto inaugura, ab initio, um
clima de magia, e que, de forma implicita, brota como uma chamada de ateng@o,
antecipada pelo paratexto. De facto, o titulo aponta, inequivocamente, para o
sobrenatural ou o maravilhoso. Nesse dia, Lisboa acorda amaldigoada, o que se
manifesta “sob a forma de quebranto” (CARVALHO 1986: 25) —, aliado a um
estranho nervosismo que se repercute em intimeros acidentes de toda a espécie. Nao
existe uma causalidade racional para o facto — o que, na senda de Tzvetan Todorov
(TODOROV 2006), prenuncia a instauragdo do fantastico — e especula-se sobre a
sua origem ¢ natureza. Ao terceiro dia, ndo obstante o quebrantamento dos humanos,
a capital portuguesa apresenta-se dominada por um cheiro nauseabundo e pela visdo
negra de um céu “toldado e escuro” (CARVALHO 1986: 25).

Se a delimitagdo temporal do conto é imprecisa, 0 mesmo nao ocorre com a
referéncia aos topoi espaciais. Varios sdo os locais afetados: Xabregas e Chelas, nos
bairros marginais de leste, e o Areeiro, na parte nordeste da cidade. Com o mapa de
Lisboa na mdo, o jovem astronomo verifica que o epicentro daquele calor
“opressivo” e do “cheiro pestilencial” era Chelas. O desprezo a que ha alguns anos
se votou a zona contrasta com um passado aliado a orag@o e a peniténcia: naquele
espago erigiu-se, outrora, um convento de freiras regrantes, da ordem de Santo
Agostinho e da invocagdo de Sdo Félix e Santo Adrido, constituindo a mais antiga
clausura de Lisboa e seus arredores. Xabregas foi, também, palco de religiosidade:
o Teatro Ibérico — a antiga Fabrica de Tabacos, instalada em 1845 — corresponde ao
convento ali fundado no século XV (DIONISIO 1979: 588; 323).

A ambiéncia de assombro relativamente aos factos ocorridos ¢ introduzida no
didlogo que se instaura entre as personagens ¢ com o proprio leitor, através de um
enunciado metalinguistico. Falamos do pacto ficcional estabelecido entre narrador e

leitor — e que, neste caso, se estende as personagens, ou, melhor, deriva do seu

56



proprio discurso, tornando plausivel a aceitagdo dos limites que separam (ou
vinculam) o mundo empirico € o universo pretensamente (ir)real que o conto edifica.
Nio podemos ignorar — como sustenta Lubomir Dolezel (DOLEZEL 1990) — que os
mundos literarios sdo mundos possiveis, constructos. No entanto, o universo
diegético procura remeter para o mundo empirico, levando o leitor a embrenhar-se
na narrativa e a (pretensamente) crer no que ¢ dito, na senda do chamado make-
-believe, teoria preconizada por Kendall Walton, na obra Mimesis as Make-Believe
(WALTON 1990). No contexto citado, frisando a sua admiragao ante o prodigio, um
dos astronomos, assevera: “— Isto ndo ¢ um caso médico, acredita. E mesmo um
fenémeno, em absoluto, estranho a medicina” (CARVALHO 1986: 27).

Os dois amigos dirigem-se ao Hospital de Cascais, onde conversam com o
médico-chefe, tentando solucionar o mistério conjuntamente. O binomio médico-
-astronomo imprime, no plano da diegese e no universo factual que procura retratar,
um valor de ordem cientifica. No entanto, no texto em analise, pela convicgdo do
astrébnomo, instaura uma colisdo entre valores de duas ordens. De um lado, impoe-
-se a ordem racional, de fundamentagdo logica; do outro, espreita uma natureza
distinta, alheia ao entendimento, imbricada no maravilhoso — como bem notou
Flavio Garcia (GARCIA 2010), a propésito do insélito presente noutras obras do
autor. No caso concreto, assumidamente se aponta para valores sustentados por
crengas ¢ lendas, defendidos pelo jovem astronomo e admissiveis pelo colega, mas
relegados pelo médico: “— (...) Cada mocho a seu souto. Além disso ndo trazem
nenhuma credencial da Direccdo Geral de Investigagdo, pois ndo?” (CARVALHO
1986: 28). Nao convencido com o afastamento, o astronomo surripia dois fatos de
protecdo, ante o aturdimento do outro. A explicacdo dada pela personagem reveste-
-se de pendor mitico ou mistico, pois a confirmar-se a sua suspeita, ¢ imperativo
encontrarem-se em estado de graga.

Depois de lhes ter sido administrado o sacramento da confissdo numa Igreja do
Alto da Ajuda, e apés terem concluido a peniténcia eclesiastica imposta pelo
sacerdote, os amigos atravessam a area afetada, continuando pela marginal, no
sentido de Xabregas e Vale Jodo Escuro (zona oriental, no Alto de Sdo Jodo), onde
se deparam com animais exterminados: “Muitos cdes, gatos, ratos, uma jerico
pequeno (sic)...” (CARVALHO 1986: 30). O astronomo pede ao camarada que
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proteja o rosto e, ante a sua estupefagdo, escreve, num bloco: “Vé se percebes por
que eu te fiz confessar. Um homem em pecado pode morrer se vir um basilisco. E o
que dizem os antigos...” (CARVALHO 1986: 30). De mascara de soldar, foram
caminhando, até que, surpreendentemente, encontraram o basilisco atras de um
monturo: “[FJitava-os, imével, amarelo, meio serpente, meio dragdo, com uma
cabeca triangular, cristada, mais avantajada que a duma vibora. (...) Dos olhos
desprendiam-se chispas oblongas, avermelhadas.” (CARVALHO 1986: 30).

Num estudo dedicado ao fantastico e ao sobrenatural, Filipe Furtado
(FURTADO 1980: 45) salienta que, para que o enredo ¢ a manifestacdo meta-
-empirica nele encenada sejam verosimeis, a narrativa procura envolver a “falsidade
de tal proposta” numa aura de credibilidade. Destarte, o narrador declara que, em
vésperas do surto, o jovem cientista lera o livro dos prodigios de Boaistuau, onde se
referenciava as analises do doutor Jeronimo Cardan — astr6logo ¢ mago — sobre os
basiliscos. Esta evocag@o aponta, de imediato, para uma perspetiva ideologica
dominada pela plausibilidade, uma vez que a leitura pretende legitimar, aos olhos do
leitor, tal existéncia. Nao podemos sonegar a divida que a literatura hodierna
mantém com a tradigdo milenar que a precede — ¢ de que deriva —, por constituir a
matriz palimpséstica que lhe subjaz, de forma explicita ou implicitamente. Nao sera
anodino destacar que Pierre Barbéris (BARBERIS 1991) e Umberto Eco (ECO
1991) sublinham a pertinéncia dessa interacdo dialogal, porque um texto sempre
convoca outros, ndo brota ex nihilo.

Consideremos a relagdo paradigmatica que se estabelece entre estes herdis e o
her6i de contos antigos: a hagiografia catdlica ¢ a tradicdo germéanica e indo-
-europeia surgem eivadas de exemplos de entidades — seres emblematicos —, como
Sdo Jorge e o Arcanjo Sdo Miguel, que aniquilam prodigios. Esse combate — com
dragdes ou outros animais fabulosos — reveste-se de um carater espiritual ou
intelectual e implica técnicas de purificagdo (DURAND 1989: 112). Para vencer o
monstro, que ameaca a integridade de um ser, de uma estirpe ou de uma cidade, o
heroi socorre-se de meios que lhe permitam abaté-lo, de entre os quais se destacam
o gladio e outras armas cortantes (DURAND 1989: 112), ndo raro munido de

coberturas que o protegem, como o elmo ou a couraga. No caso em estudo, cabe ao
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fato surripiado e aos pulmdes de oxigénio a fungdo protetora e a catarse resulta do
ato de confissao.

Se tivermos em conta os relatos consignados nos tratados antigos, ao basilisco
desta historia sobrevém uma morte inusitada: ¢ ferozmente atacado pelo astronomo,
com uma manivela de ferro. O animal “estorcendo-se na agonia, rolou, mostrando o
ventre escamoso, livido, repugnante” (CARVALHO 1986: 31) e o jovem aplicou-
-lhe “o golpe de misericordia” e logo o ar, outrora “cinzento”, “opaco”, “espesso” e
“putrido” se desvanece. A purificagdo do ar inscreve-se numa metafisica do puro,
associada a inumeras doutrinas de fisiologia pneumatica (DURAND 1989: 123) e,
no texto citado, Lisboa emerge da conotagdo funesta de cidade prodigiosa, maldita,
ressurgindo como cidade de Deus, onde tudo regressa a normalidade: “Os ares
corriam limpos ¢ sadios” (CARVALHO 1986: 31).

Entretanto, os amigos rumam a Faculdade de Ciéncias e constatam que a cidade
despertava da letargia. Regressam ao vale dai a uma hora, acompanhados de dois
guardas do jardim zooldgico ¢ de um continuo da Faculdade de Ciéncias. Mas o
basilisco desaparecera... Se evocarmos os preceitos defendidos por Filipe Furtado
(FURTADO 1980: 37), a diade que se institui entre o fantastico e “o mundo natural”
em que irrompe revela sempre uma antinomia indecidivel, nunca efetivamente
resolvida e, por conseguinte, ambigua: “— Para onde tera ele ido? A bem dizer, nada
sabemos dos habitos destes animais. Nem sabemos se estava morto...”, ao que o
outro prontamente responde: °

(CARVALHO 1986: 32).

O final da narrativa acentua a perplexidade do recetor do enunciado: a intrusao

‘-~ Nem sabemos sequer se ecles morrem...”

do sobrenatural no universo diegético — que supostamente reflete o empirico — valida
o desconcerto ¢ a incerteza. Quem ndo presenciou o insélito fendémeno, julga-lo-a
produto da imaginagdo dos cientistas, uma ilusdo dos sentidos, uma historia incrivel,
no sentido de muito-mal-contada. Repare-se que a faganha herdica apenas ¢
admitida pelo leitor real e pelos dois astronomos, que banalizam a ocorréncia e se
remetem ao siléncio, uma vez que as especulagdes gerais se patenteiam

inconclusivas. A vida na cidade regressa a “normalidade pacata”, como num passe

de magica: “Os dois cientistas retomaram o seu trabalho tranquilo no observatorio,
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examinando sdis, planetas ¢ luas, e nada disseram a ninguém, porque nada havia a
dizer.” (CARVALHO 1986: 32).

A semelhan¢a do que analisamos no conto “O Basilisco”, “Ignotus Deus”
(CARVALHO 2009) surge eivado de manifestagdes insolitas ¢ tautoldgicas, que
alertam o leitor para a eclosdo do fantastico, desde o primeiro instante da tessitura
narrativa. E a revelacdo que imediatamente o antecipa ¢ a abordagem irénica do
titulo. Mas outros sinais o anunciam. Na semana de Pentecostes, uma epidemia
dizima todos os monges de um convento, exceto frei Abel e frei Domingos. Apesar
da fatalidade, estes permanecem serenos, muito embora novos incidentes venham a
afeta-los diretamente. Nessa altura, acabam por atribuir o que presenciam a
designios divinos ou a artes demoniacas: frei Domingos ndo consegue abrir o portdo,
por mais que se esforce; na torre, precisamente a mesma hora, frei Abel puxa a corda
do sino de bronze, todavia, a resposta que escuta ¢ o siléncio. Depois de muito
refletirem, os monges correm até as seteiras, de onde observam a paisagem que
circunda(va) o mosteiro e constatam que agora ali “havia o nada” (CARVALHO
2009: 19). Inquieto e muito curioso, Frei Domingos levanta uma escada, que apoia
nos altos muros e, debrugando-se para o exterior, desaparece nos ares.

Certo dia, o Unico residente do mosteiro orava no lugar mais sagrado do edificio:
a capela. De subito, uma intensa e anormal luminosidade colorida, projetada a partir
do vitral, parece “deflagrar em pequenas chamas fosforescentes” (CARVALHO
2009: 20), o que convoca, ainda que subtilmente, a competéncia ideologica do leitor,
os pressupostos enciclopédicos e culturais que possui, no que aos textos biblicos
concerne. A fulgéncia antecipa a irrupc¢ao do fantastico que atravessa os intersticios
do (ir)real para que aponta. Nao sera despiciendo invocar, neste ambito, alguns
relatos dos Evangelhos que mencionam o surgimento de uma luz, de um fogo, seu
correlato, ou de uma voz, sempre que Deus se anuncia aos humanos.? Ao leitor mais
atento, ndo surge como anodino o aparecimento desse fulgor; a personagem, ja
acostumada a insolitas ocorréncias, depara-se, agora, com seres extraordinarios, que

inundavam a capela, fazendo coalescer o real e o fantastico. Algumas dessas figuras

20 Anjo de Javé apareceu a Moisés numa chama de fogo (Ex., 3. 1-12); depois do batismo
de Jesus, o Espirito Santo desceu sobre Ele, em forma corpdrea de pomba, e do céu surgia
uma voz que dizia: “Tu és o Meu Filho amado!” (Lc.3, 22).
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— poucas —, tinham aspeto humano, evidenciando, as demais, multiplos membros ¢
olhos, ou a sua caréncia, “peles rugosas ou tufadas de estranha 13”, “as maos em
forma de garra, ¢ em algumas ondulavam cristas e caudas” (CARVALHO 2009: 20).
Muitas eram “escuras” ou “bagas” e outras resplendiam, alumiando o espago.
Aterrado, o monge ergue uma cruz para exorcizar a “sexta legido dos demonios”
(CARVALHO 2009: 20), a serpente do mal: “— Abjurgo ab te Serpens
Imundissima...” (CARVALHO 2009: 20).

E delicadamente repreendido por uma criatura blandiciosa, que ostenta garras,
cauda, pés “disformes e escamados” e uma “cabegorra enorme ¢ rugada”, mas o
frade mostra-se incapaz de resistir “aquela solicitagao serena” (CARVALHO 2009:
21). Nesse momento, o ente interpela um outro, amigavel e luminoso, “de feigdo
sorridente e amplas barbas brancas” (CARVALHO 2009: 21). Caminhando pela
nave com “os dedos dos pés mal aflorando o lajedo” (CARVALHO 2009: 21), este
aproxima-se, reverenciando-o, e logo ¢ admoestado, por ter persuadido os humanos
esses “pobres seres”, durante séculos, de que era um deus tinico. Tem sido defendido
que a ironia requer uma tripla competéncia: linguistica, retérica (ou genérica) e
ideologica (KERBRAT-ORECCHIONI 1980: 116), forcando o leitor a entender
aquilo que ¢ realmente afirmado e o que esta implicito, o que, no caso concreto, ¢
muito notério. A competéncia ideoldgica que aduz a iconografia cristd é, agora,
explicitamente convocada ao leitor, que, estupefacto, assiste a declaragdo do ser

3

supremo daquela hierarquia: “— Bom, leva 14 este para o teu céu, ou & como se
chama, e procura-me depois, que temos contas a ajustar...” (CARVALHO 2009:
21).

Inimeros povos concebem o demoénio como um ser de pélo negro ou barba
escura, ou como um réptil. Quanto ao inferno, ¢ representado como um mundo
cinzento, cadtico e aterrador, imagens que podemos observar no fresco da Capela
Sistina, na Dulle Griet, de Breughel (Figura 3), ou nas representacdes de Jeronimo
Bosch, em que a agitacdo “vai de par com a metamorfose animal” (DURAND 1989:
54). Ao dessacralizar a coorte celeste da mitologia cristd e a suprema divindade,
Mario de Carvalho parodia, analogamente, o quadro da derradeira morada — o
paraiso —, que congrega os bem-aventurados, aqueles que se dedicam a Deus e que
permanecerdo eternamente sentados a “direita do Pai” (cf. CONSTANCIO 2017:
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221-222 ¢ 2009: 30-34). Frei Abel ndao tem onde se refugiar, sendo aquele o
compartimento mais sagrado do mosteiro... E, no entanto, ¢ como se a nogdo de
tempo-espago que conglomera a existéncia espiritual do frade se distorcesse,
perturbando a nogdo de espacialidade, no que a vida pds-morte concerne. A
imagética que desponta a seus olhos provoca no monge uma estranheza que o integra
num ndo-espaco — ou num espago ndo recognoscivel no seu imaginario religioso, de
alguma forma racionalizado na sua estrutura mental — o que é equacionado pelo
leitor como um drama interior vivenciado por frei Abel, que ndo tem para onde se
evadir. Ressalve-se, contudo, ¢ na senda do que preconiza Linda Hutcheon
(HUTCHEON 1981: 147), que o conceito parodia se assume como “une forme
littéraire sophistiquée” e ndo integra, obrigatoriamente, um sema de comicidade,
podendo assumir uma indole reverencial. Os diciondrios etimologicos fazem
remontar o vocabulo parddia ao substantivo grego map@dia; quanto ao prefixo
mwapa, que surge na base da sua formagdo, pode traduzir-se por “ao lado de”

(BAILLY 1989: 1456), evidenciando, assim, o ethos respeitoso nele contido.

Figura 3 - Dulle Griet (1563), de Pieter Brueghel, o Velho -

Museu Mayer van den Bergh, Antuérpia. (Fonte: Wikipedia)
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Na esteira do que foi suprarreferido, o paratexto “Dies Irae” corresponde a uma
expressdo latina retirada dos livros sagrados. No inicio da narragdo — de pendor
autodiegético —, Teles declara que, nessa manhd, ao entrar na casa de banho, se
deparara com um animal muito peculiar, no rebordo da banheira. Estava dado o
mote... A aparigdo funciona como uma espécie de introito que acautela o leitor para
a manifestacdo de outras ocorréncias extraordinarias, que terdo lugar nesse dia. O
animal era “grande, sapudo, grotesco”, ¢ guinchava estridentemente. Possuia a pele
“verde, rugosa, mosqueada de manchas pretas”; a “cabeca disforme”; os olhos
“descomunais, semelhantes aos dos camaledes, em meio de uma amalgama
indiscernivel de pélos, empolas e espinhos” e garras (CARVALHO 2009: 37).
Apresentava um “papo tirgido, por baixo da boca” e o interior das fauces pareceu
ao narrador “garridamente escarlate” (CARVALHO 2009: 37). Comprida, a cauda
era coberta de escamas. Mas o narrador, procurando agir com normalidade, persistiu
na higiene habitual e, para espanto do leitor, cerrou a porta, evitando a fuga do bicho.
Preferia té-lo ali que a cirandar pela casa.

A determinada altura, ja no escritério, Nunes, o patrdo, muito afogueado,
sacudindo as escamas do casaco de tweed, queixa-se de que as arvores estavam
repletas de lagartixas, répteis acostumados a deambular por locais quentes e batidos
pelos raios do sol. De forma subtil, critica a Camara: “Um tipo farta-se de pagar
impostos ¢ alcavalas e depois...” (CARVALHO 2009: 40). O narrador alude a um
enorme aquario “encastoado no arranha-céus” do Ministério do Trabalho, no prédio
em frente. Ao observar a “tartaruga gigante”, de “barbatanas espalmadas”, que
nadava por entre um “cardume de peixes coloridos” (CARVALHO 2009: 41), ¢
interpelado por Nunes, em cujo discurso perpassa outra critica velada: a existéncia
daquele réptil exotico, “um monstro” — logicamente importado —, dava mau aspeto
a cidade.

E quando, a noite, Teles entra em casa, acompanhado pelo patrdo, refere o que
nessa manha lhe sobreviera. Mas, surpreendido, o narrador constata que o
monstrozeco, “desses vulgares”, havia desaparecido, como num passe de magica.
Incrédulo com a conversa de Teles — que ultimamente lhe parecia esquivo e
“cabisbaixo” — e procurando uma explicacdo logica que justificasse a ocorréncia, o

patrao aventa a possibilidade de a porteira o ter removido.
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A semelhanga do que se verifica noutras obras do autor em foco, no desfecho da
narrativa, o protagonista encara o facto como banal e passageiro: “Folheei um livro
qualquer e adormeci, pensando que aquele tinha sido um dia bem frustrante”
(CARVALHO 2009: 47). Aludindo as ocorréncias insolitas do Beco das
Sardinheiras e a inusitada reagdo dos seus habitantes face a todas as anormalidades
com que sdao confrontados, em entrevista, Mario de Carvalho declara ser tal
caracteristica apanagio da identidade portuguesa: “[U]ma grande e tipica capacidade
de nos adaptarmos as situagdes e aos outros” (PORTO 1997: 80).

O Livro Grande de Tebas, Navio e Mariana (CARVALHO 1996), o primeiro
livro de Mario de Carvalho (a primeira edigdo ¢ de 1982), assume uma matriz
palimpséstica, porque a sua analise permite equacionar relagdes de isotopia tematica
ou metaforica entre as varias obras do autor. Nesta historia, o narrador conta a
deambulagio que efetua para encontrar Lisbela (Lisboa), a cidade “mais loucana dos
mundos” (CARVALHO 1996: 237), mas inatingivel. Aos olhos de Mariana, uma
das personagens, aquele espago corresponde a um lugar infecto e malsdo. Ali, os
humanos exibem uma morfologia antropoforme, de compleigdo hibrida, e revelam
comportamentos abjetos, muito proximos dos dos animais, que a chocam — ¢ ao
leitor (CONSTANCIO 2011: 181; 2017: 345). Neste contexto, os répteis sio a base
nutritiva dos humanos, que andam nus e se alimentam “de coisas imundas como
salamandras ¢ osgas ¢ tém duas pequenas barbatanas nos pulsos de tanto os
mergulharem na agua e sdo tdo primitivos que nem sabem falar”, pois emitem
“assobios e grunhidos” e dao “estalos ritmados com a boca” (CARVALHO 1996:
236).

O procedimento dos répteis como metafora da atuacio humana

As “fabulas fingidas” (apud SAMPAIO 1988: 3) — como as denomina o autor —
insertas em Fabulario (CARVALHO 1988) traduzem pequenas historias alegoricas
e simbolicas em que o comportamento animal espelha, as mais das vezes, atitudes
dos humanos, reiteradamente apresentados numa faceta extremamente negativa e

pouco dignificante, quer nas relagdes interpessoais, quer na forma como tratam os
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bichos. Como sabemos, este aproveitamento filia-se na Antiguidade, sendo
prodigamente utilizado por Esopo.

Tomemos como exemplo a quase altercag@o ocorrida entre um camaledo e uma
osga, que disputam a ancianidade. Cada um dos répteis frisa, insistentemente, a sua
razdo, procurando convencer o outro da vetustez da sua espécie na Terra. Mas, ja
enfadado da conversa, ao ver passar uma “sardanisca, ladina”, o camaledo aquiesce,

13

ironicamente: “— Hum, tens razdo, o mais velho animal do mundo és tu”. E
desaparece, “lampeiro, atrds da sardanisca” (CARVALHO 1998: 34). Todas as
definigdes retoricas e classicas do termo “ironia” fazem da antifrase a sua estrutura
de base, garante Philippe Hamon (HAMON 1996: 19). No seguimento desta
assercdo, facilmente constatamos que a fabula citada opera como alegoria da
dissimulagdo humana. Em detrimento dos seus interesses, as pessoas relegam
valores éticos basilares, como a retidao ¢ a verdade, e prosseguem naturalmente,
tergiversando as suas convicgoes.

Também do incipit de A Arte de Morrer Longe (CARVALHO 2010) refulge,
sorrateiramente, a ironia, essa douta ¢ acutilante ironia a que nos habituou Mario de
Carvalho. O viso irénico e zombeteiro deste cronovelema advém-lhe “da sua
componente de cronica” (GOMES s/d: 21). Nao sendo uma copia fiel da realidade,
a literatura ancora, pretensamente, no universo empirico, pelo que importa sublinhar,
na esteira de Kathryn Hume (HUME 1984), que a literatura ¢, simultaneamente,
produzida por impulsos de mimese e de fantasia. Ao equacionar o papel e a fungio
da literatura, qualquer que seja a época em que os textos sdo produzidos, Lubomir
Dolezel (DOLEZEL 1990: 243) real¢a que esta nunca se encontra divorciada do
contexto social, sendo, ao invés, uma parte integrante “do sistema dos sistemas
semidticos que ¢ a cultura humana”. Mikhail Bakhtin (BAKHTIN 2003: 362)
assegura a pertinéncia do binémio cultura-literatura, no sentido de que a literatura,
enquanto veiculo de transmissdo de valores, ¢ inseparavel da “totalidad de una
cultura y no puede ser estudiada fuera del contexto total de la cultura.”

Nesta senda, constatamos que o narrador inicia o discurso referindo que “a moda
das tartarugas exoticas comegou um dia a fatigar” (CARVALHO 2010: 11). Os
animais “foram crescendo desmedidamente, a termos de ocupar todo o espago dos

aquarios domésticos, embatendo & toa nos vidros, com risco de os partir ¢ de
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perturbar o sossego intimo das familias” (CARVALHO 2010: 11). Esta, assim,
anunciada a mais-que-razdo que legitima os donos a livrarem-se das “tartarugas
desativadas”, como se de objetos se tratasse, procedimento muito banalizado entre
os lisboetas. Em “ofegantes sortidas nocturnas”, clandestinamente, distribuem os
“répteis bojudos pelos tanques e charcos de Lisboa e ndo poucos couberam ao lago
do Campo Grande” (CARVALHO 2010: 11).

E, entdo, altura de anunciar Barbara e Arnaldo, um jovem casal desavindo.
Aquando da separacdo, repartem os bens, inclusive os “ultimos vasos de flores”, as
“latas de conservas” e os “frascos de salsichas alemas da despensa” (CARVALHO
2010: 16). Em certo momento, questionam-se, incomodamente, sobre o destino a
dar ao réptil, que se estremava ao siléncio, e cuja interagdo com eles se limitava a
“trombadas no acrilico” (CARVALHO 2010: 78). Sublinhe-se: um animal passivo,
uma “negra”, “granulosa” ¢ “gorda tartaruga”, de origens “pretensamente exoticas e
preco condizente” (CARVALHO 2010: 16). O leitor confronta-se, de novo, com o
jogo — euforizante e estimulador — que implica a decodificagdo desta ironia e,
obviamente, para que tal acontega, ¢ necessario que compartilhe 0 mesmo sistema
de valores morais ¢ sociais que o autor (BOOTH 1974).

Algum tempo antes, Arnaldo aventara a possibilidade de esvaziar a dgua do
aquario e de o colocar junto ao ecoponto, mas intimeros fatores, de entre os quais
pena do bicho, receio de ser surpreendido por um vizinho e — sobretudo — por
preguiga, acabaram por o dissuadir de tal cometimento. No término da diegese, o
casal viaja até a Lagoa Moura, territorio que, na geografia ficcional, corresponde ao
Alentejo, ¢ Barbara, secamente, instrui o (ainda) marido para que va depor a
tartaruga na lagoa, de manha cedo, ordem que Arnaldo declina, pois conhece as leis:
“— A dar cabo do ecossistema? Podia ser preso!” (CARVALHO 2010: 120). Optam
por se desfazer dela na escuriddo da noite, a semelhanga do que faziam os lisboetas,
transportando-a num saco de plastico, como se abragassem, finalmente, a liberdade.
Extasiada com a reconciliagdo que, entretanto, ocorrera, Barbara pondera o
abandono da tartaruga, mas logo o marido retorque que falta ndo lhes fazia. Neste
contexto familiar, o animalejo assume um papel dicotdmico, operando,

simultaneamente, como o motivo que os distancia e como o lago que os faz unir.
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Ja na floresta, no meio do alvorogo que a aproximacdo de um vulto que se
arremete contra a lagoa provoca, a tartaruga cai na agua, quase silenciosamente. Mas
ndo passa despercebida a uma coruja-das-torres, ¢ acabara por ser devorada,
sancionando-se, ironicamente, essa arte de morrer longe, expressdao que intitula o
cronovelema, “espécie de cronica jocosa da vida portuguesa” atual (GOULART
2010: 4). O dia seguinte raia espléndido e na floresta mantém-se o ciclo predatodrio,
evidenciando a intersec¢do do bindomio vida/ morte, que sempre caminham a par. A
tartaruga serve de alimento a um milhafre, ave de rapina que a arrebata de um banco
de areia: “A carapaca vazia la esta, cheia de terra e formigas, a sombra dum
chaparro” (CARVALHO 2010: 123-24).

Concluimos este ensaio avocando Fantasia para dois Coronéis e uma Piscina
(CARVALHO 2003), onde se narra a historia de dois coronéis que, cansados da vida
citadina — por distintas causas —, rumam ao Baixo Alentejo, uma das regides mais
quentes do pais, na época estival. O coronel Bernardes restaura a habitagdo do monte
e constrdi uma piscina no extenso descampado, o que trara repercussdes nocivas a
zona, outrora silente e calma.

Muito embora nao exista, efetivamente, uma situagdo de paridade entre os seres
vivos (FRIEDBERG 1997), personificados, um melro e um mocho, tudo observam
e criticam o desrespeito dos humanos para com os ecossistemas e o0 meio ambiente,
pois “mal conseguiam dormir, um de dia, outro de noite” (CARVALHO 2003: 112).
Nao obstante a polui¢do sonora que tal construgdo inaugura, o0 mocho acusa os
humanos pela caréncia de alimento, arguindo que, entre muitos outros bichos, a
piscina consumia “toneladas de lagartixas”, engolidas por aquelas “aguas
envenenadas” que “tresandavam a quimicos” (CARVALHO 2003: 143).
Consideremos, a titulo parentético, que os humanos deixam morrer os animalejos
propositadamente, como o besouro, pois, de acordo com o coronel Bernardes,
ninguém o mandou “enfiar o trombil na dgua e espernear ¢ desasar” (CARVALHO
2003: 22).

Através dos mecanismos da ironia ¢ da parddia, neste cronovelema o autor
satiriza a sobranceria declaradamente assumida pelos humanos, que desrespeitam a
biodiversidade e a destroem, levando o leitor a refletir sobre tal conduta, pela voz

dos ndo humanos.
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Conclusao

De entre os tedricos que postulam a correlagdo existente entre literatura e
realidade, Linda Hutchecon (HUTCHEON 1989: 141) chama a ateng&o para o facto
de a literatura, no seio de outras artes, se servir dos mecanismos da parddia e da
ironia para comentar o “mundo”: a forma como ¢é observado, questionado e
apreendido. Na contemporaneidade, fala-se da verosimilhanca de uma obra na
medida em que ela tenta fazer-nos “crer que se submete ao real e ndo as suas proprias
leis”, ou seja, que o verosimil ¢ “a mascara com que se dissimulam as leis do texto,
e que nos daria a impressdo de uma relagdo com a realidade”, afianga Todorov
(TODOROV 1979: 97-99).

A semelhanga de vetustas narragdes, que apontam para a dualidade relacional
existente entre os humanos e os seres ndo humanos que abundam na Terra, também
a literatura hodierna repercute essa focalizagdo. De seres repugnantes a estranhas
apari¢des, os répteis assumem, as mais das vezes, uma vertente alegdrica ou
simbolica.

No presente ensaio, aludimos a relatos sobre a apari¢@o de criaturas assombrosas,
onde se menciona que estas surgiam, frequentemente, em ambientes degradantes,
ndo raro dominados pela adversidade, e antecipavam castigos ou, em alternancia,
exigiam uma mudanga de atitude, por parte dos humanos. E o caso do basilisco. Na
ficg@o narrativa homénima, como em “Ignotus Deus” ou “Dies Irae”, a irrupgao do
fantastico, que (pretensamente) ancora no universo factual que conhecemos, afasta-
-se¢ dos pardmetros das leis empiricas do mundo real, o que inviabiliza a sua
explicacdo. As estratégias de inclusdo do fantéstico utilizadas pelo autor implicam
uma relacdo causa-efeito que advém da magia. Em “O Basilisco ”, a natureza altera-
-se, os humanos apresentam uma grande lassitude e alguns bichos morrem; no conto
“Ignotus Deus”, algumas dessas manifestagdes traduzem-se na auséncia de
paisagem, no surgimento de um nevoeiro opaco, ou no enigmatico desaparecimento
de frei Domingos; em “Ignotus Deus”, a coorte celeste surge personificada,
instituindo-se a referéncia do irreferente; na historia “Dies Irae”, um ser monstruoso
posta-se, inexplicavelmente, na banheira do Teles e acaba por desaparecer

misteriosamente.
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Embrenhados nestes surtos prodigiosos, pudemos verificar, com surpresa, que,
apos a estranheza que inicialmente as apari¢des destes animais fabulosos reptilicos
ou as situagdes andmalas acarretam, os humanos relegam tal excecionalidade,
trivializando-a ou silenciando-a. As personagens encaram as situagdes como
contratempos normalissimos, convivendo (quase) em harmonia com elas. No caso
de O Livro Grande de Tebas, Navio e Mariana, os répteis fazem parte da cadeia
alimentar dos habitantes de Lisbela, seres com habitos e aptidoes proximos dos dos
bichos, igualmente deserdados da linguagem verbal.

Pudemos ainda constatar que Mario de Carvalho se serve de expressoes latinas
retiradas da Biblia, como “Dies Irae” ou “Ignotus Deus”, para antecipar e reforgar
o paradigma irénico que lhes subjaz, utilizando-as de forma parodica, desafiando a
estrutura mental que reproduz determinados codigos, a matriz que as incorpora. Em
“Ignotus Deus”, o escritor subverte e desconstroi o universo divino idealizado no
imaginario cristdo ocidental, dessacralizando as figuras celestes, pelo pendor
descritivo que delas se realiza. E, numa espécie de climax tragico que envolve,
eufemisticamente — melhor: disfemisticamente — a partida de Frei Abel, para
aturdimento da personagem — ¢ espanto do leitor — o ser mais elevado daquela coorte
revela-se, afinal, um ser demoniaco. Na esteira dos preceitos caucionados por Jaime
Alazraki (ALAZRAKI 2001) no que a inclusdo do fantastico nas narrativas
contemporaneas respeita, Maria Jodo Simdes (SIMOES 2005: 584) alerta para a
evidente provocagdo enderegada ao recetor do enunciado. Na literatura coeva os
factos narrados ndo inquietam nem apavoram o leitor, como sucede na tradi¢@o
novecentista, mas geram em si uma perplexidade que deriva da subversdo “do
comummente aceite, conduzindo o leitor para uma leitura metaforica.”

O retrato do camale@o abrange uma simbologia de ordem coésmica. Muitas lendas
ou mitos apresentam-no como um réptil que assume, em termos alegoéricos, uma
bipolaridade que o categoriza como um ser diurno ou noturno, expressando fracassos
ou poderes: em Fabulario, evidencia uma perspetiva simbolica de ordem ética e
psicoldgica, assumindo a verdade do que lhe convém.

Para além desta configuracdo, os répteis que pululam as obras de Mario de
Carvalho surgem como elemento integrante do quotidiano rural ou citadino. Servem,

igualmente, de pretexto para se proceder a criticas acerbas ao comportamento

69



desviante ¢ sobranceiro dos humanos, desrespeitadores do meio ambiente e
indiferentes aos estragos que produzem nos ecossistemas. Provam-no a lastima
pungente do melro e do mocho que ocupam a oliveira do coronel Bernardes.

Pelo exposto, facilmente descortinamos que a literatura, em geral, e os textos que
trouxemos a colagdo, em particular, surgem como veiculos de transmissdo de valores
que possibilitam uma reflexdo sobre a preservacdo do patrimonio ambiental. E
apanagio da escrita do autor em foco a utilizagdo da ironia como um mecanismo
discursivo que procura desconcertar o leitor, levando-o, no caso concreto, a refletir
sobre alguns problemas que assolam o ambiente. O abandono das tartarugas
demonstra grande inconsciéncia, por parte dos humanos, mas ndo menos grave se
revela a compra destes bichos a um prego exorbitante, o que surge plasmado com
grande engenho e astucia no incipit do cronovelema A Arte de Morrer Longe. Sob o
signo da ironia, Mario de Carvalho remete para a questdo filosofica que implica a
responsabilidade moral dos humanos relativamente a todas as criaturas sencientes
que habitam a Terra. A posig¢do hierarquicamente superior dos humanos ndo os
autoriza a uma total liberdade de atuagdo para com os outros seres (FEIJO 2005), no
entanto, como testemunha Christopher Manes (apud RAGLON 2009: 66), o ser
humano é, ipso facto, o elemento mais letal para a natureza. Dizem-no o melro e o
mocho de Fantasia Para Dois Coronéis ¢ Uma Piscina, ¢ dizem-no os proprios
humanos, repassados de ideias e sentimentos antagonicos: “Devemos temer ¢ os

homens” (CARVALHO 2003: 211).
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AS COBRAS NO MUNDO, O MUNDO DAS COBRAS:
NARRATIVAS DE TEMOR E REVERENCIA EM TIMOR-
-LESTE E UM EVENTO ETNOGRAFICO
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NARRATIVES OF FEAR AND REVERENCE IN EAST
TIMOR AND AN ETHNOGRAPHIC EVENT
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Resumo: Este texto analisa a representagdo e narrativas sobre as cobras em Timor-
-Leste, procurando descrever os sentimentos ambivalentes, o temor ¢ a reveréncia,
associados a sua presenga ¢ interagdo com os humanos, vivos e antepassados.

Palavras-chave: Cobras, temor, reveréncia, narrativas, rituais.

Abstract: This text analyses the representation and narratives about snakes in
Timor-Leste, seeking to describe the ambivalent feelings, fear and reverence,
associated with their presence and interaction with humans, living and ancestors.

Keywords: Snakes, awe, reverence, narratives, rituals

As cobras’, os indicios e os pressagios

Em 2005, no primeiro dia da minha estadia de um ano em Tapo, aldeia localizada
nas montanhas do distrito de Bobonaro (Timor-Leste) onde desenvolvi o meu
trabalho de campo para doutoramento, surgiu, ao anoitecer, uma cobra na janela do

meu quarto*. A janela estava aberta e ela deambulava calmamente entre o peitoril e

3 No texto o termo cobras sera usado de forma sindnima ao de serpentes.

* Este texto foi elaborado com base em revisdo de literatura e trabalho etnografico
desenvolvido em Timor-Leste para a minha tese de doutoramento (efetuada com o apoio da
Fundag@o Calouste Gulbenkian e bolsa de doutoramento da Fundagéo Oriente); e pesquisa no
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as persianas de vidro. Fui chamar os meus anfitrides, mas quando chegamos ela tinha
desaparecido. Anoitecia, ainda procuramos no quintal em frente, mas ndo a
descobrimos. Disseram-me entdo que a presenca da cobra era um bom sinal pois ela
era a guardia da nascente sagrada que se encontrava a montante da casa, a uns cem
metros, e tinha vindo saudar-me na primeira noite da minha estadia de um ano na
aldeia.

Apesar do meu receio, deparei-me ao longo daquele ano com outras cobras mas
nunca consegui ver a famosa foho rai, em tetum, cobra-terra, ou zi masak, em
bunak®, que significa cobra enorme (a serpente-piton - Python reticulatus), que me
diziam existir nas florestas, a montante, no topo da montanha Datoi. Naquela aldeia
as cobras fazem parte do imaginario local, podendo revelar indicios de bons ou maus
augurios. O meu anfitrido contou-me um episdédio em que participara no periodo de
guerrilha contra as tropas indonésias, no qual a coluna que integrava, que se dirigia
para um assalto, se deteve quando uma cobra cruzou o caminho que seguiam. Os
responsaveis resolveram interromper a missao pois o incidente foi considerado um
mau sinal.

Alguns guerrilheiros das FALINTIL usaram o nome da grande cobra como o
seu, de guerra, como é exemplo o comandante L Foho rai boot (L7)° ou, na
resisténcia clandestina, o caso de Aleixo da Silva Gama, conhecido por Cobra’.
Fatima Guterres (GUTERRES 2014: 263), rememorando o tempo de resisténcia, narra
uma outra experiéncia ao chegarem a um local denominado “We labak, sitio do

ninho das jiboias™:

espolio de Ruy Cinatti na Biblioteca Jodao Paulo 11, da Universidade Catdlica de Lisboa e no
Museu Nacional de Etnologia, instituigdes as quais agradego toda a ajuda prestada. Este
trabalho de arquivo foi efetuado no &mbito do Projeto Ruy Cinatti, etnografo e poeta, apoiado
pela Fundagao Calouste Gulbenkian (P° 222465).

5 Os Bunak sdo um grupo etnolinguistico que habita a regido fronteiriga central de Timor-
Leste ¢ Timor Ocidental, Indonésia. Estima-se que haja 80.000 falantes de Bunak
(SCHAPPER, 2011:163).

6 (1983), Sem Titulo, Fundagdo Mario Soares / Arquivo da Resisténcia Timorense — AMRT.
http://casacomum.org/cc/visualizador?pasta=09526.002.094

Consultado a 12.04.2022

7(s.d.), "Aleixo da Silva Gama (Cobra), Resisténcia Juvenil ouvindo uma gravagéo, em Dili",
Fundagdo Mario Soares / Arquivo da Resisténcia Timorense — TAPOL.
http://casacomum.org/cc/visualizador?pasta=05733.012.085

Consultado a 12.04.2022
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Atravessamos um matagal de espinhos que crescia sob o terreno lodoso, mesmo
assim, resolvemos estacionar, estivamos perturbados, as folhas secas rangiam ¢ os
pequenos ramos partiam-se com o fraco sopro produzido pelo vento e, de vez em
quando, ouviam-se gritos alarmantes das pessoas, por causa das fohorai que

deslizavam de um lado para o outro ou se escondiam debaixo das esteiras ¢ dos sacos.

Trés meses apds a minha chegada outro episodio viria a chamar a atengdo para
as cobras no mundo, e permitiu antever o mundo das cobras. Ao final da tarde estava
a trabalhar no meu quarto quando ougo os gritos aflitivos da filha mais velha dos
meus anfitrides, a alguns metros da casa. Tinha sido mordida por uma cobra
venenosa. O seu irmdo mais novo foi em seu socorro e matou a cobra. Passadas uma
horas ambas as pernas da jovem ficaram inchadissimas e ela permaneceu prostrada
na cama durante alguns dias. Ouvi entfo, no meio do alvorogo, os primeiros
lamentos: ndo se deveria ter morto a cobra. Este ato poderia desencadear o infortinio
para os membros da casa. Voltaremos a este episodio. Para ja vamos explorar as
representacdes da cobra em varios contextos para compreender as razdes dos bons ¢

maus pressagios com elas relacionados.

Representagdes contemporineas

Em novembro de 2010, o entdo Primeiro-Ministro Xanana Gusmao langou os
novos modelos de selos para Timor-Leste. A colegdo compunha-se de seis selos
postais: dois de um doélar (um com a Serpente Cor de Bronze (Dendrelaphis
inornatus timorensis) ¢ outro com o Crocodilo de Agua Salgada), dois de 75
céntimos (um com a Vipérida da Ilha (Cryptelytrops insularis) e outro com o
Monitor de Timor (Varanus timorensis)) e dois de 50 céntimos (um com a Ra de
Timor (Limnonectes timorensis) ¢ outro com a Tartaruga de Timor Chelodina
timorensis)) (Figura 1)8. Entre os diversos selos destacam-se o da Serpente-Cor-de-
Bronze e o da Vipérida-da-Ilha, que assinalam o reconhecimento social da

relevancia destes seres na fauna local, objeto crescente de pesquisa, como revela,

8 Fonte: http://timor-leste.gov.tl/?p=4343. Consultado a 12.04.2022
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por exemplo, o estudo (KAISER, CARVALHO, CEBALLOS et al. 2011). Numa
perspetiva literaria, Luis Cardoso retrata o crescimento contemporaneo da cidade de
Dili, capital de Timor-Leste “(...) como a jiboia depois de ter engolido um bufalo.”
(CARDOSO 2002: 73).

i A .
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Figura 1 - Colecao de selos comemorativos do 35° Aniversario da Proclamagao da

Independéncia de Timor-Leste em 2010 (Fonte: Sitio do Governo de Timor-Leste).

No plano mitoldgico varios animais estdo associados aos mitos de origem de
diversas comunidades etnolinguisticas. O mito do crocodilo que se transforma em
ilha ¢ do menino levado no seu dorso, o primeiro habitante da nova ilha, ¢ o mais
conhecido, elevado a categoria de fundador da nacdo (SOUSA, APOEMA &
PAULINO 2020). A cobra nao adquiriu o estatuto imagético e simbolico alcangado
pelo saurio, omnipresente na estatuaria tradicional, no seu uso como recurso didatico
em manuais, na publicidade e na literatura. De facto, a cobra estd, de uma forma
geral, ausente visualmente do espaco publico e literario.

Porém, a alusdo a sua existéncia pode ser observada no debate e discurso politico,

como o termo politika ulun samea® , politica de cabega de cobra, associada a astucia,

? https://gmntv.tl/politika/11/2017/fretilin-konsidera-formasaun-amp-laiha-baze-legal/
Consultado a 12.04.2022
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a sua equiparagdo a elocucdo feroz de um politico ou quando se emprega a referéncia
as mudas da pele da cobra para descrever as aliangas politicas ¢ as suas
reviravoltas'®. Num artigo sobre a participagdo dos religiosos na vida politica, o
Padre Martino Gusmao usa a frase “Matenek hanesan samea”, que traduz como
“sede prudente como serpente”, uma alusdo a delicada agdo participativa de
religiosos na vida publica!!. A cobra estd também, claro, presente no discurso
religioso e, em particular, na analise do seu papel como a desestabilizadora do
paraiso e perdigdo de Eva'?. Outra area em que ha um uso metaférico do nome cobra
¢ no contexto de anatomia reprodutiva. Os termos Samean (cobra) e Samea ulun
mean (cobra de cabega vermelha) sdo usados no discurso masculino como sindénimo
de pénis (WALLACE et al. 2016: 51).

A cobra ¢ usada ainda como alegoria para relatar a histéria recente de Timor-
-Leste. A Comissdo de Acolhimento, Verdade e Reconciliagdo (CVAR) escolheu
como titulo de um dos seus livros “Snakes on the loose”, cobras a solta. O livro é
dedicado a histdria das violagdes dos direitos humanos ocorridas em Timor-Leste
entre 1975 e 1999 (CVAR 2015) e recorre a estas para simbolizar a ocupagdo
indonésia. O livro, ilustrado, didatico, apresenta no final um resumo em trés tempos:
o da invasdo, o da ocupacao ¢ o da partida. Assim, num primeiro momento, 1975, as
tropas indonésias sdo equiparadas as cobras que entram na casa: Timor-Leste.
Entram ¢ mordem quem quer que esteja a porta. Na fase de ocupacao do interior,
entre 1978 e 1981, e as campanhas mortiferas realizadas, as tropas indonésias sdo
como que uma cobra que faz o ninho na cozinha, ja instalada na casa, e morde quem

quer que passe. Por fim, em 1999, as cobras abandonam a casa, mas mordem todos

10 Exemplo da noticia sobre o impasse politico vivido em Timor-Leste em fevereiro de 2020.
Noticia da GMNTYV de 14.02.2020:
https://gmntv.tl/politika/02/2020/hakotu-impase-politiku-pn-rekonese-pr-iha-ona-
preferensia-hodi-solusiona/

Consultado a 12.04.2022

' Martino Gusmao. Padre no politica: bele ka labele? Diariu Timor Post, 06.05.2020:
https://timorpost.com/opiniaun-padre-no-politica-bele-ka-labele/

Consultado a 12.04.2022

12 Exemplo da noticia sobre a homilia do Bispo D. Virgilio, noticia de 8 de dezembro de 2020:
https://gmntv.tl/sosiedade/12/2020/dom-virgilio-dalabarak-ita-brani-kontra-lei-maibe-la-
brani-rekonese-sala/

Consultado a 12.04.2022
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0s que sec atravessem a sua frente, uma alusdo a acdo das milicias pré-indonésias,
apoiadas pelo exército indonésio. Para além das mortes, a presenca da serpente foi
marcada por detengdes ilegais, violéncia sexual, deslocacdo forcada e violéncia
econdmica ¢ social (CVAR 2015: 64-68).

A imagem da cobra como uma invasora foi retomada num discurso recente do
Chefe de Estado Maior, Major General Lere Anan Timur, ao arguir sobre a
necessidade da protegdo do mar de Timor e a necessidade de dotar as for¢as armadas
de meios para assegurar a sua soberania. Ele retoma o exemplo da casa, dizendo que
¢ necessario que a casa (o mar) seja habitada, caso contrario “(...) samea ka samodok

13 _a cobra, a serpente ou a jibéia podem entrar

no fohorai bele tama fali uma laran
de novo dentro de casa.

Em sentido contrario, uma reabilitagdo da imagem das cobras, da sua existéncia
¢ anecessidade de as conhecer, na linha das pesquisas sobre a fauna timorense, pode
ser antevista no seu uso didatico. Dois exemplos deste processo, ambos de 2015, sdo
o pequeno livro “Hda 'u Leno Na”, escrito por um coletivo de autores e ilustrado por
David da Silva (SOARES et al. 2015) ¢ o livro “Samea” — cobra, escrito por Kirsty
Gusmio e ilustrado por Adelino Gama (GUSMAO 2015). O primeiro livro apresenta
a cobra entre os quatro animais, uma borboleta, um c@o e um btfalo, que se reveem
na agua e que respondem a questdo “O que estdo a fazer”, retorquindo cada um deles:
“Hau leno ha'u-nia na”, eu estou a ver-me a mim propria, acrescido, no caso da
cobra com “kor-makerek ma ha'u nia”, a minha cor ¢ listrada. Por fim, ¢ a 4gua a
responder ¢ a mostrar a todos os animais a sua cor (SOARES et al. 2015: 5; 6). O
livro de Kirsty Gusmao conta a historia de Manuela, uma jovem que conhece os
diversos tipos de cobras e que, ao contrario de outras pessoas, ndo tem medo destas.
O seu interesse pelas cobras faz com que seja olhada na escola como “bulak”, doida.
S6 falava de cobras e aproveitava o seu tempo livre para as procurar. Quando a
atividade era desenho ela s6 esbogava cobras. Todavia, tudo vai mudar quando, um
dia, durante as aulas, se ouvem gritos de afli¢do vindos da casa de banho. Ali tinha

aparecido uma cobra. Todos correram e viram, prostrada no chdo, desmaiada, a

13 Noticia de 6.02.2019, “Lere: F-FDTL presiza RO kontrola tasi Timor’:
https://gmntv.tl/en/justica-e-seguranca/02/2019/lere-f-fdtl-presiza-ro-kontrola-tasi-timor/
Consultado em 12.04.2022
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diretora da escola e a cobra. Todos, adultos e criangas, estavam com medo de ir
buscar a cobra, até que Manuela entrou, observou a cobra e colocou-a, com calma,
num balde, levando-a de seguida para longe. Todos a felicitaram e disseram que ela
era muito valente. A partir dessa altura, ninguém mais gozou com a jovem, ¢ todos

quiseram saber mais sobre as cobras, incluindo o professor'“.

Representacoes ambiguas: o temor e o sagrado

Apesar da necessidade contemporanea de valorizar a cobra e reconhecer o seu
papel, o temor que as cobras infundem manifesta-se em variadas circunstancias.
Osorio de Castro, na sua obra Flores de Coral (1908) refere que as “pytons” nao sdo
objeto de veneragdo, mas sdo temidas (CASTRO 1908: 167). Este medo é,
sobretudo, associado com as florestas: “(...) onde o cavalo trota horas e horas, onde
ha serpentes e sombras que ferem como ventosas.” (METELLO 1923: 33). Na obra
de Paulo Braga, reminiscéncia da sua estadia forcada em Timor, a presenga da cobra,
do seu rastejar, assobio, silvo ou sibilar ¢ recorrente e, como ele declara, torna-se
uma “obsessao” (BRAGA s.d.: 25). A descrigdo mais intensa a este respeito € a que

narra a passagem pela “selva’:

Pensa-se em todo o instante nas cobras, nos repteis viscosos. Verde, presa nos ramos,
a cobra espera-nos. Ao passarmos por debaixo da mais inofensiva arvore, qualquer
coisa, que julgariamos um ramo, pode distender-se e morder-nos. Preta, confundindo-
-se com as ervas secas, ela dorme ao sol. Pisamo-la, ergue-se na vertical e morde-nos.

Outras enroscadas e saltardo (...) Ha ainda as jiboias.” (BRAGA, s.d.: 25).

Este risco de mordedura é também mencionado por José Martinho:

14 Um exemplo extremo deste destemor é o da reportagem “Timorense vive com jibdia no
quarto”, da LUSA, datada de 8.06.2010, e que narra a historia de um jovem estudante em Dili
que recolheu no seu quarto uma jiboia, que trata, perante o temor e admiracdo dos seus
vizinhos. Todavia, entre as razdes que alega para ndo a abandonar, esta o receio de que algo
possa ocorrer de mal consigo:

http://videos.sapo.pt/hkZsW9jmKJd2Oolzgirp

Consultado em 12.04.2022
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A cobra verde (samodo) vive no capim; aparece ao anoitecer, junto dos caminhos,
onde os indigenas, ndo poucas vezes, sdo vitimas das suas mordeduras. A cobra préta
(saméa), de grande volume, alimenta-se de pequenos veados, leitdes, galinhas, etc.

(MARTINHO 1943: 127)

Ruy Cinatti faz uma descrigdo similar, embora menos aterradora. Numa carta a um
amigo na qual se refere as cobras como “mambas ancestrais”, afirma:

Aqui ha enormes, reluzentes, quase sempre enroscadas nos ramos brenhosos da
floresta, - cerca de 8 a 10 m. de coleio e uma aparéncia nada atrativa. Dao pelo nome
de Pithon reticulatus, as quais, como poderas confirmar, sdo das maiores do mundo.
A par delas existem as cobras verdes (7rimesurus sp.), “uma coisinha” com meio
metro que, quando morde, envenena e outras, inofensivas, do tipo “rateira”. Parece, -
oxala a suposicdo seja permanente — que entre mim e as cobras ha um entendimento
tacito: nunca nos encontramos, nao obstante, a imprudéncia com que eu me meto nos
sitios do seu poiso, - sitios humidos, viscosos, sombreados, ou entdo terra seca,

pedregosa, com luras, - depende da espécie. (BJPIL, IV.2/05 caixa 48).

O temor tem uma dimensdo de reveréncia a certas cobras dada a sua vertente
esotérica, a sua dimensao sagrada, a [ulik, sindnimo de sagrado, interdito. Ruy
Cinatti (CINATTI 1996: 100), na sua experiéncia e conhecimento etnografico,
desvenda em varios dos seus textos poéticos este dominio onde o respeito se mistura

com devogdo:

Foi um momento sagrado
de exaltacdo e de medo.
julguei ver ...vi ao vivo

o dorso de uma serpente
mosqueado de oiro inciso,
cabeca erguida a montante,
caminho de uma nascente.

De facto, a cobra tem um papel como antepassado interlocutor com os humanos
e com a natureza, ¢ parte dos mitos de origem e encarna a divindade. Segundo Ruy
Cinatti (CINATTI 1987:145), a insercao da cobra num “pantedo” de divindades

adquire um “sentido religioso mais profundo (...) a expressao oculta de Maromak, a
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divindade suprema associada ao Sol, o seu oposto no dualismo simboélico que a
concretiza”. Para o autor o dominio da cobra “(...) € a terra, mais propriamente o
mundo inferior, subterraneo (...)” (CINATTI 1987: 145). Ainda que associada a
terra, a sua dimensao lunar, e origem num relampago que fere a terra, ¢ referida por
Cinatti (CINATTI 1996: 149). Numa expressao poética, que liga o habitat humano
e o da cobra, Cinatti refere (CINATTI 1970: 47):

Casa dos mortos, casa do sagrado
Terror que atrai-repele,
Afunda o sentir dos homens

fundo, onde a serpente ¢ o altar da terra'>.

Retomando Osério de Castro, o autor relata que, em Lautem, no Leste da ilha, sdo
adoradas umas pequenas cobras escuras, a que chama “Rai-nain” (CASTRO 1908:
167), que pode ser traduzido por “senhor da terra”. Por seu turno, Menezes afirma
que as jiboias eram equiparadas, igualmente no Leste, a “Bé-nain”, “senhor da
agua/nascente” (MENEZES 2006: 95). O autor reporta que, nos 20 concelhos em
que trabalhara, havia uma cren¢a generalizada de que “matando uma cobra verde,
enguia ou jiboia, junto a uma fonte, a 4gua secava, por esses répteis serem donos da
agua” (MENEZES 2006: 95).

A conexdo da cobra (ou enguia) com a agua ¢ a terra esta também visivel na
interpretacao do “baur”, o arco-iris. Segundo Fidalgo Castro (CASTRO 2012: 4),
considera-se que, se uma das pontas do arco-iris toca em agua, numa ribeira, por
exemplo, ali se encontrara uma enguia. Caso contacte com a terra deparar-se-a com
uma cobra. Em ambos o0s casos, estes sdo considerados senhores desse local e ndo
podem ser molestados pois sdo considerados lulik.

A cobra tem, no entanto, uma capacidade de metamorfose que a leva a
aproximar-se dos humanos ¢ a interagir com estes. No poema de Ruy Cinatti,
“Rimance de Irabere” (CINATTI 1996: 96-97), demasiado extenso para ser

I5'A obra poética de Ruy Cinatti sobre Timor tem vérias referéncias a cobra/serpente,
nomeadamente em (CINATTI 1970: 47, 75, 86) e (CINATTI 1996: p.29, 73, 87, 97-98, 100-
101, 142). A edigdo original da ultima é de 1974.
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reproduzido integralmente, ¢ referida uma nascente protegida por uma mulher-

-serpente:

mito dador de vida
veiculo de uma mulher
conformada a uma serpente

amiga de comer homens (...)

Em estudos etnograficos mais recentes, esta nog¢do de senhor/a da terra
permanece. Andrew McWilliam (MCWILLIAM 2011:70) menciona a presenga
espiritual do “Senhor da terra”, manifestada de varias formas, entre as quais as pitons
e outras cobras, nomeadamente as miticas aka, que podem aparecer como parte-
-humano-parte-cobra. Por sua vez, A. Molnar, no seu estudo sobre as origens de
Atsabe menciona uma das versdes, na qual o heroi possui trés objetos sagrados: “the
tablet, a rattan staff that could change into a snake and a special weapon—a gun
from which lightning emitted” (MOLNAR 2011: 98). E de assinalar a associagio do
bastdo, a rota, elemento honorifico e simbolo de poder concedido a régulos, com
uma cobra, numa apropriacdo simbolica de exercicio de ordem e respeito.

Esta transmutac@o nao se restringe a forma humana. Elisabeth Traube (TRAUBE
2011: 126) referencia uma narrativa sobre a deslocacao forcada de Hohul, uma
aldeia tradicional, localizada numa montanha, para um local a jusante, na planicie'®.
A mudanga obrigou ao corte de uma arvore que seria transformada em poste para
colocar a bandeira na nova localidade. Todavia, uma vez colocada no novo local, a
arvore — poste - transformou-se em cobra, e retornou a aldeia de origem, lugar onde
reganhou a forma de arvore. O mastro da bandeira regressa ao local onde se localiza
a verdadeira autoridade, as suas raizes verdadeiras. Esta transformacdo em arvore
também se observa no mito de Sé-mea, relatado por Jorge Barros Duarte. No mito,
Sé-mea procura a fertilidade e é apanhado por uma cobra, disfar¢ada de arvore, que

lhe exige que entregue a sua mulher para o libertar. Sé-mea ira pedir ajuda a um

1 ~ .. .

6 A mudanga de certas povoagdes, tradicionalmente localizadas no topo de montanhas, tem
uma tradi¢ao do tempo colonial portugués, com continuidade durante a ocupacdo Indonésia,
sendo alegadas razdes sanitarias, mas que sdo, sobretudo, medidas de cariz securitario.
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caranguejo que derrotara a cobra. Do seu corpo esquartejado nascera um acadiro, de
cuja bebida Sé-mea ira obter a fertilidade (DUARTE 1984: 213-214).

Outro exemplo desta dimensao [ulik ¢ destacada por King, que relata o caso em
que a cobra assume a forma humana ¢ mantém relagdes sexuais com mulheres,
justificag@o para a existéncia de pessoas com cabelos ruivos, caracteristicos de uma
determinada regido. Como refere a autora, a crenga existia mesmo entre pessoas
convertidas ao cristianismo (KING 1963:150).

A sua dimensdo veneravel esta, como referido, associada a ideia de que a cobra
participa na origem de alguns grupos etnolinguisticos ou de comunidades especificas
(CINATTI 1987, ALMEIDA 1984, PASCOAL 1967, BARBOSA 2014). Um
exemplo destas narrativas de origem ¢ dado por Antonio de Almeida (ALMEIDA
1984, 588-589), que relata um mito escutado dos “velhos” ou “avds” de Laleia, no
qual um seu “longinquo antepassado, sob a forma de cobra” partiu de Manufahi, na
costa sul, para Manatuto, na costa norte, até chegar a “pedra Laleia” considerada
lulik, sagrada. Daqui seguiu até Baucau, fixando-se no monte Quelicai. Neste local
chega, entretanto, outra cobra procedente da montanha de Matebian. Ambas se
transformaram em pessoas, homem e mulher, e tiveram sete filhos. Proximo de onde
habitavam, uma porca teve igualmente sete filhos. Volvido algum tempo a cobra -
mulher, foi dar comida aos porcos vardes ¢ ao seu marido e perante a insisténcia dos
filhos em saber onde estava a sua cobra-homem, levou-os a uma cova onde aquele
se encontrava. Este ordenou que os filhos o0 matassem, sepultassem e desenterrassem
seis dias depois. Os filhos assim o fizeram e a mae transformou-se de imediato em
mulher. Quando foram desenterrar a sua cobra-pai, encontraram joias variadas, que
recolheram e, acompanhadas pela mae, voltaram a Baucau, onde se separaram em
trés grupos, que se dispersaram e sao os antepassados dos Fatalukos, Nai Damos e
Na-Ines, os Makasai e os Uai Ma'as.

Ezequiel Pascoal apresenta a cobra em diversos contextos, desde a cobra verde,
guardid do acesso a casa sagrada (PASCOAL 1967:63), aquela que se enrola a um
cordao que, levado por um milhafre, a leva consigo a lua, de onde cai, ndo como
cobra, mas como uma lua de ouro (PASCOAL 1967:118). Ha ainda a Samodo, a
cobra verde venenosa. Nascida de uma mulher, Cassa-Léqui, que ainda a pondera

matar, acaba por a proteger ¢ criar como filho. Samodo viria a transformar-se num
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esbelto rapaz que traz riquezas e que se casa com a ultima das sete irmas que aceitou
casar-se com ele ainda enquanto cobra (PASCOAL 1967: 273-275). Ha ainda a
historia do gigante que se transforma em cobra e ¢ morto pela sua mulher
(PASCOAL 1967: 199), ou Bau Meta, o vagabundo que se casa com uma rapariga
depois de interpelado por duas jiboias, os pais da rapariga (PASCOAL 1967: 235-
237). Ou a jiboia de quatro patas com cabeca humana, que fala e que pretende
devorar criangas, para ser iludida por milhafres que a levam a fugir até alcangar a
fonte de Bé-Dois (PASCOAL 1967: 248-250).

Vitor Barbosa (BARBOSA 2014) efetua uma recensio da cobra ou serpente nos
mitos com base no acervo documental, mas também apresenta outras veiculadas
contemporaneamente, como o caso da Lenda do Homem-Cobra, recolhida por si na
regido de Viqueque: um jovem que pede em casamento a filha do velho Leki e que
acaba casado com a mais nova das filhas, vindo a assumir um papel de relevo na
comunidade, pela sua sabedoria, transmitindo essa func¢ao a sua descendéncia.

Uma narrativa obtida recentemente (CAVALCANTE & CUNHA, 2018: 47-50),
reporta a lenda da origem da aldeia Loirubi e Lakurubi, recolhida junto do lia na'in
Januario da Costa, de 96 anos, no suco de Wai-laha, Venilale, na regido de Baucau.
Nesta lenda, o aumento de populagdo da localidade levou a que fosse ponderada a
possibilidade de se fazer a secagem de um lago para a expansao do territorio. Para o
fazer surge a ideia de “quebrar uma montanha” para que as aguas escoassem para o
tasi feto'”. Para o fazerem os antepassados foram pedir ajuda as populacdes de tasi
mane. Aqui, os dois ancidos, sob a forma de jiboias, encontram a ajuda de dois
crocodilos fémeas, que se predispdem a ajudar, contanto algo lhes fosse oferecido.
A dadiva foi o corpo dos dois ancidos. No regresso todos adquirem a sua forma
humana. Uma vez no local, as mulheres—crocodilos realizaram um ritual do qual
surgiu um relampago que, apds sete repetigdes, abriu a montanha e levou a agua a
correr para o fasi-feto, durante sete dias e sete noites, até secar o lago. Os ancidos,
jiboias, ¢ as mulheres—crocodilos, casaram. S6 um dos casais teve filhos, e sdo os

seus descendentes que habitam hoje as duas povoagdes. E interessante comentar o

T asi-feto significa mar-mulher, ¢ o mar a norte da ilha de Timor. A sul situa-se o tasi-
mane, 0 mar-homem.
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facto de as jiboias serem associadas a montanha, ¢ os crocodilos-fémeas ao litoral,
ao mar.

Para além das narrativas orais, a cobra faz também parte do acervo das dangas
tradicionais, como ¢ o caso da dan¢a da cobra, filmada em 1953 em Laclubar pela
Missdo Antropologica de Timor, liderada por Anténio de Almeida's, e que
continuam a fazer parte das coreografias apresentadas contemporancamente nas
festas e cerimodnias'®. Nesta danga, oito mulheres e dois homens dangcam até a morte
simbolica da cobra. Esta ¢, como refere SOUSA (2018: 77-78), uma das dangas mais
recriadas em eventos publicos e politicos. Uma descri¢do desta danga, no Suai, ¢
feita por CINATTI, ALMEIDA & MENDES (1987: 42):

Estrugem os tambores e gongs para a famosa danga da cobra do Suai, revolteiam as
dancarinas agrupadas em fila, duas a duas, coleantes, tangendo os leves tamboris
suspensos do ombro, dirigidas por um bailarino de bragos abertos empunhando um
lengo branco numa mao ¢ uma catana na outra, marcando os movimentos ¢ direc¢io

pelo batimento e pequenos passos dos pés e artelhos cobertos de chocalhos.

Outro contexto onde a figura da cobra assoma ¢ nas casas sagradas timorenses,
representativas de uma linhagem, mas igualmente de uma determinada autoridade
na estrutura sociopolitica tradicional (SOUSA, 2008; 2010b). Em 1908, Osoério de
Castro faz a alusdo a um caso (CASTRO 1908: 163-164):

O sr. Governador mostrou-me um debuxo que tirou do singular Uma-Lullic do régulo
de Laga (...) Sobre esteios, sustentando a meio uma plataforma em madeira, aberta,
assenta um andar coberto de um alto tecto (...) Por uma escada mével se sobe a porta,
lavrada de ornatos, com a figura de um toké numa das meias portas, de uma cobra na

outra.

18 https://audiovisualarchives.org/post/102371849858/dan%C3%A7a-da-cobra-em-
laclubar-timor-realiza%C3%A7%C3%A30

Conslutado a 12.04.2022

19 Jornal da Lusofonia (2018). ‘Timor celebra 16 anos sobre a restauragdo da independéncia.
Jornal da Lusofonia’, 20.05.2018.
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Cinatti, Almeida ¢ Mendes também constatam a sua representagdo nas casas da
regido de Lautem (CINATTI, ALMEIDA & MENDES 1987: 146). No lado oposto,
na regido fronteiri¢a de Bobonaro, o mesmo ocorre em algumas situa¢des. Nos seus
apontamentos de 1962%°, ano em que se encontrava em Timor para efetuar trabalho

de campo para a sua tese em antropologia, Ruy Cinatti escreve a 23.02.1962:

os buna da montanha nio tem animal sagrado embora quando vdo para a planicie
respeitem o crocodilo: bei.
No entanto, se a piton aparece nas hortas ¢ venerada por ser protectora dos produtos

da terra.

Neste mesmo caderno ha dois apontamentos interessantes: a referéncia a zi
massa ¢ a [oa, nomes em bunak da piton e a segunda a cobra-verde, venenosa. Cinatti
retrata de seguida a parede frontal de uma casa sagrada registando a presenga de
duas cobras, uma identificada como cobra chefe: zi dato; e outra como cobra
soldado”, zi mila, o que nos remete para o valor defensivo, mencionado
anteriormente por Pascoal (PASCOAL 1967: 63). A palavra Dato corresponde de
facto ao “chefe”, mas também a um titulo de cariz nobiliarquico. Por sua vez “mila”
tem também a aceg@o de povo. Se esta relagdo hierarquica retrata simbolicamente
uma estratificagdo social, ela pode ser igualmente uma alusdo a uma outra realidade:

o mundo das cobras.

O mundo das cobras, narrativas e praticas rituais

Em Timor-Leste, a mordedura de algumas cobras pode ser fatal nas criangas.
Nos jovens e adultos ha a ideia de que tal ndo acontece, embora se reconheca que
tem efeitos dolorosos. Na altura em que fiz o meu trabalho de campo, a maioria das
casas da aldeia onde vivi tinha os telhados cobertos com dut — capim, quer nas casas
sagradas quer nas casas comuns. Os meus interlocutores diziam com jocosidade que

nestas casas as cobras podiam entrar ¢ sair, ao contrario do que acontecia nas de

20 Espolio de Ruy Cinatti no Museu Nacional de Etnologia. Doc. 195 ¢x.21.
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tijolo com telhado de zinco. Assim, podiam apanhar ratos (que ameagam as colheitas
ali armazenadas) e abandonariam depois o espago. Uma situagdo que parece refletir
um equilibrio que harmonizava a convivéncia entre os seres humanos e as cobras.

Todavia, nem sempre ¢ assim, ¢ para o ilustrar, retornamos ao fim de tarde de
outubro em que a filha mais velha dos meus anfitrides foi mordida. Acudindo aos
seus gritos de afli¢do, 0 seu irmao mais novo matou a cobra de imediato e, pouco
depois, queimou-a frente a casa. A jovem tinha chegado nesse mesmo dia de
Maliana, onde estudava. Uma coincidéncia, ou talvez ndo, como alguém comentou.
Durante cerca de uma semana ela ficou na cama, recuperando, com as pernas muito
inchadas, com visitas de médicos tradicionais e responsaveis da sua casa sagrada, e
da sua casa aliada, para procederem a atos de cura ou a recitagao de preces.

Na sequéncia do sucedido a situagdo foi entendida como, por um lado, a
revelacdo de que algo ndo estaria bem com a jovem e, por outro, que a morte da
cobra faria recair sobre os membros da familia uma ameaga.

As circunstancias que envolviam a vinda da jovem foram entdo reveladas. Ela
estava gravida. A sua relagdo com um jovem natural da aldeia, que estudava também
em Maliana, foi firmada pouco meses depois por um casamento tradicional, com a
presenca dos responsaveis das Casas sagradas de ambos. Em marco de 2006 foi
realizada, na casa dos pais da jovem, onde cla e o marido habitavam, uma outra
cerimoénia: bai balas, um ritual através do qual se procurar preservar e receber o
bem, assegurando a manutengdo da satide dos membros da casa e, entre estes, a
jovem.

Em abril a jovem deu a luz um rapaz. O seu parto decorreu no dapur, a cozinha,
que nas casas de tijolo comuns se localiza, por norma, na retaguarda, numa pequena
divisdo isolada, com telhado de capim (SOUSA 2010b). O seu interior, negro, ¢ onde
se guardam as colheitas de milho, os cestos sagrados, ¢ onde a lareira ¢ mantida.
Esta divisdo manifesta a dimensdo interior, feminina, associada a continuidade da
vida. A varanda, na frente da casa, é o local tradicionalmente associado ao exterior,
aos de fora, e estava repleta de homens, a aguardar.

O parto decorreu bem, ¢ ainda nessa noite, mae ¢ bebé tomaram um banho de
agua quente, e foi aceso o toro de madeira, designado ofo po’ — fogo sagrado, dado

pela familia do pai, e que vai arder durante cerca de um més, o periodo de reclusiao
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da mae e do recém-nascido. Todavia, os seus dois primeiros dias de vida revelaram-
-se complicados. Nao mamava, uma manifestagdo de inquietagdo dos antepassados.
No espaco de trés dias o seu nome “gentio’?! foi alterado por duas vezes para
procurar assim iludir quem ou o que quer que fosse que o atormentava. Ao terceiro
dia, o avo materno da jovem confidenciava-me que a situagdo poderia ter a ver com
a mordedura da cobra e a sua morte.

Foi decidido efetuar uma cerimdnia, oficializada pelo seu avo, reputado lia nain
(senhor da palavra), o matas Turu, que, ainda que ndo fosse investido de um cargo
oficial, desempenhava fungdes rituais, a pedido ou por delegagdo de chefes de casa
sagrada menos habilitados. Respeitado e temido, o seu reconhecido saber das
praticas rituais e dos locais reconditos da montanha associados com o caminho de
antepassados ¢ a origem da humanidade, granjeavam-lhe uma reputagao unica.

O dia aprazado “(...) foi muito tenso e vivido com muita ansiedade por todos”
(diario de campo, 18.04.2006). De manha foram depositadas flores num pequeno
promontorio sobranceiro, em dire¢do ao Sul, a montanha vizinha em que se situa tas
golo, a povoagio de origem de Tapo?2. A tarde realizou-se a cerimonia no local onde
a cobra foi morta.

O matas Turu proferiu a prece loa gomo tun - descer o senhor da cobra. As
palavras acompanharam os gestos de deposicdo de areca e bétel num pequeno molho
no chao, no local onde ocorreu o incidente ¢ a cobra foi morta. Ainda assim, a
ansiedade ndo terminou e o pai da crianga ja reclamava a chamada do matan dok, o
curandeiro, para realizar outros atos divinatorios que permitissem descortinar o que
se estava a passar. Todavia, pouco a pouco, o pequeno bebé melhorou, fez as suas

necessidades e tomou banho.

21 por norma, os timorenses tém dois nomes: o de batismo, cristdo, com nomes de origem
portuguesa, e o gentio, 0 nome com que perpetuam determinado antepassado, e que é o usado
em contexto ritual.

22 Esta povoagio, apesar de desabitada, ¢ ainda visitada por motivos rituais pois ali se
encontram certos espagos associados com antepassados, um exemplo é o que relato em
(SOUSA 2010b: 125).
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As palavras da prece proferida revelam a existéncia desse mundo que se cruza

com o dos humanos, ¢ onde a cobra tem os seus familiares. A prece proferida ¢é

apresentada de seguida.?®

[ N U R

[e SIS B

o

11
12
13
14
15
16
17
18

19
20
21

22
23
24
25
26
27
28
29

guni o gun gie hurug o uga gie

gigo kusi gaga sal

atal olo no ol ua no

ubug o alel ol o atal

gebe” en gaza' gini dil lo romo do no dula

ba'a be bai gigo na kusi gaga na sal
ba'a na gini dil lo romo do no dula
atal olo no ol ua no

ubug o alel ol o atal o

ie na sasan

bai o hurug o uga gie guni o gun gie o
gie na sasan

si gie gaga kusi ba gigo sal ba

atal olo no ol ua no

ubug o alel ol o atal

gita diri ba gita don ba

bai hani usi ni loli hani bian ni baru
hani usi no kote, hani bian no maga

ege na tilin o kole ba'are, bote o tug ba'are
eto na galag no gita dele gita zal
usal "ao no na seluk uni, ‘oa no na mit

ita na ho’on, ita na mimig

gaga na kusi o, eto o tara ha'al o

gigo na sal o, eto na azal ha'al o

si eto ba'a gie hani hini die toeg

hani hini die lal

eto gita dele eto gita zal

ba'ari pana atag nei ege molo log

aga nin ba'a ege molo na tula na ba‘ara

do exterior de fora do fresco e da frescura
os labios erraram a boca falhou

Aqui estdo os netos, aqui estdo os filhos
Os nossos rebentos, 0s nossos netos

A morte ocorreu aqui neste local onde foi
cortada prestamos homenagem

Os dentes erraram, a boca falhou

Por isso, deixa-o ficar na agua, submerso
Aqui estdo os netos, aqui estdo os filhos
Os nossos rebentos, 0s nossos netos

Estas s@o as tuas coisas

Do fresco e da frescura do exterior de fora
Estas s@o as tuas coisas

Daquele que a boca errou, labios mentiram
Aqui estdo os netos, aqui estdo os filhos
Os nossos rebentos 0s nossos netos
Protegeis e preservais

Nao esqueceis e ndo deixeis abandonar
Nao deixeis cair e cortar, ndo deixeis para
tras

Para vocé que abre, coloca e deixa aqui
Vocé que assume tudo e leva tudo

Na sua costa cola-se, senta-se no seu
caminho

Fazeis para vocé, imitais vocé.

A boca errou, vocé sabe tudo

Os labios mentiram, vocé ja sabe tudo
Por isso que vocé fica em siléncio
Nao deixeis que seja um problema
Afastai, levai

A primeira mulher oferece bétel
Eleva sua boca com este bétel

23 A tradugio desta prece foi efetuada com a ajuda de Vicente Paulino, a quem muito agradego.
Ele ¢ natural do suco de Holsa, Maliana — Bobonaro e docente da Universidade Nacional de
Timor Loro Sa'e. Trata-se de uma traduc@o que revi, em alguns pontos, e que carece de uma
maior analise. A decisdo de o facultar integralmente permitira essa discussdo. Uma das
dificuldades de tradug@o deste tipo de textos resulta no facto de algumas palavras terem, em
contexto ritual, significados diferentes do uso comum.
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55

56
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58
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60
61
62

ege pu’ no lai na ba'ara
si eto gita rele eto gita zal
oba no bolu bo’on ba
toko teki zi loa
le na asa na
uni ‘oa usal "oa ba'are no
tubug o toa gie sai o hole gie
hurug o uga gie guni o gun gie
bai toko u teki zi loa
bai gie masak gemel gie na molo
tita gini kere bai
(pu'uen pu'ra)
ba'ari loa bo'on bai gie
baari teki bo'on bai gie
loa bai gie eme o ama gie...
teki bai gie eme o0 ama gie...
gie zobel gomo helag gomo
tutu gomo pies gomo
loa gie hima gomo gie
teki gie dato gie gomo gie
loa gie dato en goni'il gie
teki gie dato en goni'il gie
loa gie meten no gomo o gemel bo on
gilie galai bai gie
teke meten no
ba'a o nei ei ege pu’ solun no ‘on molo tosog
no ‘on
pana atag pazil la here ni", ati toeg na pi ni’
hono

ba‘a o eto hini here oen pisi eto hini pi oen
biel...

nei aga ni’ tetu ha'al ni‘iol

gua toeg ha'al ni” ba'a

eto na hini ha'al, eto na hini pi
ba'are mone ginat pana atag eli

daga ni kere diol ni uen
atal olo no, ol ua no
ubug o alel, ol o atal

24 Toke — lagarto ou sarddo e Teki — osga ou lagartixa (COSTA 2000: 315; 321). Num sentido

Esta ¢ a sua areca

Por isso, afastai e levai
Reunidos naquele lugar

Toke teki** serpente cobra
Contanto da vossa parte

Agora tapai as suas costas

Do vosso orificio da vossa ferida
A vossa frescura o vosso fresco
Do toke teki serpente e cobra

Para todos vos, para a mae, se juntou este
bétel

Este para aquela cobra

Este para aquela teki

Este para o pai e a mie da cobra
Este para o pai e a mae da teki.
dono da beleza e da purificagdo
Dono de assegurador e do justo
Para a hima® da cobra, seu senhor
Para o dato da feki seu senhor
Para os quatro datos da cobra
Para os quatro datos da teki
Agora o senhor da cobra, a mie
Aqui coloco para ela

Olha para aqui

Por isso, entregue-vos o molho de areca e
bétel com folhas frescas

A primeira mulher ndo fala de tudo, fala de
imediato e ndo deixa ficar

Tu tens de deixar chegar, tens de ser justo

A nossa boca nao disse tudo
ndo consegue dizer tudo
Vocé que conclua, vocé faga o resto

Vés sois o primeiro homem e a primeira
mulher

Uma s6 voz, uma so6 palavra
Aqui estdo os netos, aqui estdo os filhos
Os nossos rebentos, 0s nossos netos

figurado, foke e teki significam igualmente, respetivamente, rapaz e rapariga.

25 Hima significa “poste” e no contexto da casa sagrada, corresponde ao hima mone e hima
pana, poste masculino e o poste feminino, os dois esteios fundamentais e referéncia aos

antepassados, e na base dos quais sao feitos os rituais da casa.
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mesmo tempo, pelas suas proprias mios, a areca € o bétel’s. Alguns familiares e

ati 0 hono mil... eto sae dibug

pana atag debel dua

ubug o alel, ol o atal

duhil dele gutu seluk, su dele gutu mit
bai guhil na, ogen su na a

ba'ari mone ginat iri zigi no o bul no
mone ginat gin nei tilin o kole

pisi o bote o, tug biel o

here ha'al Ii*, pi biel Ii’

ei tende hini here oen, pisi pi oen biel
ah! Kei Kesa Malae pa'a gie hok gie
le tara tut, guel azal niat

eto na hot gol tut hul gol ginat

eto na gaga nin dele

eto na dele pisi giol gua zal

eto na zal ha'al

si bula gol holat gol guzu mil gene loka mil
gene

zipo zuzul si hini telo hone oen tebal dari
oen

hani hini tubug hani hini hole

hini tui loi hini losu loi
ake no lokal no hini teke loi hini kae loi

hani hini tubug hani lao ni'lete...

daga tita tula diol tita lai
gaga kere o giol uen o

A oragdo foi proferida com o matas Turu, de cocoras, orando e depositando ao

vizinhos acompanharam aquele momento.

26 Kei Kesa Malae é o galo que desempenha um papel essencial na gesta de Mau Sirak Mali
Sirak, um dos primeiros homens. A sua ajuda é recompensada com a atribuicao do cargo de

Ficam aqui dentro... v3s subis

A primeira mulher desceu

Os nossos rebentos, 0s nossos netos

Ficam juntos, amamentam em conjunto
Unem-se, os seios ja tém leite

Este ¢ o primeiro homem de sua geragdo

O primeiro homem une, o nosso fim e
disponibilidade

Anunciar o justo, colocar o justo

Nao sabemos tudo, nem conhecemos tudo
Voés tendes de deixar chegar, chegar ao justo
Ah! Kei Kesa Malae*® canta a recebe o dia
Ele ¢ o primeiro a saber, o primeiro a ver

Tu és o primeiro filho do sol, tu és o
primeiro filho da lua

Es a fonte da palavra

Es justo na palavra herdada

Es quem leva tudo

O pequeno bago e o pequeno ﬁgado”,
escuro no interior, no seu sitio certo.
Afastais o mal, revelai o bem.

Nao deixeis ndo mostreis

aberturas

orificios,

Deixai bem fechado, mostrai bom sinal

Deixai o bem benzido, fazei com que tudo
fique repleto de bem

Nio deixais orificios, ndo mostrais sinais
maus

Uma so6 palavra, uma s6 voz
Uma so6 palavra, uma s6 voz

intermedidrio entre os seres humanos e os antepassados (SOUSA 2010b: 108)

27 O sacrificio do galo em ato divinatorio é objeto de interpretacio. Se os 6rgos estiverem

sem furos, manchas ou imperfeigdes considera-se um bom sinal. (SOUSA 2010b: 203).

28 Nio tive a oportunidade de discutir com o matas Turu as varias componentes da prece, pelo
que a analise que aqui apresento baseia-se na compreensao e interpretacdo global do evento,
integrado num conjunto de praticas rituais e insinuag¢des indiretas a um quadro de referéncia

epistemoldgico, de cariz esotérico, que pode ser entrevisto em (SOUSA 2010b).
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Esta morte de um ser associado ao exterior e ao fresco criou uma situagao
“quente”, tinu, que afeta os dois mundos, e se manifesta no dos humanos por um
conjunto de incidentes associados a mae (aqui representada como teki), o seu filho,
e os membros da sua casa sagrada.

A oragdo encerra varios momentos: a apresentagao e exposicao da transgressao
feita aos seres do dominio do fresco, do exterior, o dominio das cobras, o
reconhecimento da culpa ¢ a partilha de areca e bétel, permitindo a reconciliagao e
o pedido de intercessao e apelo aos antepassados para que a normalidade, a unidade
“Uma s6 palavra, uma s6 voz”, seja restabelecida.

Na apresentacdo observamos um misto de temor e de reveréncia face a cobra
morta ¢ a sua familia. O ato ritual estabelece uma passagem para esse mundo,
dirigindo a palavra aos familiares da cobra a quem sdo pedidas desculpas pela sua
morte. O reconhecimento do erro cometido pelos filhos e netos, uma formula que
parece também englobar a cobra pois a oracdo ¢ dirigida aos seus pais.

A partilha da areca ¢ do bétel estabelece uma unido entre os participantes. Estes
sao0 elementos centrais nos rituais para (re)estabelecer lagos entre vivos ¢ comunicar
com os antepassados (SOUSA, 2010a).

A fase final interpela os antepassados, o primeiro homem e a primeira mulher, a
intermediacao de Kei Kesa Malae, a denominagdo esotérica do galo, animal que
desempenha um papel central nos mitos pelo facto de ser o que primeiro vé o dia, a
divindade. Nas ocorréncias domésticas o galo ¢ usado nos processos divinatorios
individuais.

A conclusdo procura assegurar que o vazio, o buraco aberto entre os dois
mundos, se preencha, se feche, de modo a que se possa retomar a vida normal. O
distico final com que usualmente se terminam estas preces: uma so6 palavra, uma sé
voz, manifesta a unidade essencial, um elemento fundamental para a harmonia entre

humanos e ndo humanos.
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Reflexoes finais

As cobras t€ém um papel particular em Timor-Leste, consideradas desde animal
objeto de temor a ser mitico, a antepassado, sujeito a reveréncia. Sdo seres
associados a terra ¢ a agua, em particular fontes ¢ nascentes de agua, elementos
essenciais para as comunidades locais, dependentes de ambos os elementos para
assegurarem a sua sobrevivéncia. As cobras vivem no mundo e participam neste com
uma dupla condigdo: sdo omnipresentes em varios contextos ¢ espacos ¢ sdo objeto
de veneragdo em circunstancias particulares. Partilham com o ser humano o mundo
tangivel, uma convivéncia marcada pela sua duplicidade, por um lado as pacificas
que convivem no espago humanizado das aldeias, ¢ por outro, as que habitam a
floresta, um reduto de natureza.

A sua existéncia e a sua presenga sdo marcadas por percegdes de bons ¢ maus
sinais que se podem revelar no confronto com os humanos, sobretudo quando ocorre
um acidente. As cobras sdo animais associados a terra, a dgua, elementos essenciais
para a produc@o de alimentos, essenciais a continuidade da vida. Elas sdo parte do
pantedo de origem em alguns casos, com uma dimensdo totémica, elas sdo
antepassados a respeitar.

O caso etnografico apresentado demonstra esta relagdo simultaneamente
reverente ¢ temerosa. A morte extemporanea da cobra necessitou ser resgatada
através de um momento ritual no qual os vivos humanos e os vivos ndo humanos,
assim como os mortos, se religaram através da suplica e partilha em comum de areca
e bétel, elementos que estabelecem uma passagem entre dois mundos concomitantes,
cujo equilibrio foi alterado pela morte violenta da cobra.

O conhecimento das cobras, como efetuado pela personagem Manuela, de Kristy
Gusmado, permite a sua incorporagdo nas relagdes de inteligibilidade com a
modernidade, a ciéncia ¢ a salvaguarda do patrimonio natural, e em particular o
faunistico. No entanto, as emog0des que as cobras suscitam, decorrentes do misto de
temor e reveréncia a que estdo associadas, sao também um elemento de salvaguarda
do seu papel social e cultural. As cobras permitem pensar o mundo, o seu ¢ o dos

humanos com quem convivem.
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BICHOS E MITOS DA AMAZONIA
ANIMALS AND MYTHS IN AMAZONIA
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Resumo: Neste texto descrevem-se alguns mitos associados a vida animal na
Amazonia, nomeadamente as lendas associadas a Cobra Grande, ao Pirarucu e ao
Mapinguari e a sua utilizacdo em poesia, literatura e musica. Sao apresentadas
algumas narrativas sobre estes seres vivos, procurando descrever os sentimentos
associados a sua presenga ¢ a interagao com os seres humanos.

Palavras-chave: Cobra Grande, Pirarucu, Mapinguari, Amazonia, mitos, Walcyr

Monteiro.

Abstract: This text describes some myths associated with animal life in Amazonia,
namely the legends associated with the Cobra Grande, Pirarucu and Mapinguari as
well as its appearance in poetry, literature and music. Some narratives about these
living beings are presented, in an attempt to describe the feelings associated with
their presence and interaction with human beings.

Keywords: Cobra Grande, Pirarucu, Mapinguari, Amazonia, myths, Walcyr

Monteiro.

A Cobra Grande no imaginario da Amazonia

Na Amazonia existem muitas lendas, mitos, rituais e crengas sobre cobras. O
imaginario dos povos desse territdrio ¢ fértil quanto aos seres encantados que vivem
no fundo dos rios e nos labirintos da floresta da regido. Entre os diversos mitos dos
povos ribeirinhos, um dos mais conhecidos ¢ o da Cobra Grande ou Boitina, ou

ainda, conforme a regido, Boiacu, Boigu, Boiguagu, Boiogu, palavras de origens
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Tupi que significam sempre Cobra Grande. Pode ainda receber os nomes de Sucuri,
Sucuriju ou Anaconda. A Cobra Grande (Figura 1) habita os rios ¢ as florestas,
destacando-se o Arquipélago do Marajo onde se diz existirem espécimes que podem

medir até 10 metros de comprimento.

A ™\ S :
- e - \(1 "::I\%

Figura 1 — A Cobra Grande (Eunectes murinus) (Fonte: Wikipedia)

O nome Boitina também deriva do Tupi: Mboi (cobra) e Una (preta), dai ser
conhecida também como a Cobra Negra. O certo € que Boiuna, Cobra Grande, Cobra
Honorato, Nonato, Norato ou mesmo Mée D’Agua é respeitada como a Rainha dos
rios amazonicos.

Quase todo o morador da beira do rio afirma que ja viu ou tem um parente ou
amigo que se defrontou com a Cobra Grande em forma de navio. De acordo com o
mito, o réptil tem a capacidade de virar ou provocar naufragios em embarcacdes de
grande porte, comendo ou levando para o fundo dos rios suas vitimas: na imaginagao

popular, a Cobra Grande transforma-se em embarcag@o a vapor ¢ com seus olhos
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luminosos como dois fardis atrai ¢ desorienta os passageiros das embarcagdes. Nas
suas diferentes formas de encantar, por onde passa vai abrindo grandes sulcos nas
restingas, igapos ¢ em terra firme.

Segundo a lenda mais conhecida, uma india engravidou da Boiuna dando a luz
duas criangas que, na realidade, eram cobras. Deu ao menino o nome de Honorato,
Nonato ou Norato, e 8 menina o nome de Maria. Para encobrir o seu acto e para se
livrar dos filhos, atirou-os ao rio, onde eles se criaram como cobras. S6 que Norato
era bom ¢ Maria era perversa. Certo dia Norato, incomodado pelas maldades da
irmd, travou com ela uma luta e Maria morreu. Existe também a versdo segundo a
qual Norato, o irmdo de Maria, queria ser desencantado. Para quebrar seu encanto
era preciso alguém que tivesse a coragem de colocar na sua boca leite materno e
fazer um ferimento na cabega até sair sangue. Certo dia um soldado da cidade de
Cameta no Para conseguiu libertar Honorato ou Norato da maldi¢ao. Ele deixou de
ser “Cobra d’Agua” para viver na terra com sua familia.

Existe ainda a crenga de que algumas cidades na Amazonia estdo situadas sobre
a morada da Cobra Grande. Uma dessas cidades é Santana, no Estado do Amapa,
residéncia da Cobra Sofia (DIAS 2020: 21-22). Outro exemplo ¢ Belém do Para, que
para muitos dos seus habitantes foi fundada sobre uma cobra. A explicagdo para esta
crenga tem a ver com o facto de os primeiros missionarios que ali chegaram no inicio
do século XVII dizerem aos nativos, para os catequizar, que iriam esmagar a cabeca
da serpente, colocando-a sob os pés de Nossa Senhora (Figura 2).

Foi Francisco Caldeira Castelo Branco quem organizou a expedicdo que
conduziu a fundacdo de Belém do Para: partiu de Sdo Luis a 25 de dezembro de
1615, chegou a Baia de Separard, na ponta de Itacoam e no dia 12 de Janeiro de 1616
desembarcou na taba Paranagu, dando por fundada a cidade de Santa Maria de
Belém do Grao Para. Castelo Branco construiu a fortaleza a que chamou “Forte do
Presépio” baseando-se no projeto do arquiteto Francisco Friais de Mesquita e
contando com a ajuda dos indios Tupinamba. No seu interior foi erguida uma capela
em honra da Nossa Senhora das Gragas, tendo o padre Manuel Felgueira de

Mendonga rezado a Primeira Missa (FERREIRA 2020).
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Figura 2 - Imaculada Conceigdo, Peter Paul Rubens, Museu do Prado (Fonte: Wikipedia)

A introducdo do culto de Nossa Senhora criou uma certa confusdo entre os
moradores, alterando os principios religiosos da cultura local. Os habitantes de
Belém do Para acreditam ainda hoje que a cidade esta construida sobre uma cobra
cuja cabega alegadamente esta no subsolo da Catedral da Sé e cuja cauda se encontra
sob o altar-mor da Basilica de Nossa Senhora da Nazaré, a distincia de cinco
quilometros (Figura 3). A titulo de exemplo, quando na madrugada do dia 12 de
janeiro de 1970 (por coincidéncia a data do 354° aniversario da fundacdo da cidade
de Belém) ocorreu um sismo que abalou toda a cidade paraense, de imediato surgiu
a ideia de que tinha sido provocado por um pequeno movimento do réptil (PINHO
2015: 16).

Acreditam os habitantes de Belém do Para que, no dia em que a Cobra Grande
abandonar seu leito, a cidade sera tragada pelas dguas da Baia de Guajara. Outros

creem que as incontaveis ilhas sdo moradas e refugios das Boitunas. Dizem ainda que
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as ilhas flutuantes levadas pelas correntezas, aparecendo e desaparecendo nas

enchentes e vazantes, sdo habitats desses ofidios.

Sé&o| Pedro ©
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Figura 3 - Vista da cidade de Belém do Para, onde ¢ visivel a localizagdo da S¢ Catedral, da

Basilica da Nazaré e da Baia de Guaraja (Fonte: Google Earth)

Também na cidade de Barcarena, Estado do Para, existe, de acordo com o
folclorista Walcyr Monteiro, um local chamado “O Buraco da Cobra Grande” onde
o ofidio se refugia para fazer a sua digestio (MONTEIRO 1985).

A Cobra Grande tem originado varios estudos na literatura, tais como a obra
“Cobra Norato” do escritor Raul Bopp, cuja primeira edi¢do ¢ de 1931 e que foi

adaptada para a arte cénica. Destacamos o texto seguinte (BOPP 2009):

Axi Cumpadre
Arrepare uma coisa;

Lad vem um navio
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Vem-que-vindo depressa todo iluminado

Parece feito de prata...

Aquilo ndo é navio Cumpadre

Mas os mastros...e as luzes...e o casco doirado?

Aquilo é a Cobra Grande: Conhego pelo cheiro.

Mas as velas de pano branco embojadas ao vento?

Sdo mortalhas de defuntos que eu carreguei: Conhego pelo cheiro.
E aquela bujarrona bordada?

Sdo camisas de noivas da Cobra Grande: Conhego pelo cheiro.
Eh! Cumpadre

A visage vai se sumindo pras bandas de Macapa.

Neste siléncio de aguas assustadas

Parece que ainda oico um “ai-ai” se quebrando no fundo.
Quem sera desta vez a mog¢a noiva que vai la dentro solugando.

Encerrada naquele bojo de prata?

Como se depreende do texto, trata-se da explicagdo do ribeirinho experiente
acerca do fenomeno que se repete constantemente. Na mesma linha, o poeta Jodo de
Jesus Paes Loureiro editou o livro “Cultura Amazonica” de onde destacamos o

trecho “Boiuna”.

Boiuna (LOUREIRO 1995)

No ventre da Terra
tu, rio, és embrido,
nasces e corres para o mar.

Verde fica teu coragdo,
quando te perdes na floresta,
para seus mistérios desvendar.

Cobra Grande, Cobra Grande,
Boiuna, Cobra Norato;
Cobra Grande, Cobra Grande,
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Boiuna, Cobra Norato.

No ventre do rio

tu, cobra encantada,

imaginag¢do cabocla no cio,

parte escura, parte iluminada.
Farol ao navegante solitario

e, ao predador, o rigor da espada.

Cobra Grande, Cobra Grande,
Boitina, Cobra Norato;
Cobra Grande, Cobra Grande,
Boitina, Cobra Norato.

Do ventre da Boiuna

tu, navio iluminado,

partes e levas do ribeirinho:

o desejo por um corpo suado;

sonhos de melhor destino;

e de partir para um mundo encantado.

Cobra Grande, Cobra Grande,
Boitina, Cobra Norato;
Cobra Grande, Cobra Grande,
Boitina, Cobra Norato.

Como se pode observar, tratam-se de estudos que procuram elucidar o mistério
do imaginario da regido. O mestre Waldemar Henrique (1905-1995), maestro e
folclorista paraense, seguindo idéntica linha de raciocinio, compds e musicou o

seguinte trecho, que encontramos em (BARROS 2005: 67).

“Credo! Cruz!

“Ld vem a Cobra Grande”:

La vem Boiuna de prata...

A danada vem rente a beira do rio,

E o vento grita alto no meio da mata!
Credo! Cruz!
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Cunhanta te esconde,

La vem a Cobra Grande,a-a...
faz depressa uma oragdo,

pra ela ndo te levar, a-d...

A floresta tremeu quando ela saiu,

Quem estava ld perto, de medo fugiu,
e a Boiuna passou logo tdo depressa,
Que somente o clardo foi que se viu...

Cunhantad te esconde,

Lda vem a Cobra Grande,d-d...
faz depressa uma oragao,

pra ela ndo te levar, a-d...

A noiva cunhanta esta dormindo medrosa,
Agarrada com for¢a no punho da rede,

E o luar faz mortalha em cima dela,

Pela fresta quebrada da janela.

Eh! Cobra Grande...
Ld vai ela”.

Varios intérpretes gravaram esta melodia, divulgando a cultura da Amazonia nos
mais diversos pontos do Brasil. Encontram-se facilmente varias versdes do tema,
apenas pesquisando na internet. Uma das mais antigas gravagdes é provavelmente a
do pintor e cantor Gastdo Formenti (1894 - 1974), que data de 1935%°.

Ainda no campo literario deparamo-nos com o escritor Dalcidio Jurandir que
refere a “Ilha Jaguarajo” no seu romance Marajo, sublinhando a Cobra Grande:
“...como um navio fantasma navegando meia-noite pela baia, assombrando as
pessoas”, sublinhando que essa situagdo ¢ comum no Arquipélago do Marajo

(JURANDIR 1947).

30 https://www.youtube.com/watch?v=A4_10AJfw60 (Consultado a 12.04.2022)
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E ja no Século XXI, Joao Emanuel Carneiro (2006) viu a sua obra “Cobras ¢
Lagartos” ser adaptada para telenovela pela Rede Globo obtendo grande sucesso no
Brasil.

A Cobra Grande, que percorre os cerca de quatro mil rios da Amazonia, tornou-
-se um mito que ha séculos se perpetua no imaginario das populagdes ribeirinhas e
urbanas da regido. Tanto o folclore como a ciéncia tém merecido destaque nesse

vasto campo da imaginacao.

A Lenda do Pirarucu

O Pirarucu era um indio que pertencia a tribo dos Uaias, habitantes das planicies
de Labrea no sudoeste da Amazonia. Era valente, guerreiro, porém perverso, o que
causava admiragdo a todos por ser filho de Pindaré, homem bom e também chefe de
tribo. Era vaidoso, egoista e primava pelo excesso de poder. Um dia, enquanto seu
pai fazia visitas de cortesia a tribos vizinhas, aproveitou para tomar varios
amerindios como reféns, sem justificar o motivo do seu acto.

Tupa, o Deus dos Deuses, desgostoso com aquele comportamento decidiu punir
o autor da barbaridade. Chamou lururaruagu, a Deusa das Torrentes, e ordenou que
espalhasse trovao onde Pirarucu estava pescando com outros nativos nas margens
do rio Tocantins.

O fogo alastrou-se por toda a floresta. Quando Pirarucu percebeu as ordens e
ouviu a voz enraivecida do Tupa, ignorou-as com risadas ¢ palavras debochadas. Em
represalia, o Deus Supremo enviou Xandoré, o Demoénio que odeia os homens, para
atirar reldmpagos e trovoes sobre o guerreiro desobediente, enchendo o ar de luz.

Nagquele instante Pirarucu tentou escapar, porém quando corria atordoado entre
os galhos das arvores, um relampago fulminante acertou o seu coragdo. Mesmo
caido e ainda suspirando recusou pedir perddo. Seus companheiros viram assustados
o0 seu corpo a ser levado para as profundezas do rio Tocantins ¢ a ser transformado

num peixe gigante e escuro. Desapareceu nas d4guas e nunca mais voltou.
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Pirarucu ¢ o maior peixe de escama de agua doce do Brasil ¢ um dos maiores do
mundo. Pode atingir mais de 3 metros de comprimento ¢ pode pesar mais de 300
quilos (Figura 4). Parece adquirir a cor das aguas onde se encontra, como se fosse
dotado de mimetismo. Vive na bacia amazonica entre os Estados de Tocantins,
Araguaia, Mato Grosso e Goias. Encontra-se também nos lagos, igarapés (florestas

inundadas) e demais rios tributarios de aguas claras, barrentas e pretas.

Figura 4 - Pirarucu (Arapaima gigas) Fonte: Wikipedia.

Conhecido como o “Bacalhau da Amazdnia” pelo sabor delicioso da sua carne
que pode ser consumida fresca, salgada ou seca, ¢ considerado o peixe de maior valor
econdmico ¢ alimenticio na Amazodnia.

Do Pirarucu tudo é aproveitado: as escamas (artesanatos ¢ limas para as unhas);
os ovos (na alimentagdo); a pele (industria de cal¢ados, malas e vestuarios); a lingua
(para ralar mandioca e guarana em bastdo) e o bucho (depois de seco ¢ utilizado
como cola).

A lenda do Pirarucu perpetuou-se, tornando-se motivo de representagdes nas

tribos Ticuna e Carajas, entre outras que habitam na regido amazonica.
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O Mito do Mapinguari

Devido a diversidade da fauna existente na Amazodnia, a zoologia vive ali de
maos dadas com a mitologia. Entre as inimeras lendas populares distingue-se a que
se refere ao Mapinguari, considerado o monstro mais temivel da regido.
Trabalhadores e cacadores de todos os oficios descrevem-no como um auténtico
demonio pelos maleficios que tem causado aos frequentadores da floresta.

O Para, o Amazonas e o Acre sdo tidos como o habitat do feroz animal. Os
moradores que precisam de se deslocar pela floresta vivem temerosos, pois o bicho
mora nas matas, com facilidade sobe os rios, acampa nas margens desertas dos
grandes lagos e lagoas que formam o espacgo geografico dos trés Estados do Norte
do Brasil.

Os narradores dizem que ele mata impiedosamente tudo que se atravesse no seu
caminho numa furia incontrolavel para saciar a fome canina que o atormenta. Quem
ja o viu descreve-o como um homem agigantado de aproximadamente dois metros
de altura, cabelos negros longos que lhe cobrem o corpo a semelhanga de um manto,
maos compridas em forma de garras enormes, um s6 olho e uma boca que termina
na barriga.

Sua vulnerabilidade estd no umbigo (conforme a crenga), sendo esta uma
peculiaridade que pertence a outros monstros, como afirmam alguns estudiosos.

Os mateiros contam que o Mapinguari s6 anda durante o dia, escondendo-se nas
florestas fechadas onde ndo passa a luz do Sol. Surge rapidamente dos troncos das
arvores para atacar o andante incauto. Quando avanca berra alto, solta gritos curtos
e horripilantes, deixando a vitima atordoada ¢ sem acdo. Os bramidos roucos e
continuos ecoam na floresta, provocando o terror, fazendo as pessoas fugirem sem
saber explicar os ruidos difusos.

Curiosamente, ndo se encontram registos nos relatos dos viajantes dos séculos
XVII-XVIII sobre este bicho. As primeiras narrativas do Mapinguari surgem no

final do século XIX e inicio do século XX, através dos seringueiros que estiveram
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na Amazoénia, trabalhando no Ciclo Econdmico da Borracha. O escritor maranhense

Gongalves Dias (DIAS 1869) assemelha-o a um indio e relata:

O Mapinguari ¢, evidentemente, um Caapora desfigurado, sem alguns elementos
que no passado autenticavam sua origem e actividade dentro das florestas. Guarda
a estrutura ¢ o corpo vestido de pelos. Também o seu habitat florestal,
continuando a ser um mito das matas, conhecido especialmente por aqueles que

nela vivem.

Recorde-se que o literato esteve na Amazoénia em fun¢do governamental na
época aurea da goma elastica.

Segundo as lendas, o Mapinguari ¢ um terrivel inimigo do homem, a quem
devora e despreza. Quando o apanha, coloca-o debaixo do brago, mergulha a cabega
na imensa bocarra e come-a aos poucos, mastigando lentamente, abandonando
depois o corpo.

Supdem os estudiosos das lendas e mitos que seu nome deriva da contrac¢do do
mbaé-p-guari, ‘coisa que tem os pés tortos e retorcidos’, ‘ao avesso’. Inicialmente
pensaram que seria o rastro de forma estranha, circular, indicando a direc¢ao oposta
ao verdadeiro rumo. Posteriormente ¢ que a imaginagdo criou a figura material,
semelhante aos outros monstros.

Outra curiosidade ¢ o Mapinguari escolher sempre os domingos e os dias
santificados para suas aventuras predatorias. Ha ainda a afirmativa oral de que
cacador que cagar nestes dias ¢ considerado tacitamente um homem morto.

Para os religiosos, o acto representa o castigo ao cagador por actuar em dias
proibidos pela Igreja. Entretanto, para os indios Tuixauas, o Mapinguari “¢ a
reencarna¢do de um antigo rei da regido”. Algumas pessoas dizem que ele foge
quando v¢€ a preguica, mistério que nao sabem explicar.

Para os quatro mil indios das quatorze etnias que habitam o Parque do Xingu, a
versdo ¢ contraditoria pois eles veem no Mapinguari um ser que protege a floresta
contra os que lhe fazem mal (VELDEN 2016). Dai a interpretagao dubia de que ele

s0 ataca os cagadores que matam os animais. O certo ¢ que muitos cientistas se tém
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deslocado a Amazonia para encontrar 0 monstro, mas sem sucesso até a presente

data.

Quatro contos de Walcyr Monteiro

Durante o ano de 2010, no ambito do projecto ‘Os bichos no tempo dos nossos
avos’, o jornalista Walcyr Monteiro teve a amabilidade de nos enviar alguns textos
seus que relatam mitos da Amazonia que ele tdo bem conhecia. O meu amigo Walcyr

faleceu em 2019. Os seus textos sdao aqui publicados em sua homenagem.

O Boto (Walcyr Monteiro)

Quem ainda ndo ouviu falar nas incriveis faganhas do Boto? Nao ¢ nem preciso
ser amazonida para lhe conhecer as proezas. O Boto ja estreou inclusive no cinema,
e aqui ¢ ali cineastas amadores fazem novas peliculas abordando este ser mitico
regional.

O Boto tem a faculdade de transformar-se em homem e, nesta condi¢ado, seduzir
as mogas interioranas que costumam dangar nas festas de beira de rio. Como seduz
também as que vao tomar banho sozinhas nos rios amazdnicos, principalmente se
estiverem menstruadas. Como conquista também as que se atrevem a andar em
pequenas canoas...

O Boto, diferentemente de outras lendas e mitos que ndo sdo encontrados
facilmente, ¢ perfeitamente identificavel e até mesmo classificado cientificamente,
sendo a designag@o “comum aos cetdceos odontocetos pertencentes as familias dos
delfinideos (marinhos) e platanistideos (fluviais)”, segundo o mestre Aurélio. Ja
Carlos Rocque ensina que pode ser identificado como Inia geoffrensis o boto branco
e Steno tucuxi o boto tucuxi.

Sobre Botos existem mil e uma historias ¢ mil e uma crengas. Quando uma
mulher moradora as margens dos rios da regido engravida, ndo sendo casada nem
possuindo companheiro, ¢ certo que se dird que seu filho ¢ do Boto. A fama de
conquistador lhe ¢ atribuida e, além de procurar as mulheres jovens e bonitas,

casadas ou ndo, freqiienta festas onde realiza novas conquistas. As diversoes
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comparece sempre de chapéu a cabega, diz-se que para esconder um orificio que
facilmente o identifica como Boto. Bem apessoado, anda elegantemente vestido e
faz parte da tradigdo dizer que tem sempre uma espada a cintura. Porém, acabando
o encanto, na hora que tem que se transformar novamente em Boto, se vera que todos
0s acessorios que usa sdo habitantes das aguas: a espada ou o facdo é um aruana, o
chapéu é uma arraia, o sapato ¢ um acari, cascudo ou bodd (um tipo de peixe), o
cinto é um sarapo (outro tipo de peixe)...

Dizem que em naufragios o Boto procura socorrer os naufragos. Segundo uma
versdo, ajudaria apenas as mulheres, até para manter sua fama de conquistador...
Noutra, ajuda indiferentemente homens ¢ mulheres. Nao sdo poucas as pessoas que,
ao escaparem de morrer afogadas, atribuem ao Boto — além de a Nossa Senhora de
Nazar¢ — o seu salvamento.

Os orgdos sexuais, quer do Boto quer da sua fémea, sdo muito utilizados em
feitigarias, visando a conquista ou dominio do ente amado. Porém o mais utilizado
mesmo € o olho do Boto, que é considerado amuleto dos mais fortes na arte do amor.
Dizem mesmo que, segurando na mdo um amuleto feito do olho do Boto, tem que
ter cuidado para quem olhar, pois o efeito ¢ fulminante: pode atrair at¢ mesmo
pessoas do mesmo sexo, que ficardo apaixonadas pelo possuidor do olho do boto,
sendo dificil desfazer o efeito...

Contam-se varias historias em que maridos desconfiados de que alguém estava
tentando conquistar suas mulheres armaram uma cilada para pegar o conquistador.
A cilada geralmente acontece a noite, quando o marido vai a luta com seu rival e
consegue feri-lo com uma faca, ou a tiros ou com arpao... Mas o rival, mesmo ferido,
consegue fugir e atirar-se n’agua. No dia seguinte, para surpresa do marido e demais
pessoas que acompanharam a luta, aparece o caddver na beira d’agua, com o
ferimento de faca, ou de tiros, ou ainda com o arpao cravado no corpo, conforme a
arma utilizada, ndo de um homem, mas pura e simplesmente... de um Boto! (ver
“Historia de Beira de Rio”). Atualmente (seria influéncia do movimento feminista?)
também as Botas se metamorfoseiam em belas mulheres e saem a noite para seduzir

os homens...! (ver “Uma Mulher Muito Bonita” e “Uma Namorada e Dois Irmaos”).

112



Historia de beira de rio (Walcyr Monteiro)

- Olhe, mogo! Vocés sdo da cidade e ndo acreditam em certas coisas. Por isto ndo
gosto nem de contar...

- Por que, meu amigo? Vocé pode contar sua historia que lhe ouvirei com toda

atencao.

- Mas ndo ¢é s6 uma questdo de ateng@o. E também de, se ndo acreditar, ndo
mangar de mim. Olhe que eu ndo gosto que me facam de besta, viu?

- Nem de longe isto me vai na cabega, respondi ja curioso para conhecer a historia
do “seu” Jodo. Velho morador de um povoado perto de Vila Maiuatd, no Municipio
de Igarapé-Miri, no Rio Tocantins, no Para, “seu” Jodo tinha se aproximado da roda
formada no bar proximo ao trapiche da Vila, onde se tomava pinga tirando o gosto
com camarao frito e se conversava sobre as visagens ¢ assombragdes do Para. Insisti
de novo:

- Vamos 14, “seu” Jodo, conte a sua historia...

E o velho Jodo comecou sua narrativa.

- Olhe, moc¢o, ja fazem uns tantos anos... Foi logo que me casei com a Mundica.
Ela era uma cabocla nova, bonita e bem feita de corpo. Nos tinha casado e estava
vivendo no meu barraco na beira do rio... Vida de pobre, sabe como ¢, né? Nao se
vivia com riqueza, mas o de comé nunca faltou... E a gente se gostava de verdade e
ia levando a vida feliz... Um dia... — a fisionomia do caboclo foi ficando cerrada —
um dia, “seu” moco, vi minha Mundica meio arredia, como quem ta escondendo
alguma coisa... Fiquei desconfiado, mas ndo disse nada, fiquei s6 observando o jeito
dela. Notava que Mundica ndo era a mesma e chamei ela pr’uma conversa séria...
Que que ta havendo, mulher? Por que tu anda desse jeito? Tu ndo € mais a mesma...
Primeiro ela ficou calada, depois, choramingando, foi que Mundica falou.

- Sabe? E um homem! Um desgragado que vive rondando nossa casa de noite...
Tu ainda ndo visse, ndo?

- Nao, ndo vi nada, ndo. E por que tu ndo me disseste logo? Quem ¢ esse filho

duma égua?
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- Eu néo sei, meu filho, juro que ndo sei... Quando tu sai a noite que vai pescar,
eu fecho toda casa e ele fica rondando, rondando...

- Ah! Se eu pego este filho duma vaca! Ele s6 vem a noite e quando eu saio?

- E isto mesmo, meu filho...!

E “seu” Jodo continuou: - Nao disse nada. Na minha cabeg¢a — me perdoem vocés,
me perdoe Deus — s6 vinha vontade de matar. E eu ficava pensando quem poderia
ser que tava querendo dar em cima da minha mulher... No dia seguinte anunciei bem
cedo que ia pra pesca. E sai mesmo.

A medida que ia falando, “seu” Jodo, como se estivesse muito aborrecido, ia
franzindo cada vez mais a testa e o cenho. Procurou se acalmar. Depois continuou.

- Peguei minha montaria e desci o rio para um lugar em que costumava pescar.
Fiquei por 14 algumas horas. Depois, embiquei a montaria numa clareira e por terra
fui para minha casa, ja de noite. O meu barraco, como ja disse, era na beira, ficando
a frente bem em cima do rio. Os fundos dela ¢ que ficavam em terra. Fui chegando
de mansinho, bem devagarinho. E no que olho, o que vejo? La tava o dito cujo
tentando entrar em meu barraco, for¢ando portas e janelas. Ndo tive duvidas...
Peguei o arpao que levava comigo e com a forga da raiva qu’eu tava arpoei o filho
duma vaca... E fui pra cima dele ja com a faca na mao... Ele ndo deu um gemido.
Emitiu um som esquisito. E correu pra frente da casa e... tchibum, se jogou n’agua...
confesso que nao entendi... isto tudo foi muito rapido, foi tudo muito de repente...
ndo ouvi barulho de nada... tinha certeza que tinha acertado o filho duma égua... mas
ndo ouvi mais nada. Bati. Mundica abriu a porta. Eu disse s6 “arpoei o safado que
tava rondando o barraco”. E fui dormir. Pessoal, voc€s nem querem saber...

Todo mundo estava silencioso, concentrado em “seu” Jodo para ouvir o fim da
historia. Ele continuou.

- No dia seguinte, acordei pensando. Sera que matei o cara? Ou sera que so feri?
Mas, neste caso, eu ndo vi ele sair nadando... Quando chego na porta da frente da
casa, que vejo na beira?

Ninguém nem respirava. “Seu” Jodo fez suspense, olhando para cada um dos que

estavam no bar ouvindo a historia. E concluiu.
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- Era um Boto. Um enorme de um Boto, morto, bem defronte de meu barraco,
com um arpdo enterrado bem no meio do corpo.

Os presentes se entreolharam, surpresos. E “seu” Jodo, novamente aborrecido,
cenho franzido.

- Tao vendo? Tao vendo por que eu ndo queria contar? Hoje ninguém acredita
nisto.

E virando-se para mim: - Principalmente vocés que sao da cidade...

Uma mulher muito bonita (Walcyr Monteiro)

Benevenuto, morador do Rio Tajapuruzinho, no Municipio de Melgago, era
pessoa que ndo acreditava nas historias de encantamento. E ao ouvir sobre Botos e
Botas, chegava mesmo a desafiar:

- Pois eu queria que me aparecesse uma, que fosse assim uma mulher muito
bonita e que viesse namorar comigo... Ai, sim! Eu acreditaria...

Brigida Maria Lima Nogueira, estudante de Melgago, ¢ quem vai contando a
historia, que se passou com seu avd ha cerca de 30 anos. Ela diz que Benevenuto era
jovem, paquerador e muito “saidinho”. Gostava de dangar e ndo havia festa em que
ele ndo fosse e nao namorasse com as mog¢as mais bonitas.

Um dia, acompanhado de amigos, pegou o barco e foi a uma festa. Benevenuto
ia falando que ndo acreditava nas historias que contavam. E falou de novo:

- Eu até queria ver uma encantada destas... Mas que fosse muito bonita...

Foram pra festa e dangaram, dangaram, dancaram... Quando terminou,
Benevenuto separou-se dos demais e dirigiu-se para o barco sozinho. Ao se
aproximar, viu aquela linda mulher, loura e muito bem feita de corpo, que se
insinuou. Benevenuto era mulherengo, mas desta vez ficou receoso. E a mulher foi
se jogando pra cima dele. Benevenuto de repente desconfiou e pensou nas coisas que
havia falado e nos desafios que tinha feito.

“- Pois eu queria que me aparecesse uma encantada destas. Mas que fosse uma

mulher muito bonita...”
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E ali estava. Benevenuto ficou com medo, muito medo. Ele, Benevenuto,
mulherengo e com medo de mulher! Podia um negocio deste? Mas estava. A mulher
avangando, ele recuando, até que ela tentou agarra-lo... Benevenuto sempre usava
um pequeno facdo no fundo do barco e que naquele instante estava em suas maos.
Com o medo que estava, ndo pensou duas vezes: passou o facdo na cintura da
mulher, que caiu na beira da praia, proximo ao barco, morta...!

Benevenuto saiu correndo dali. Contou para os outros o que tinha acontecido.
Mas s6 voltaram 14 no dia seguinte. E o que viram? Na praia, no local mencionado
em que Benevenuto disse que matara a mulher, estava um corpo morto, sim! S6 que
ndo era da mulher loura: era de uma Bota, cortada bem no meio, a altura daquilo que
seria a cintura de uma mulher...

Daquele dia em diante, concluiu Brigida, nunca mais meu avé Benevenuto

duvidou das histérias de Botos, Botas e outros encantados da Amazonia...

Uma namorada e dois irmaos (Walcyr Monteiro)

Rio Laguna, afluente do Rio Tajapuru, Municipio de Melgago. Ha alguns anos,
mais ou menos na década de sessenta, um senhor estava muito preocupado. Ele era
pai de dois rapazes, Jorge e Junior, e os dois eram o motivo de sua preocupagao.

Quem vai contando a historia ¢ Tereza Carvalho Rodrigues, estudante e natural
do Municipio de Melgago.

Os filhos haviam arranjado uma amiga — ou seria namorada? — h4 algum tempo
e daquele momento em diante ndo queriam saber de nada, nem mesmo de comer. O
pior era que o pai de Jorge e Junior ndo sabia quem era a mulher. Nao a conhecia do

Rio Laguna e adjacéncias. Ela s6 vinha a noite, o que lhe aumentava a preocupagao.

k 3k sk

O mais estranho era que os dois aceitavam aquela situagdo com a maior
naturalidade, ou seja, era como se os dois namorassem com ela e ela satisfizesse os

dois...
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O pai, mais do que desconfiado, comegou a espionar. E viu que a mulher, quando
chegava, a noite, levava comida para eles, que a comiam avidamente. Ai descobriu
por que nao queriam mais comer a comida que a mae preparava... Também verificou
que Jorge e Junior ficavam muito tempo tomando banho no rio, como se de 1a ndo
quisessem sair... ¢ também estranhou a irresistivel atra¢ao pela agua!

Chamou os filhos para uma conversa séria, dizendo que aquela mulher néo
deveria ser uma mulher comum, uma mulher qualquer, que ali tinha coisa, que
aquela mulher os estava encantando e que ndo deveriam mais comer da comida que
ela levava, pois eles iam cada vez mais ficar interessados por ela, e que cla ia acabar
levando-os, sabe Deus para onde!

Mas Jorge ¢ Junior ndo deram atengdo as palavras do pai, que aumentou a

vigilancia, pois sabia que, se os deixasse sozinhos a noite com ela, ela os levaria...

Entao, quando dava uma certa hora, ele chamava os filhos e segurava-os, ndo os
largando de jeito nenhum. A mulher ia embora muito aborrecida, mas continuava

indo toda noite, so6 esperando uma oportunidade de ficar s6 com os dois...

k %k 3k

A vida havia se tornado um inferno para o pai, que se via obrigado aquela vigilia
forcada todas as noites e todas as horas, pois, durante o dia, era a vontade de se
banharem no rio...

Até que resolveu por termo aquela situag@o e livrar os filhos de uma vez por
todas. E falou consigo mesmo:

- E, eu vou matar esta Bota, antes que ela leve meus filhos.

Ja ndo tinha duvidas: com certeza que se tratava mesmo de uma Bota.

k %k 3k

Cismou que cla ia leva-los no dia seguinte. E antes que ela se dirigisse para a
casa deles, foi espera-la perto do trapiche.

Realmente ela veio. Ele estava escondido atras de uma touceira de agaizeiros.
Quando ela se aproximou, ele saiu e, com um revélver, atirou a queima-roupa em

cima do peito da mulher, que caiu morta na praia.
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Jorge e Junior, ao darem falta do pai em casa, tinham saido atras dele. E viram
tudo. Quando a mulher caiu, os dois foram pra cima dela, chorando muito, abragando
e beijando o cadaver.

Af o pai falou:

- Meus filhos, ndo chorem por causa desta mulher que ela ndo ¢ gente igual a
nos. Ela ¢ uma Bota...

Os dois discutiram muito com o pai, até que este disse:

- Vocés querem ver de quem estavam gostando?

Pegou entdo a mulher pelas pernas e colocou no rio. Ante os olhos incrédulos de
Jorge e Junior, a parte inferior da mulher metamorfoseou-se em Bota, permanecendo
da cintura para cima em forma de mulher.

O pai entdo empurrou o resto do corpo n’agua, que foi arrastado pela correnteza.
Ainda viram a parte superior ir se transformando em Bota...

Jorge e Junior, alucinados, quiseram se jogar n’agua, sendo contidos, a custo,
pelo pai. Ficaram muito doentes sem saberem a causa e s ficaram bons depois de

serem tratados por um famoso pajé de Breves, para onde foram levados pelo pai...
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Resumo: Neste capitulo procura-se dar conta, de uma forma breve e sem pretensdes
de exaustividade, de um conjunto de tradigdes associadas ao lobo dando particular
enfoque as tradigdes que foram conservadas através de diversos registos na literatura
oral. Destinam-se os apontamentos aqui oferecidos a atualizar o nosso contributo
anterior, também ele parcial, publicado no B.1. do Lobo (MORALIS 2003).

Palavras-chave: Lobo, tradi¢do, conto tradicional, domesticagao, fabula.

Abstract: This chapter aims to offer a brief and non-comprehensive description of
traditions associated with the wolf focusing particularly on oral texts transmitted in
several kinds of registers. The main objective of this contribution is to briefly
complement and update our previous notes on the wolf traditions published in B.1.
do Lobo (MORALS 2003).

Keywords: Wolf, tradition, folktale, domestication, fable.

A concep¢ao

O texto que integro neste volume parte de um contributo para a jornada de
estudos designada O Dia do Lobo que decorreu no Museu da Ciéncia da
Universidade de Coimbra ha varios anos. Mantive nesta ocasido o titulo da
comunicagdo que entdo apresentei, embora, na verdade, o objetivo que agora me
move seja bem mais modesto do que aquele que ai é anunciado e apesar de o

anacronismo da designagdo ser hoje ainda mais notorio. No entanto, porque ¢
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precisamente a memoria desse Dia do Lobo que aqui pretendo celebrar, foi minha
intencdo sublinhar a distancia mais alargada ainda que separa o que outrora foi um
‘Bilhete de Identidade’ do Lobo, emitido ha muitos séculos, mas simbolicamente
publicado em 2003 (MORALIS 2003), do pequeno averbamento a esse documento de
identificagdo, que tinha em vista a renovacgao do seu Bilhete de Identidade, o que,
nos termos da legislagdo em vigor, habilitaria o Lobo, desejavelmente, a ser portador
do Cartdo de Cidaddo. Na verdade, o Cartdo de Cidadao do Lobo tardou a ser
emitido, apesar de a documentagdo essencial ter sido submetida as autoridades
competentes. Paradoxalmente, ¢ debaixo do dever geral de confinamento decretado
pelo Governo de Portugal em tempos de epidemia que surge o ensejo de agendar o
atendimento para formalizar a adiada, mas aguardada emissao.

Ja que se trata de uma renovagao, que sera, afinal, uma adenda tendo em vista a
transferéncia para o novo documento atualmente em vigor, gostaria de comecar por
recordar um episddio da biografia do Lobo, conhecido de muitos. Trata-se da visita
de Mark Rowlands ao Centro de Recuperacdo do Lobo Ibérico no dia 14 de junho
de 2010, precisamente o ano em que decorreu o dito encontro no Museu da Ciéncia
da Universidade de Coimbra. Se comego por aqui ndo é s6 para homenagear o
trabalho do Grupo Lobo neste Centro, de que alguns falaram entdo numa
homenagem que se afigurou mais do que justa, € que continua a merecer toda a
atencdo, mas também porque o episodio da vida de Mark Rowlands contado no seu
livito O Filésofo e o Lobo, em que se descrevem o0s onze anos que viveu
acompanhado do lobo Brenin (ROWLANDS 2009), me serve de mote neste texto,
onde darei um lugar especial a questdo do lobo e da domesticagdo. Rowlands adotou
Brenin como seu animal de estimag¢ao movido por alguma ingenuidade, como ele
proprio confessa. Um dos aspetos da sua histéria que suscitou a minha curiosidade
foi a circunstancia que motivou esta ado¢do: Rowlands tinha vivido sempre na
companhia de cdes, de cdes grandes, segundo afirma, geralmente Grand Danois, e
foi a falta de um c@o que o levou a pesquisar os anuncios dos jornais e acabou por
conduzi-lo até a familia de lobos com as suas seis crias, entre as quais escolheria um

dos machos. O que Mark Rowlands comegou por fazer foi confundir cées e lobos,
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antes da sua longa aprendizagem acerca da identidade especifica do lobo, que acabou
por conduzi-lo num processo de maturagdo individual e de crescimento pessoal.
Notei que, dentre os machos, Rowlands ndo escolheu o maior, apesar de ser o mais
vigoroso, porque a sua experiéncia com os caes lhe permitiu perceber que se tratava
de um lider, e, consequentemente, seria bastante mais dificil de dominar, o que
equivale a dizer, de amansar ou domesticar. Rowlands também aponta a sua
perplexidade com o tamanho das patas que, nas suas palavras, “contrastava
flagrantemente com a dimensdo das patas dos cd@es, mesmo os maiores”
(ROWLANDS 2009: 17).

A familiaridade com os cdes levou Rowlands a procurar um companheiro que
preenchesse um vazio canino, mas o seu objetivo inicial ndo era adotar um lobo, o
que acabou por acontecer por obra do seu interesse fortuito pela ninhada de lobos. E
justamente pela historia desta confusdo, ou mais exatamente, pela proximidade entre
o lobo e outros bichos, tal como ela nos aparece em textos da literatura tradicional,

que comego usando o relato de Rowlands como pretexto.

A identidade

E certo que o lobo surge geralmente como um animal que se distingue dos outros:
o lobo opde-se as outras criaturas, de acordo com caracteristicas diversas, que
mudam consoante o animal com que acontece cruzar-se. Os textos da tradigdo
tendem a apresentar os animais em sistemas de pares, ao que tudo indica, numa
l6gica de identificagdo mutua. Tal como os textos na sua generalidade nos informam,
a sua parceira habitual é a raposa. O fundo textual que subjaz a esta configuracdo do
par raposa e lobo esta marcado pelo tipo do “animal esperto” segundo a classificag@o
tipologica que adota a sigla ATU e que ¢ igualmente seguida no Catalogo dos

Contos Tradicionais Portugueses (Car-Co)’!, abarcando a tipologia descrita nas

31 Adotamos a sigla Car-Co estabelecida para o Catdlogo dos Contos Tradicionais

Portugueses.
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entradas 1 a 69, embora nem em todos eles contracene este par de animais
(CARDIGOS & CORREIA 2014: 29-65). Relativamente a raposa, as diferengas sdo
desde logo evidentes: esta é dotada de manha, asticia, inteligéncia, argucia,
matreirice, alguns dos epitetos que lhe podemos associar, ¢ que sobressaem nas
situagdes em que convive com o lobo. Este, por seu lado, apresenta-se desconfiado,
mas pronto a ceder rapidamente as propostas da sua parceira perante promessas ou
perspetivas, sempre frustradas, tornando-se no eterno enganado de um igualmente
constante exercicio do logro praticado pela raposa. Vejamos de perto uma das mais
significativas narrativas onde essa diferenca se apresenta de modo evidente, “A

raposa fingida”, que transcrevo integralmente (VASCONCELLOS 1963: 28-29):

Er’ua raposa, fezo-se morta num caminho. Passou por ali um sadinheiro c’ua carga
de sardinhas, i achou-a, i atirou-a e riba da carga, i ela despous comou-1’as sardinhas,
i as que nom pddo comer tirou-1’as 6 chdo, e odespous achou a raposa ménos; e
adespous foi a mirar a carga, i achou as sardinhas ménos, i adespou’ la raposa
encontrou o lobo, 1 adixou-1’o lobo:

— Ai! comadre! Mi farta be! Ostede que comeu?

Ai! o dem’o lebe, compadre! Parece tonto! Bi bir um sardinheiro c’ua carga de
sardinhas; depous fiz-me morta no caminho, tirou-m’entre as canastras, i eu comi-1’as
sardinhas, i agora béi como bénho farta.

I adespous dixo-1"0 lobo:

— I eu ... como hei-de fazer eu para me fartar tame?

I adixo-1’a raposa:

— Baia por fora do caminho, I apdnha-se de diante d’¢l, I afaga-se morto, q’inda le
quedérum sardinhas no fundo da canastra.

Depous foi o arrieiro e sfolou-1’a barriga 6 lobo, e atirou-o em riba da carga, i 6 lobo
foi-le comendo as sardinhas; mas como tinha a barriga resgada, todas 1’iba caiendo 6
chdo, i 4 raposa iba de tras comendo-1’as outra bez. Despous bdlbeu-s’a por de diante
do lobo, i adixo-le:

— Ai! compadre. Dixe-le q’habia de bir farto, I 0stede nom be farto; sei que nom fez
0 que I’eu mandei.

1 él dixo-le:
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— Eu, ma’ sim, fiz, mas foi o arrieiro, arrastou-m’a barriga, i conform’iba comendo
as sardinhas, iba-me caiendo po’lo buraco. I agora, como bamos a fazer para cura-la
barriga?
I dixo-1’a raposa:
— Pois te que s’ir a meter ali a baixo aquel pogo ¢’6 corpo debaixo da-i-auga, i &
cabeca fora.
I afoi 14 pela manha a raposa, i adixo-le:
— Ai! compadre! El que tal bai esse balor? El bai sdo, ou que tal bai ésso?
— Eu agora ja bou indo bom, mas ¢ que os carambélos afogam-me.
— Logo, que I’hemos de fazer, compadre?
I adixo-1’0 lobo:
— Mir’ comadre! baia 6 lugar
I atraga as pancas i 0s martelos

P’ra quebrar os carambélos!

Relativamente a raposa, o lobo apresenta-se como vitima, objeto de agressdes e
de provocagdes, que comegam por ser intelectuais, mas sempre resultam em maus
tratos fisicos, quase nunca infligidos diretamente pela raposa, que se recata na tipica
reserva do seu fingimento. E, tipicamente, na cena da luta primitiva pelo alimento
que o0 maior contraste entre a raposa ¢ o lobo se manifesta. Embora o lobo e a raposa
pertencam a uma familia proxima no reino animal, nos contos da tradi¢do eles
sempre trilham caminhos diversos, perseguem diferentes objetivos na vida, e
procuram satisfazer as suas necessidades segundo perspetivas de vida bastante
afastadas. A sua rivalidade tem antecedentes ilustres na literatura ocidental, tendo
ficado confirmada ja em meados do século XII, no poema latino Ysengrimus
(CHARBONNIER 1991), que circulava em meios eruditos monadsticos, e, pouco
mais tarde, em lingua vulgar, no Roman de Renart, onde, num universo marcado
pelos codigos feudais, os direitos de provocagio da raposa, de um lado, e as queixas
do lobo ofendido, maltratado ou malogrado, de outro, sdo sempre submetidos a
arbitragem perante o rei, Noble, o ledo.

Ja nos encontros do lobo com o cordeiro, verifica-se a situagao contraria. O lobo

e o cordeiro estdo em extremos opostos, tanto em termos de espécie quanto na
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estrutura narrativa habitual, ¢ o que os distingue sdo claramente tragos muito
diversos dos da dupla raposa-lobo. Neste caso, o lobo representa a for¢a ¢ o cordeiro
a submissdo. O tema do conto “O lobo e o cordeiro” versa sobre a inalienavel forga
dos poderosos. O argumento que disputam lobo e cordeiro inicialmente, em que um
procura razdes logicas para devorar o cordeiro e o outro invoca a razdo do bom
senso, cedo € abandonado perante uma realidade tdo avassaladora como o ¢é a razdo
do mais forte. O abismo que separa o lobo e o cordeiro ndo pode ser ultrapassado
por nenhuma logica argumentativa. Evidéncia, de resto, denunciada em muitos
outros contos.

Na tradigdo portuguesa, esta vertente da forca ¢ assimilada através de uma
tradi¢do erudita que a contaminou, expandida na Europa em livros de fabulas,
sobretudo da tradigdo da influente colegdo do século XII designada Anonymus
Neveleti.* Mas cedo o motivo da forga é convertido numa ordem diversa das coisas
que se tornou muito mais corrente no contexto nacional, que privilegia uma logica
da dualidade ou da ambiguidade do lobo que lhe veio conferir um grau de
complexidade acrescido. Assim, paradoxalmente, também nos contos tradicionais
portugueses em que contracenam o lobo e ovinos, ¢ frequente assistir-se a uma

menorizacao da fera, como em “o lobo ¢ a ovelha™:

Uma vez um lobo encontrou uma ovelha que andava a pastar e disse-lhe:

- O ovelha, eu como-te.

Respondeu a ovelha:

- Pois sobre ali para cima que eu entretanto sou pascendo, e depois entro-te 14 mesmo

pela boca dentro.

O lobo subiu para o alto do monte e esperou. A ovelha, assim, que viu o lobo longe,

fugiu. O lobo comegou a correr atras dela, e, como a ndo pudesse agarrar, disse:

- Que eu sou lobinho-céo

- Nunca corri tanto em vao.

Respondeu a ovelha:

- Que eu sou ovelhinha russa, Nunca corri tanto de escaramuga.
(VASCONCELLOS, 1963: 42)

32 Veja-se o denominado Fabuldrio portugués, datado do século XIV e de que se conserva um
unico manuscrito na Biblioteca Nacional de Austria ¢ o estudo que Leite de Vasconcellos
sobre ele elaborou na edigdo de 1906.
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Ou “o lobo logrado”:

Era uma vez um lobo e queria comer.
Depois dixe a raposa:
- Apronta-te, que t’heide comer.
- Z-ndo; spera, tenho ali uns meninos e quero baptiza-los, e depois comes-me.
Ela estava a baptiza-los num pogo e depois o lobo estava descuidado e ela atirou-o ao
pogo.
Depois entdo ela pirou-se com os filhos, e ele assim que saiu do pogo foi procurar a
vida a ver se arranjava de comer. Chigou mais adiante e viu dois carneiros a marrar
um com o outro, € ele dixe-lhes assim:
Aprontai-vos, que vos hei-de comer.
Eles dizeram-lhe assim:
Nos andamos aqui a vencer uma batalha; vamos a ver qual é o que a vence.
E depois tanto andaram a marrar um com o outro que meteram o lobo no meio. Ele
viu-se tdo aflito que fugiu e deixou-os ficar.
E depois foi-se p’ra debaixo dum castinheiro.
Z-oh! Tantos que rogam pragas e nao le caem. A mim logo me cairam.
Depois ssegou mais adiante e viu {ia vaca a pastar num lameiro; ssigou ao pé dela e
dixe:
Agora sim, agora ¢ que t’heide comer.
Ela disse:
Vamos aqui p’ra riba de #ia ladeirinha, a prender a sdga ao teu pescogo p’ra t’eu num
fugir.
E ela depos assim que se viu presa, comecou a fugir pela ladeira abaixo e levou-o a
ele de rastos.
E a raposa bia-o de cima, e comega-lhe assim:
O compadre, tem-te.
Faz ele assim:
- Como m’hei-de ter?
S’a corda num quebra
E 0 n6 se num desata,

L4 vou ter a cas’ do dono da vaca.
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Depois ela chigou c’o lobo d’arrastos a porta do dono, ¢ o dono que viu o lobo sem
se meixer, im€zinou q’ia morto, despois desprendeu-o e ele assim que se viu solto
fugiu e depois diss’assim:
- Depois que veio o v’rdo
Nunca dei tantas voltas em vao.
(VASCONCELLOS 1963: 38-39)

Mas, € no confronto com a humanidade que essa menorizagdo mais se evidencia,
certamente como estratégia de dominagao do lobo pelo homem. Vejamos o exemplo

de “o lobo e a mie do menino™:

Era uma vez um menino muito turbulento e desinquieto, que andava sempre a arreliar
a sua mae, que muito lhe queria. Quando estava em casa mexia em tudo, saltava para
cima das mesas, parava a péndula do reldgio, debrucava-se na janela, puxava a cauda
do gato, que se enfurecia contra ele, enfim, fazia tais coisas que a mde muitas vezes
zangava-se e dizia-lhe:

- Se continuas a ser mau, um dia chamo o lobo que te ha-de comer.

Em vez de se emendar, fugia para o quintal, perseguia a criagdo, quebrava os ovos na
capoeira, abria a torneira da agua, berrava como um louco, fazia todas as maldades
que podiam afligir a pobre mae, que lhe repetia sempre:

- Se continuas assim, um dia chamo o lobo que te come.

E tantas vezes repetiu esta ameacga que os vizinhos se fartaram de a ouvir e foram
dizer ao lobo, que vivia na serra:

- Nao sabes, lobo? A nossa vizinha tem um filho muito mau, que faz tantas maldades
e ela constantemente lhe esta a dizer que um dia te chama para o comeres.

- Ah, sim? Entdo, esta bem, 1a vou ver o que me quer.

Na noite seguinte, quando o pequeno estava pior do que nunca, a mae gritou:

- Deixa, deixa, que um dia chamo o lobo que te ha-de comer!

Mal ouviu isto, o lobo bateu a porta e gritou:

- Aqui estou! Aqui estou ao teu chamado!...

O pequeno ficou como morto de medo e entdo a méae foi buscar um machado para
matar o lobo, atirou-lhe com agua quente para cima do lombo, insultou-o e chamou

os vizinhos porque o malvado lhe queria levar o seu filhinho.
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E para ele dizia:

- Dorme, dorme, meu menino, que havemos de matar o lobo.

Entdo ja ferido, o lobo pos-se a fugir e, perseguido pela mide do menino, que o
insultava e clamava pela vizinhanga contra o assassino, dizia:

- Que tal foi a aventura?!... Nao querem la ver?!... Esta mulher ¢ das tais pessoas que
diz uma coisa e faz outra!...

(VASCONCELLOS, 1963: 51-52)

Sinais particulares

Em certos bestiarios medievais diz-se que o lobo ¢ animal de torax forte, mas
fraco na parte posterior, ¢ que ndao pode virar a cabega sem virar o corpo todo;
alimenta-se das suas presas, mas também de vento.

Na "Lenda do cdo", relatada por Teofilo Braga (BRAGA 1987: 227), ensina-se
que a causa de o lobo nunca ter aprendido a farejar € que o cdo, receoso de que assim
ele lhe seguisse o rasto para o matar, se recusou a inicia-lo nessa arte que, como se
sabe, ¢ da especialidade deste canideo.

Isidoro de Sevilha refere que o homem perde a voz quando, em presenca do lobo,
este o vé primeiro (ISIDORO DE SEVILHA 1982: 75). Por isto se entende o ditado
popular “do conto come o lobo” (COSTA 1999: 248). No entanto, quando ¢ o
homem a ver primeiro o lobo, entdo ¢ este que perde a sua agressividade.

O lobo ¢ conhecido por ter uma voz tonitroante ¢ um sopro arrasador. Esta
relacdo do lobo com o som trovejante esta patente nos bestiarios medievais, que
referem a circunstancia de o lobo procriar apenas durante o més de maio que € a
época dos trovoes (BEAUVALIS 1980: 63 e 234). Ha também quem refira que ele
tem um halito venenoso devido aos animais pegonhentos que se acredita que come.
Era assim, segundo certas crengas, que o lobo teria adquirido o poder de tornar mudo
quem se expusesse a sua fétida respiragdo; por isso se diz dos roucos ou afonicos
que “parece que viram lobo” (VASCONCELLOS 1980: 125). A poderosa voz do
lobo podera estar relacionada com um dos aspetos mais marcantes dos contos de

animais na literatura tradicional, que é o de este género se reportar ao “tempo em
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que tudo falava”, ou seja, o tempo em que todas as criaturas, sendo simultancamente
criadas pela voz de outrem ¢ detentoras de voz propria, estavam indissoluvelmente
ligadas a um mundo addmico.*

E com a sua voz de trovdo, como se sabe, que o lobo ameaga cada um dos trés
porquinhos, e derruba as duas primeiras casas com o seu formidavel sopro. Esta
versao do conto mostra a natureza destruidora da voz e do sopro, ventos que
metonimicamente significam a for¢a como qualidade principal do lobo. De acordo
com aquilo a que Claude Gaignebet chama “folclore do peido” existe uma versao
mais primitiva deste conto, em que o lobo se volta de costas e derruba as primeiras
casas com um poderoso vento anal, mostrando que, de acordo com uma antiga e
ainda ativa légica de inspiragdo pitagorica, os ventos corporais se equivalem numa
relacdo geral de homologia segundo a qual o que esta em baixo é como o que esta
no alto; o sopro constitui, por conseguinte, um elemento eufemistico dos ventos
corporais anais, mas entra num idéntico esquema simbdlico escatologico
(GAIGNEBET 1980: 33 sq.).

Como refere este autor, encontra-se amplamente atestada no folclore infantil de
tradigdo francesa esta vertente “ventosa” do lobo que acentua o caracter escatologico
que assumiu este animal no imaginario tradicional, mas que ndo encontramos
explicitamente atualizada na tradigdo portuguesa. Quanto as crengas associadas aos
“ventos” do lobo, também no francés elas estdo atestadas: nesta lingua chama-se
“vesse de loup” a uma espécie de cogumelo com a forma de um pequeno saco que
rebenta quando comprimido. Este género de cogumelo tem o nome cientifico
Lycoperdon, e em portugués tem o nome vulgar de “peido-de-lobo” ou “bufa-de-
-velha”. Na tradicdo medieval dos bestiarios, por outro lado, refere-se que o lobo se
alimenta de vento (BEAUVALIS 1980: 63), na gastronomia antiga, alguns fritos eram
designados por “pets de loup” (tendo este nome mais tarde passado a “pets de
nonne”), e, como se pode ler no diciondrio de Litré na entrada “loup”, o peido do

lobo traz sempre sorte (GAIGNEBET 1980: 37).

3 Veja-se a “branche” do Roman de Renart onde é relatada a criagio do lobo, do cordeiro e
do c@o, recriagdo burlesca da criagdo dos animais no Génesis (ROQUES 1982: 16-23).
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Da mesma tradigdo participam os contos que atualizam o motivo do lobo que
come a lua: um lobo, ao avistar o reflexo da lua projetado na agua de um pogo e
querendo comé-lo por pensar tratar-se de um queijo, bebe tanta agua que rebenta. O
ventre distendido pela ingestdo do liquido constitui uma representagdo dos corpos
inchados (pelos ventos ou pela agua) que esta relacionada como a simbologia
escatologica que temos estado a descrever, a qual, por outro lado, mantém estreitas
ligagdes com a obesidade sagrada, amplamente atestada nas representacdes
religiosas orientais (GAIGNEBET 1980: 37).

Quanto a um dos seus sentidos mais temidos, a visdo, perdem-se na noite dos
tempos as primeiras referéncias ao seu olhar agudo e chamejante na escuridao,
podendo ser ele de tal maneira penetrante que, segundo se diz, ¢ suficiente para
perfurar paredes ou montanhas.

Seguindo o fio dos contos, verificamos que o lobo tem uma particular propensao
para se deixar enganar, e uma das marcas mais sobressalientes da sua natureza ¢ a
tendéncia para cair no logro, caracteristica que ja aqui se verificou. Como nos diz o
conto “o congresso dos bichos”, no inicio dos tempos, houve um congresso dos
bichos, e na distribui¢do dos bens feita por Deus, coube ao homem a arte ¢ a manha.
Os restantes animais viram-se perdidos perante a artimanha humana

(SOROMENHO 1984: 99):

— compadre lobo, estamos perdidos!
O home pedi arte e manha!

Nem o péxe na fundura

Nem o lobo na montanha

Nos podemos livrar d'artimanha.

Mas, mais conscientes das vantagens desta qualidade de que tinham ficado
privados a partida, nos seus encontros com o lobo, eles geralmente conseguem usar
de um pouco dela. Sem arte nem manha, o lobo pode ter a infeliz sorte que ja

conhecemos, por exemplo, tomando com frequéncia a lua refletida na dgua do pogo
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por um queijo, troca ardilosa de que se servem alguns bichos, muito em especial a

raposa, para se livrarem ou abusarem dele (VASCONCELLOS 1963, Vol. I: 30).

Como limpar o cadastro?

Dividido entre a voracidade e a dificuldade em satisfazer o seu apetite, o lobo
sofre de uma persistente dupla identidade, pois vive para sempre entregue a um
destino ambiguo que, se, por um lado, consegue diminuir a sua fama de terrifico
guerreiro, talvez fosse melhor dizer, de implacavel assassino de inocentes, ndo o
livra de sucumbir aos revezes da sorte ¢ de sair quase sempre perdedor da partida.
Mas, apresente-se ele como enganador ou como enganado, certo ¢ que o lobo mau
muda por vezes de semblante para se apresentar como lobo da fada ou lobo da gente
quando vai “ao corrente da agua ¢ lambe a gente, mas ndo faz mal”
(VASCONCELLOS 1980: 397), lembrando, entdo, o lobo manso, tdo caro a Sdo
Francisco de Assis.

A principal e mais perturbadora questdo, no entanto, estd em saber onde reside,
afinal o elemento do terrivel, ja que, tal como a avozinha pode passar a lobo também
o lobo pode revestir-se do aspeto afetivo-maternal, deixando, entdo, a destrui¢ao ou
a argucia livre de se encarnar até nos mais insuspeitos seres.

Sendo assim, se, a0 comer meninas € avos, o lobo as assimila, sendo, de certa
forma, a sua ‘maldade’ apaziguada no imaginario popular — tanto mais que elas
acabarao por ser devolvidas a vida— também ¢ certo que noutras familias de contos
a familiaridade que se instala entre o lobo e a sua vitima, que de algum modo
antecipa a intimidade intensa que se estabelece entre os intervenientes no processo
de devoragdo, ¢ favoravel a uma permuta de papéis em que a velha frequentemente

se apresenta como a mais temivel do par.3* Encontramos, entdo, velhas que assumem

34 Refira-se, a este proposito, a interpretagdo perspicaz fornecida por Héléne Cixous acerca
do contexto narrativo da tradi¢do do lobo como forma de metaforizar a relacdo entre a vitima
e o0 algoz, que valera a pena resumir aqui. Cixous mostra a animalidade essencial do gesto
amoroso, recorrendo a fabula do lobo e do cordeiro para dizer que o impulso amoroso ¢

134



o disfarce para responder a letra ao lobo, como € o caso da avd que, ao voltar do
batizado de um neto, bem alimentada depois do banquete, se esconde dentro de uma
cabaca para escapar a gula lupina, ou seja, a fun¢do da ludibriagdo, mas aqui
envolvida numa causa de prote¢do contra a for¢a ameagadora representada pelo
lobo:

— Nao viste por ai uma velha, 6 cabagio?
— Nao vi velha nem velhdo. Deixa passar o cabagdo

(VASCONCELLOS 1963: 48)

Porém, também ¢ possivel encontrar-se outras velhas que integram as qualidades
da fera ao ponto de se tornarem capazes de por em debandada o lobo, usando de uma
brutalidade semelhante a sua, como nos mostra o interessante exemplo de “A raposa,
o lobo ¢ o texugo” (SOROMENHO 1984:108-10). A ambiguidade espreita quando
¢ fungdo essencial dos contos manter uma fronteira perfeitamente definida a separar
a boa velhinha, como a velha da cabaga que baptiza os meninos, da velha herdeira
da bruxa, que assimilou as qualidades malignas ¢ devoradoras do lobo, e arma uma
cilada aos meninos para os apanhar e mais tarde comer, cujo retrato exemplar foi
apontado no célebre conto de Hans Christian Andresen, mas conservado na tradigdo

popular portuguesa em versdes diversas associadas ao motivo “minha mae me

sempre semelhante a forga que impele alguém para um outro que pode devorar. Nao amamos
sendo a pessoa que podemos devorar ou que sonhamos devorar, afirma ela. Mas o gesto
amoroso esta todo ele contido no instante em que, embora impelidos pelo desejo devorador,
suspendemos esse impulso. Porque, como diz Cixous, “amar € querer e poder devorar, e parar
no limite. O amor esté voltado para a absorg¢do, e o verdadeiro amor é um nao-tocar, que &,
apesar de tudo, um quase-tocar”. Tal como a dimensdo sacrificial do lobo, que tendo o
cordeiro a sua mercé renuncia a devora-lo, abdicando da sua propria identidade de fera
devoradora. Embora se trate de uma inversao do sentido da fabula que conhecemos, em que
o lobo se lanca impiedosamente sobre o cordeiro, Cixous imagina que a lei do mais forte
(expressdo usada na versdo de La Fontaine) pode converter-se numa outra forma de energia
extrema, como o amor, ou seja a capacidade de, tendo ao seu alcance o uso da lei do mais
forte, poder e querer deixar de a impor. Cixous constrdi a sua terrivel e bela ideia do amor —
em que violéncia e ternura estdo sempre no horizonte uma da outra — num universo
fundamentalmente feminino, num universo em que predomina o tacto e o toque, em que a
caricia materna € entendida como a suprema dadiva, que consiste na suspensdo do gesto
mortifero sobre o mais fraco e indefeso, o que s6 pode ser descrito nessa forma extrema da
dadiva amorosa que é o amor do lobo (CIXOUS 2003: 34).
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matou, meu pai me comeu” correspondente a classificacdo tipologica ATU / Car-Co
720 (CARDIGOS 2014: 356-358).3° No entanto, seguindo aquilo que aparenta ser
uma tendéncia para domesticar a ferocidade animal e captar a convivéncia entre o
lobo e os humanos, verifica-se que os contos da tradi¢do portuguesa insistem na

primeira destas figuras.

35 Veja-se, a titulo de exemplo, a versdo de Leite de Vasconcellos, “Periquito e Periquita”

(VASCONCELLOS 1963) e a versdo oral registada e transcrita no projeto MemoriaMedia
(VALENTE s/d).
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Resumo: Nas comunidades rurais ibéricas, a perce¢ao do lobo ultrapassa a das suas
caracteristicas bioldgicas ¢ comportamentais, construindo-se em seu redor uma
imagem complexa e com raizes ancestrais que persiste na cultura material,
imaginario popular e tradi¢ao oral. Os varios exemplos de manifestagdes culturais
associadas ao lobo encontram-se relacionados com dois tipos de motivagdes:

i) o lobo como uma ameaga real aos animais domésticos, originando um rico
acervo de cultura material na forma de constru¢des destinadas a defesa dos animais
domésticos ou a caga do lobo através de “fojos”;

ii) a percegdo deste carnivoro como um ser mitico e simbolico, onde uma das
manifestagdes mais impressionantes € a utilizagao de partes do corpo do lobo como
cura de doencas em humanos ou animais domésticos.

A valorizagao deste rico patriménio cultural associado ao lobo, sem paralelo com
outras regides da Europa, revela-se importante do ponto de vista turistico e
educacional.

Palavras-chave: Conflito homem-lobo, etnografia, medicina tradicional, tradigdo
oral, arquitetura rural.
Abstract: For the rural communities of Iberian Peninsula, the perception towards

the wolf surpasses that of its biological and behavioural traits, being associated to a
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complex view with ancestral roots, which persists in material culture, popular beliefs
and oral tradition. The various examples of cultural manifestations associated with
this predator are related to two types of motivations:

i) the wolf as a real threat to domestic animals, giving rise to a rich material culture
in the form of stone-made constructions intended to defend domestic animals or to
hunt wolves;

ii) the perception of this carnivore as a mythical and symbolic creature, where one
of the most impressive manifestations is the use of wolf body parts as a cure for
diseases in humans and domestic animals.

The safeguard of this rich cultural heritage associated with the wolf, unparalleled
with other European regions, is important from a touristic and educational point of
view.

Keywords: Human-wolf conflict; Oral tradition; Ethnography; Traditional

medicine; Vernacular Architecture.

Contexto cultural e simboélico do lobo na Peninsula Ibérica: uma
perspetiva historica

Mais do que qualquer fator ambiental ou ecoldgico, o homem possui um papel
determinante na distribui¢do, ecologia e comportamento do lobo (ALVARES 2011).
No entanto, o inverso ¢ igualmente valido pois poucos animais silvestres para além
do lobo se encontram tdo relacionados com a historia e cultura da humanidade
(BOITANI 1995). As caracteristicas comportamentais do lobo deram origem a
multiplos significados simbdlicos ao longo da historia, alguns deles contraditorios,
podendo ser um animal associado a um aspeto negativo, de ferocidade diabdlica, ou
um positivo orientado para o espiritual ou utilitario (GRANDE DEL BRIO 1984;
GONZALEZ et al. 2019). Além disso, a percepgio deste predador ao longo dos
séculos ¢ ambigua ja que por um lado tem sido temido em areas rurais pelos seus
ataques e, por outro lado, tem sido admirado pela sua forga e habilidade
(GONZALEZ et al. 2019). Como resultado, a presenga do lobo na maior parte da

sua area de ocorréncia ndo depende, atualmente, da capacidade ecoldgica de suporte
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do meio, mas sim da capacidade cultural de suporte, ou seja, do nivel de tolerancia
a presencga do lobo por parte das comunidades locais (BOITANI 1995).

Na Peninsula Ibérica, lobos ¢ humanos coexistem desde ha milhares de anos. Na
Pré-Historia (<3000 a.C.), as figuras zoomorficas encontradas na arte rupestre ou
movel incluem uma grande variedade de espécies animais incluindo, embora de
modo muito escasso, o lobo (GONZALEZ et al. 2019). Baseando-nos nessas
manifestagdes artisticas do homem do Paleolitico Superior, parece ter existido uma
relagdo de culto e admiragdo para com o lobo, que ¢é representado com formas
espantosamente realistas e corretas e nunca com uma atitude ameagadora. Ainda
hoje € possivel reconhecer indicios deste relacionamento na forma como as atuais
sociedades de cacadores-recolectores, como os povos nativos da América do Norte
e Sibéria, veem o lobo. Com efeito, nestas culturas indigenas o lobo é admirado e
venerado, reconhecido com um predador eficaz e util ao ecossistema, alvo de uma
relagdo espiritual complexa, e muitas vezes identificado com individuos, tribos ou
clas (BOITANI 1995).

Este tipo de relagdo entre humanos ¢ lobos foi alterado devido a transi¢ao da caga
para uma economia predominantemente agricola, num processo que levou a
dissociagdo progressiva do homem com o ecossistema envolvente. Com a
domesticagdo dos animais, a atitude face ao lobo foi-se tornando mais negativa,
essencialmente devido a predacdo deste carnivoro sobre o gado. Nas culturas pré-
-romanas durante a Proto-historia Ibérica (3000 — 100 a.C.), o lobo apresentou uma
dupla avaliagdo, a semelhanga do verificado em outros povos do Mediterraneo
(BOITANI 1995; GONZALEZ et al. 2019). Por um lado, era considerado um
predador temido e extremamente perigoso, que era alvo de caga para evitar prejuizos
na economia pecuaria dessas sociedades. Porém, era também um animal respeitado
e admirado pelos seus organizados e eficazes sistemas de caga em grupo. Na
representacdo deste carnivoro pelas culturas ibéricas pré-romanas, evidenciada pela
sua inclusdo em multiplas manifestagdes artisticas, como sejam bronzes, estatuaria
e ceramica, podem ser claramente definidos trés niveis simbolicos e rituais
associados ao lobo (GONZALEZ et al. 2019), nomeadamente:

i) a sua relagdo com a morte e o transito para o Além, bem como com divindades

do reino dos mortos, sendo considerado como um animal funerario;
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ii) a sua relag@o com rituais de inicia¢do ¢ magia guerreira;

iii) a sua associa¢ao a protecdo de um territorio especifico, ou o seu caracter
totémico de clas, aldeias ou cidades.

Esta perce¢ao do lobo era semelhante & que existia no mundo greco-romano
durante a Idade Antiga (800 a.C. - até século IV) e que se estendeu ao territorio
Ibérico com a conquista romana (GONZALEZ et al. 2019).

Na Idade Média (séculos V a XIV), o cristianismo veio trazer uma mudanga
radical no pensamento do mundo ocidental face a natureza, e ao lobo em particular,
o qual foi identificado com uma série de virtudes ou vicios humanos (GRANDE
DEL BRIO 1984). A literatura e o folclore tornaram-se campanhas extraordinarias
contra o lobo, como sejam os bestiarios medievais, onde o lobo ¢ representado como
um animal terrivel que ameaca e devora os humanos, rotulado de crueldade e
ferocidade. Esta visdo foi inserida na mentalidade da época pela Igreja e seus
autores, onde o lobo se encontra ligado a heresia demoniaca ¢ associado a atributos
humanos como a vida dissoluta, luxtria, ganancia e gula (GONZALEZ et al. 2019).
A simbologia cristd refere-se principalmente a oposi¢do lobo-cordeiro, onde este
ultimo representa os crentes ¢ o lobo representa as for¢as que ameagam a fé. Na arte
romanica, ¢ frequente o aparecimento de animais com simbolismo acentuado, tanto
reais como fantésticos, e entre os animais reais que foram usados para representar o
Mal e o Diabo, o lobo destaca-se. Ainda durante a Idade Média, a figura do lobo foi
adaptada com um sentido positivo por membros da alta nobreza, encontrando-se
frequentemente representado no desenho dos seus elementos heraldicos
(GONZALEZ et al. 2019).

Na Idade Moderna (séculos XV a XVIII) continua a dominar a visdo simbolica
medieval, segundo a qual o lobo é um atributo da pestiléncia, voracidade, rapina,
interesse proprio e ganancia (GONZALEZ er al. 2019). Este lado simbolico foi
reforcado pela disseminagdo de literatura emblematica baseada em Bestiarios
medievais, como € o caso das fabulas que deram origem a muitas das atuais historias
infantis como o “Capuchinho Vermelho”, que apesar de pretenderem ser apenas
simbolicas e metaforicas, produziram um efeito profundo na percepgao atual do lobo
pela cultura ocidental (BOITANI 1995). Além disso, na Peninsula Ibérica, tanto os

livros de Historia Natural como os tratados dedicados a caga difundiram a imagem
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do lobo como um animal cruel que deve ser temido por todos ¢ alvo de uma
persegui¢do implacavel, justificada pela predagdo sobre os animais domésticos ¢
exaltada pela apreciacdo negativa deste carnivoro. Com efeito, para além da
publicacdo de auténticos manuais descrevendo inimeras formas e conselhos para
exterminar este carnivoro, foi criada por consecutivos monarcas ibéricos legislacao
varia que promovia a caga ao lobo, obrigava toda a populacdo a participar e
contemplava prémios monetarios para quem os matasse (DOMINGUES 2005). O
lobo foi ainda um simbolo do Mal, relacionado diretamente ao mundo das bruxas,
especialmente no noroeste da Peninsula Ibérica, tornando-se numa inesgotavel fonte
de adagios, contos e histérias, parte integrantes da tradigdo popular (GONZALEZ et
al. 2019).

Por fim, durante a Idade Contemporanea (século XIX até ao presente), € apesar
do positivismo associado a uma visao da natureza baseada na observagao cientifica
¢ das primeiras medidas protecionistas, o lobo e a sua caga continuariam a
obcessionar o homem. A partir do final do século XIX, a intensa perseguigdo direta
ao lobo, juntamente com a crescente alteragdo ¢ destrui¢ao do seu habitat, levou a
que a maioria das suas populagdes ibéricas fosse exterminada (GRANDE DEL
BRIO 1984). Durante meados do século XX, em Espanha ¢ Portugal, o lobo, como
quase todos os predadores, foi legalmente considerado “daninho”, isto ¢, um animal
que poderia ser cagado por todos os meios e ao longo do ano, com o fim de ser
exterminado (GONZALEZ et al. 2019). Como resultado, ao longo do século XX,
verificou-se uma regressao progressiva da area de distribui¢cdo do lobo na Peninsula
Ibérica, subsistindo somente no Noroeste ¢ ao longo de uma estreita faixa norte, com
algumas populagdes remanescentes a permanecerem no sul da peninsula (GRANDE
DEL BRIO 1984; ALVARES 2015). O éxodo rural massivo que comegou nos anos
1960 e 1970 resultou numa mudanca sociologica nos dois paises ibéricos, com uma
populagdo humana cada vez mais urbana, rica ¢ informada. Estas mudangas sociais
resultaram em decretos que mudaram o estatuto legal do lobo-ibérico, declarando-o
protegido em Portugal em 1988 ¢ como uma espécie cinegética sujeita a um periodo
de veda em Espanha em 1971 (GONZALEZ et al. 2019). Devido a estas mudangas
e a rigida prote¢do legal ao nivel nacional e internacional, as populagdes de lobo no

norte da Peninsula Ibérica estabilizaram ou tém vindo a expandir-se, recolonizando
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areas onde estiveram ausentes durante muitas décadas (ALVARES 2015).
Atualmente, especialmente no sector noroeste da peninsula, além do préprio lobo,
persiste uma imensa cultura oral e material nascida da relagdo entre as comunidades
rurais e este grande carnivoro (Figura 1), constituindo-se num rico e importante

patrimoénio biocultural, que se descreve em seguida.

Figura 1 — O lobo junto das comunidades rurais ibéricas apresenta varios significados

simbolicos, que ainda persistem na cultura oral e material (Fotografia: Francisco Alvares)
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O lobo como uma ameaca real: técnicas defensivas e de caca

A relagdo existente entre o lobo e as comunidades rurais ibéricas ¢
essencialmente marcada pelo impacto econdémico resultante da agdo predatdria deste
carnivoro sobre o efetivo pecuario (ALVARES 2011; RODRIGUES 2013). No
intuito de minimizar a predagdo, verificou-se a adocdo de diversas técnicas
destinadas a defesa dos animais domésticos ou a caga do lobo, que originaram um
rico acervo de cultura material. Um exemplo dos sistemas para a defesa dos animais
domésticos sdo as coleiras de picos com que os pastores equipam os caes utilizados
na guarda dos rebanhos, para que se possam proteger dos ataques de lobos. A
utilizagdo de coleiras defensivas ou “carlancas” ¢ ainda frequente em varias regides
de Portugal ¢ Espanha, com o objetivo de permitir alguma seguranca aos caes
perante as investidas do lobo (ALVARES et al. 2011). Originalmente, as coleiras
eram construidas em ferro ¢ latdo, constituindo pegas de grande elaboragao técnica
manufaturadas pelos ferreiros. Embora o uso de coleiras em metal fosse muito
difundido ha cerca de trés décadas, a sua utilizagdo é atualmente bastante mais
pontual, tendo vindo a ser progressivamente substituida por coleiras de cabedal com
pregos.

No entanto, os exemplos mais significativos relacionados com a defesa dos
animais domésticos face aos ataques de lobo sdo os currais e abrigos pastoris
construidos nas zonas de pastoreio extensivo ¢ utilizados no confinamento e
vigilancia do gado durante o periodo noturno (ALVARES er al. 2011) (Figura 2). A
nivel ibérico existem diversos exemplos e tipologias destas construgdes tradicionais,
envolvendo normalmente estruturas que fornecem abrigo aos pastores contra as
intempéries ¢ a edificacdo de redis contiguos em pedra (currais), para permitir uma
vigilancia e protecdo mais eficaz face ao risco de predagdo do lobo, principalmente
para os animais recém-nascidos (PEREZ LOPEZ 2010; ALVARES ez al. 2011). Os
exemplos mais impressivos encontram-se nas montanhas do Norte Ibérico, onde as
comunidades rurais edificaram cabanas em pedra seca em locais que possibilitam a
vigia de uma larga extensdo de area de pastagem e que, em determinados locais,
formam pequenos povoados tradicionalmente ocupados nos meses mais quentes do

ano, altura em que o gado bovino ¢ deslocado para as pastagens de altitude (DIAS
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1950). O recurso a estas estruturas tradicionais como principal meio de protegdo
noturna do gado era habitual e difundida durante a primeira metade do século XX.
Contudo, a sua utilizagdo ¢ atualmente cada vez menos frequente ¢ a maioria dos

currais e abrigos encontra-se em abandono ¢ em ruinas (ALVARES et al. 2011).

Figura 2 — Curral e abrigo pastoril na Serra do Soajo, Arcos de Valdevez.

(Fotografia: Jos¢ Domingues)

Além de estruturas destinadas a proteg¢@o dos animais domésticos, a minimiza¢ao
do risco de predagdo envolveu igualmente a utilizacdo de diversos engenhos
armadilhados destinados a captura e morte de lobos (PEREZ LOPEZ 2010). Entre
eles sdo de destacar as armadilhas permanentes edificadas em pedra seca,
genericamente conhecidas em Portugal por “fojos do lobo”, mas com uma grande
variedade de denominagdes dialectais em Espanha (PEREZ LOPEZ 2010;
ALVARES et al. 2011). Este tipo de construcdes cinegéticas possui como aspeto
comum o facto de o animal ficar preso no interior da estrutura da propria armadilha,
seja através de um isco para atrair o predador, ou pela realizagdo de montarias ou
batidas populares como forma de assegurar a sua captura.

Com base nos varios métodos operativos ¢ caracteristicas estruturais, é possivel
distinguir trés tipologias principais (GRANDE DEL BRIO 1984; PEREZ LOPEZ
2010; ALVARES et al. 2011):
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i) o “fojo simples”, constituido por uma cova aberta no solo, frequentemente
provida de um paramento em pedra seca e assemelhando-se a um pogo, para onde o
lobo era encaminhado através de montarias ou da coloca¢do de um isco vivo ou
morto;

i) o “fojo de cabrita”, constituido por um amplo recinto cercado por um muro
de pedra seca com altura de cerca de dois metros na face interior, mas de facil
acessibilidade desde o exterior, para onde o lobo era atraido para o interior através
da colocag@o de um isco vivo, normalmente uma cabra ou ovelha (Figura 3A). O
remate do muro deste tipo de armadilha ¢ geralmente composto por lages avangadas
alguns centimetros em relagdo ao plano vertical interior da parede (capeas),
formando um rebordo que impedia o lobo de escapar do recinto;

iii) o “fojo de paredes convergentes”, formado por duas longas paredes, podendo
cada uma ultrapassar um quilémetro de extensdo, que convergem num pogo para
onde o lobo era acossado através de uma batida efetuada por um elevado numero de
participantes (Figura 3B). Sdo conhecidas variantes estruturais do fojo de paredes
convergentes, nomeadamente apresentando-se duplo, isto ¢, dispondo de duas covas
(ALVARES et al. 2011), ou em cruz, neste caso dispondo de quatro muros que
convergiam para uma tnica cova (PEREZ LOPEZ 2010).

Figura 3 — Fojo de cabrita, em Arcos de Valdevez

(A) e Fojo de paredes convergentes, em Vila Verde (B) (Fotografias: Francisco Alvares)
Atualmente, encontram-se inventariados a nivel ibérico um total de 150 fojos do

lobo, pertencentes as varias tipologias (TORRENTE et al. 2014). A area de

edificacdo destas estruturas cinegéticas coincide maioritariamente com os principais
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sistemas montanhosos da metade norte da Peninsula Ibérica, verificando-se, porém,
uma maior intensidade de edificagdo em regides circunscritas do noroeste ibérico,
como por exemplo nas serras fronteirigas da Peneda-Gerés (Figura 4). Com efeito,
em determinadas regides da Peneda-Gerés encontram-se edificados até quatro fojos
em areas com cerca de 100km?, que seriam utilizados simultaneamente ou de acordo
com a sazonalidade do pastoreio extensivo de gado, facto revelador de um elevado
impacto predatorio do lobo sobre o efetivo pecuario (CANINAS et al. 2014;
TORRENTE et al. 2014). Os fojos do lobo, e em particular as tipologias de cabrita
e de paredes convergentes, refletem um grau de especializagdo técnica e operativa
na caga ao lobo no norte da Peninsula Ibérica sem paralelo a nivel mundial (BOZA
2002; TORRENTE et al. 2014).
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Figura 4 - Localizagdo de fojos do lobo identificados na Peninsula Ibérica, incluindo as
tipologias de paredes convergentes (a vermelho; n=71); de cabrita (a azul; n=47) e simples

(a verde; n=32). Retirado de TORRENTE et al. (2014).

Na Peninsula Ibérica, os fojos do lobo aparentam ter uma origem recuada uma
vez que o topoénimo “fojo lobal” vem referido em varios documentos dos séculos XI
e XII, tanto em Portugal como em Espanha (GRANDE DEL BRIO 1984; BOZA
2002). Durante séculos, os fojos do lobo constituiram um dos principais meios para
as populagdes rurais controlarem o numero de lobos. A sua utilizagdo era ainda

generalizada até ao fim do século XIX, verificando-se as ultimas capturas de lobos
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nestas estruturas em meados do século XX, nomeadamente nos anos 1940 na Galiza
e 1970 em Portugal (BOZA 2002; ALVARES et al. 2011; TORRENTE et al. 2014).
Votados ao abandono, a maioria dos fojos e, em particular, os fojos simples,
encontram-se atualmente em mau estado de preservagao devido ao seu assoreamento
propositado, ao saque de pedras, a abertura de estraddes ¢ a agoes de reflorestagdo
(ALVARES et al. 2011). No entanto, sio monumentos cuja originalidade, variedade
tipoloégica e extraordindrio niimero os tornam dignos de um estudo global
sistematico ¢ de medidas de preservagao ¢ valorizagdo turistica.

A captura de um lobo num fojo era motivo de grande satisfagdo e prestigio
popular, descarregando-se entdo todos os medos ¢ d6dios reprimidos contra este
predador (GRANDE DEL BRIO 1984; PEREZ LOPEZ 2010). Ao lobo capturado
ainda vivo eram-lhe cosidos os labios ou partidos os membros, para ser langado a
faria dos caes — para que lhe perdessem o medo — ou ser alvo de exibi¢ao publica na
aldeia e arredores para coleta de oferendas (PEREZ LOPEZ 2010). As peles dos
lobos mortos eram por vezes oferecidas a personalidades influentes da regido ou
entregues as administragdes locais, em troca de prémios monetarios. Mais
raramente, a pele era utilizada pelos populares, nomeadamente no fabrico de pegas
de vestuario ou em acontecimentos festivos, como o Carnaval, onde a figura do lobo
possuia uma forte carga simbolica (PEREZ LOPEZ 2010; ALVARES 2011).

O lobo como ser mitico: imaginario popular e tradicio oral

Sédo diversos os elementos culturais que ilustram a dimens@o mitica e simbolica
do lobo no noroeste ibérico. Entre os habitantes mais idosos existe a forte convic¢ao
de que a proximidade de um lobo induz um arrepio no corpo ¢ o erigar dos cabelos,
levando a que o chapéu seja atirado ao chdo (PEREZ LOPEZ 2010). Cré-se ainda
que o lobo enrouquece ou priva de voz, durante horas ou dias, a quem for
surpreendido pela sua presenca, supersticdo milenar ja relatada por Plinio o Velho,
no século I, e que devera ser resultado do choque causado pelo medo de observar
este animal tio temido (PEREZ LOPEZ 2010). Escutar o uivo de um lobo é

considerado o prenuncio da morte proxima de um habitante da aldeia, e acredita-se
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que basta mencionar o seu nome para que apare¢a de imediato, pelo que existem
varias expressdes que se utilizam para evitar nomear o lobo (RISCO 1948; PEREZ
LOPEZ 2010). Outras crengas conferem uma dimensio demoniaca a espécie, como
por exemplo a crenga de que o lobo nunca devora o brago direito das vitimas por ser
com este que se faz o sinal da cruz (ALVARES 2011). Possivelmente relacionado
com este simbolismo estara também a crenca de que o lobo s morde e consome o
lado esquerdo dos animais que mata e s6 olha para o seu lado esquerdo (ALVARES
2011). Existem atualmente rezas ¢ responsos proferidos por varios pastores
solicitando a intervengdo de Santo Antdnio, os quais se acredita constituirem uma
protecao eficaz para proteger o gado das investidas do lobo, seja quando este surge
ao rebanho ou quando alguma cabega de gado se perde (PEREZ LOPEZ 2010;
RODRIGUES 2013).

O lobo ¢ ainda protagonista de inumeras historias fantasticas de tradig@o oral e
ainda presentes na memoria das gentes mais idosas (VENTURA 2008;
RODRIGUES 2013). E o caso da descri¢do de como as pessoas falecidas podem
reencarnar no lobo, ou a crenga na existéncia de seres humanos que tém a maldi¢ao
de se tornar ou viver com os lobos (ALVARES 2011). Destes ultimos destaca-se a
crenga do Lobisomem ou Homem-Lobo, que no folclore Galego, Asturiano e do
noroeste de Portugal, ¢ tida como uma pessoa vitima de uma maldigdo que a faz
transformar-se em lobo durante a noite (RISCO 1945; ROZA DE AMPUDIA 1972;
MARINO FERRO 1995). O Homem-Lobo pode ter como origem da sua maldi¢io
uma praga lancada por parte dos seus proprios progenitores, ou se for o sétimo filho
consecutivo do mesmo sexo de um matriménio (RISCO 1945). Neste ultimo caso, a
Unica forma de prevenir a maldi¢ao ¢ ser batizado pelo irmao ou irma mais velha,
pratica que na atualidade ainda ¢ levada a sério em varias familias (RISCO 1945;
ALVARES 2011). No extremo noroeste de Portugal e na Galiza existe ainda a
crenga de outra figura similar ao Homem-Lobo, a “Fada dos lobos” ou a “Pieira dos
lobos” (PEREZ LOPEZ 2010). Trata-se de uma mulher que tem o poder de
comunicar e controlar alcateias de lobos, acompanhando-as pelos montes durante a

noite. A Pieira tem a capacidade de utilizar os lobos, quer em agdes para ajudar o
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préoximo, como acompanharem a casa caminhantes perdidos, quer para atacarem
quem a prejudicar. Apesar de considerada uma feiticeira, a Pieira possui um certo
estatuto e reconhecimento social. Esta figura podera estar relacionada com a rainha
ou deusa Loba, que ¢é frequentemente mencionada na tradigdo oral galaico-
-portuguesa, e podera ser uma reminiscéncia de uma divindade galaica pré-crista
(MARINO FERRO 1995; PEREZ LOPEZ 2010).

O folclore rural esta ainda repleto de histoérias de lobos que atacam, perseguem
ou, mais raramente, consomem caminhantes solitarios (RISCO 1948; VENTURA
2008; PEREZ LOPEZ 2010; RODRIGUES 2013). Estes episodios encontram-se
perfeitamente identificados no que diz respeito aos intervenientes, ao espacgo ¢ ao
tempo. No entanto, a maior parte das historias ¢ em tudo semelhante em varias
regides do noroeste ibérico, pelo que a populagdo rural parece adaptar lendas de
tradicdo oral a realidade geografica ou a pessoas que lhes sdo conhecidas
(ALVARES 2011). Na realidade, sdo bastante escassos os casos documentados de
ataques de lobos a seres humanos na Peninsula Ibérica, uma vez que o lobo receia o
homem e evita-o sempre que possivel, tornando bastante improvavel o ataque a seres
humanos. Com efeito, os poucos casos documentados de ataques de lobos a humanos
anivel mundial, referem-se maioritariamente a animais infetados pelo virus da raiva,
com perturbagdes do seu comportamento normal provocadas por esta doenga
neurologica, a qual, atualmente, estd considerada erradicada na Peninsula Ibérica
(PEREZ LOPEZ 2010).

Uma das manifestagdes culturais mais impressionantes ¢ a utilizacdo de partes
do corpo do lobo para a cura de doengas em humanos ou animais domésticos. No
ambito dum recente trabalho de revisdo na Peninsula Ibérica (GONZALEZ et al.
2019), foi possivel recolher evidéncias da utilizag@o ao longo de diferentes periodos
histdricos de um total de 23 partes anatomicas e/ou produtos derivados do lobo como
um remédio terapéutico e/ou profilatico contra um total de 80 doengas ou
enfermidades humanas, incluindo doengas infeciosas e parasitarias, do sistema
digestivo, do olho e seus anexos, do sistema respiratorio, da pele e tecido

subcutineo, bem como traumas e algumas outras consequéncias de causa externa.
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Esta mesma revisdo documentou o uso de partes do lobo ¢ seus derivados no
tratamento, cura e¢/ou prevencao de 14 doencas ¢ afeccdes em animais domésticos,
assim como em crengas ¢ rituais magicos destinados a protecdo do gado contra este
carnivoro (GONZALEZ et al. 2019). Os produtos derivados do lobo mais
frequentemente usados na medicina e veterinaria populares foram os caninos e
outros dentes, gordura, fezes, vesicula biliar ou bilis, figado, sangue e até o uso de
todo o animal (GONZALEZ et al. 2019). Além destes usos estritamente médicos,
foi também atribuido aos varios produtos derivados do lobo um poder de invocar,
afastar ou anular as mas influéncias e feiticos, ou de serem usados como amuleto
para obter valor ou superar o medo (GONZALEZ et al. 2019). O conhecimento
tradicional associado ao uso médico e veterinario do lobo que existe no territorio
ibérico ndo tem comparagdo a nivel mundial, devido a sua diversidade e por ainda
estar bastante presente na memoria coletiva e em fontes documentais. Porém, os usos
ibéricos associados a partes do lobo sdo semelhantes aos documentados em outras
regides do mundo, o que sugere um uso generalizado e difundido de muitas destas
praticas (GONZALEZ et al. 2019). Neste contexto, os dados referentes a este grande
carnivoro como recurso zooterapéutico sdo um forte argumento que demonstra o seu
carater utilitario para curar humanos e animais.

As propriedades abonatérias e curativas que se cré possuirem certas partes do
corpo do lobo s@o reconhecidas implicitamente na “gola do lobo” (PRIMAVERA
1998). A gola consiste num trogo de traqueia extraido de um lobo morto (Figura 5A)
que ¢ utilizada na cura de uma doenga dos suinos domésticos conhecida por
“lobagueira” a qual, como o nome indica, os populares estabelecem uma relagdo de
causalidade com este carnivoro. Com efeito, creem ser o “mau ar” exalado pelo lobo,
ou as suas excre¢oes deixadas no monte, o foco dos agentes patogénicos
responsaveis pela doenga, que se manifesta apenas nos suinos domésticos, com
sintomas de apatia e perda de apetite, a que se segue a morte (PRIMAVERA 1998).
Os populares creem que o contagio dos suinos se da através de outros animais
domésticos que, tendo sido expostos ao “mau ar”’ do lobo nos montes, se alimentem

nas suas pias. O contagio pode ainda acontecer por meio da matéria vegetal (ou
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“estrume”) utilizada como cama dos animais domésticos que ndo tenha sido
convenientemente cortada com sal e cinza, ¢ acompanhada de um breve esconjuro
que reza: “Lobagueira vai-te daqui, pelo poder de Deus e da Virgem Maria, um Pai-
-Nosso ¢ uma Avé-Maria”, e ¢ repetido trés vezes, intercalado com as oragdes
(PRIMAVERA 1998). A cura consiste em passar agua pelo interior da gola, o que

se faz em simultdneo com o proferir da reza atras descrita (Figura 5B).

Figura 5 — Pormenor da “Gola do lobo” (A) e acto de passagem de agua pela gola (B),

Montalegre (Fotografias: Francisco Alvares)

A agua assim purificada ¢é recolhida num recipiente, sendo administrada ao suino
enfermo logo de seguida. Devido a importancia dos suinos na economia e
alimentag@o rural, as golas eram ciosamente guardadas ao abrigo da luz solar ¢ da
humidade, e alvo frequente de empréstimo a quem as solicitava. A responsabilidade

pela guarda e utilizagdo estava geralmente a cargo das mulheres e a transmissao
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fazia-se habitualmente por via feminina, através da sua divisdo em partes iguais

(PRIMAVERA 1998; ALVARES et al. 2011).
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Figura 6 — Localidades com registo do uso de golas do lobo desde a década de 1920, no

norte de Portugal. Circulos representam golas em uso por periodo temporal. Retirado de

ALVARES (2011).

O ritual de utilizagdo da gola do lobo aparenta ter sido generalizado num passado
recente, estendendo-se a varias regides ibéricas. Com base em entrevistas realizadas
a habitantes locais, ALVARES (2011) documenta o uso de um total de 39 golas do
lobo desde 1920, todas elas confinadas a regido transmontana correspondente aos
concelhos de Montalegre e Boticas, no extremo norte de Portugal (Figura 6). Nesta
regido, esta pratica era bastante estendida até meados do século XX, tendo sido
possivel identificar seis golas do lobo ainda em uso no inicio da década de 2000,
distribuidas por cinco pequenos nucleos urbanos (Figura 6). A maioria destas golas
em uso no inicio do século XXI foi obtida por heranga materna, revelando uma
utilizagdo temporal muito recuada, que pode rondar um século (ALVARES 2011).

Apenas uma das golas ainda em uso teve uma origem recente, tendo sido extraida
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de um lobo abatido ilegalmente em 2002 (ALVARES 2011). Para além do noroeste
de Portugal, existem referéncias a utilizagdo de golas de lobo para a cura de uma
doenga nos porcos atribuivel a este carnivoro, designada localmente por “loba”,
“lobado” ou “lobadigo”, nas regides de Alcacer do Sal, no Alentejo (LEITE DE
VASCONCELOS 1936), de Gudifia/Ourense, na Galiza (RISCO 1948), ¢ de
Lubian/Zamora, em Castela e Leio (SUAREZ-LLANOS 1997). No Alentejo ¢ em
Zamora encontra-se descrita uma variante no seu modo de utiliza¢do, que refere a
passagem de centeio pela gola. No que respeita a antiguidade desta pratica, PEREZ
LOPEZ (2010) refere um documento espanhol de 1723 onde o tribunal do Santo
Oficio condena o uso da gola do lobo como forma de curar os animais domésticos.
O lobo ¢ ainda protagonista em varios adagios populares de cariz sentencioso
que chegaram aos nossos dias, mas cujas origens aparentam remontar a tempos
medievais (ALVARES 2011). Apesar de alguns adagios e ditos populares
relacionados com o lobo traduzirem uma visao simbdlica deste animal (p.e., “O lobo
anda trés dias a ar, trés a barro e trés a carne”), outros reconhecem-lhe uma certa
admiragdo (p.e., “a um lobo so lhe falta uma on¢a para saber mais do que um Juiz’)
e muitos refletem um profundo conhecimento de aspetos da sua biologia e ecologia
(p.e., “Carqueja florida, loba parida’; “No Inverno prefere o cdo ao carneiro”; “Em
Janeiro anda a loba ao roceiro”; “O lobo numa noite corre sete freguesias™; “Em
Marg¢o nasce, em Abril no covil, S. Jodo como um cdo, S. Bento entre o fento, no
Agosto mata com a mde ao rosto”; “No S. Jodo o lobo ja enfrenta qualquer cdo”).
Além destas manifestagdes culturais de origem ancestral, existem também os
“mitos modernos” associados ao lobo. E o caso da ideia generalizada nas populagdes
rurais ibéricas de que os lobos atuais sdo diferentes dos existentes no passado, do
ponto de vista morfologico e comportamental, e que resultam de libertacdes
massivas e deliberadas por parte do Estado, de investigadores ou de grupos
ambientalistas (ALVARES 1999). Esta crenca parece ter origem numa falta
generalizada de conhecimento das comunidades atuais relativamente a morfologia e
dindmica populacional deste carnivoro. Além disso, dado o antagonismo e

desconfianga que gera nas populagdes locais, constitui um importante
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constrangimento a investigagdo de campo ¢ a aplicagdo de medidas de conservagao

destinadas ao lobo (ALVARES 1999).

Implicacdes da Etnozoologia na Biologia da Conservacao

Na Peninsula Ibérica, a longa convivéncia entre o0 homem ¢ o lobo deu origem a
unicas ¢ variadas manifestagdes culturais, sem paralelo com outras regides da
Europa. A dimensao cultural associada ao lobo-ibérico, refletida em manifestagdes
ancestrais e na atual atitude das comunidades rurais face a este predador, exprime os
lagos intimos que unem as comunidades rurais ao seu meio natural e condensa
crengas pagds com religiosidade cristdi (GONZALEZ et al. 2019). Porém, o
patrimonio biocultural derivado da relagdo secular entre homens e lobos, a chamada
“cultura do lobo”, apesar de ser um dos principais valores desta emblematica espécie
animal, ¢ talvez o que estd mais ameagado. Na verdade, grande parte deste
patrimoénio € conservado apenas na memoria de algumas pessoas mais idosas que
conviveram com este carnivoro desde a sua infancia. E assim urgente recolher o
conhecimento que muitos idosos ainda possuem, nomeadamente através de uma
investigagdo mais aprofundada e um detalhado registo audiovisual das experiéncias
transmitidas pelas ultimas pessoas que ainda mantém parte deste conhecimento
ancestral.

Esta informagdo de caracter etnografico e antropoldgico tem importantes
implica¢des na conservagdo do lobo, uma vez que permite aumentar a nossa
compreensdo do papel cultural e socioeconémico deste predador. Por um lado, os
estudos etnozooldgicos permitem-nos ter uma ideia clara do contexto cognitivo e
ideolégico da relagdo mantida pelas comunidades rurais ibéricas com o lobo, algo
crucial para compreender as condutas e perce¢des atuais assim como as bases do
intenso conflito homem-lobo, um dos principais problemas na gestao desta espécie
em paisagens humanizadas como a Peninsula Ibérica (ALVARES 2015). Além
disso, demonstram o papel central deste carnivoro na nossa cultura popular,
sugerindo uma percegdo humana positiva ou neutra que pode justificar a
sobrevivéncia desta espécie no territorio ibérico, ao contrario de outras regides

europeias, onde as atitudes humanas tém sido mais negativas. Por tltimo, o estudo
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e salvaguarda destas manifestagdes culturais associadas ao lobo, as quais se
encontram ainda bem patentes em testemunhos materiais e na memoria coletiva,
apresenta-se como uma oportunidade Unica para o desenvolvimento de agdes que
promovam o valor educativo, recreativo e turistico associado a este carnivoro. Com
efeito, a cultura associada ao lobo revela-se um importante recurso nas atividades de
divulgacdo relacionadas com esta espécie. O conhecimento tradicional associado ao
lobo apresenta um enorme potencial para ser usado em ag¢des de sensibilizagdo em
prol deste carnivoro (por exemplo, em nucleos museologicos, palestras ou
documentarios) destinadas as comunidades que convivem com este carnivoro ou a
sociedade em geral. Além disso, a integracdo deste conhecimento tradicional nos
dados cientificos obtidos por investigadores permite uma melhor recetividade por
parte dos habitantes do meio rural, permitindo-lhes reconhecer a importancia do lobo
na sua propria entidade cultural, enquanto adquirem outras informagdes ecologicas
relevantes sobre o lobo e sua coexisténcia com os humanos, como por exemplo,
estimativas populacionais ou prevencao de ataques (BATH 2009).

A relevancia cultural do lobo-ibérico podera também ser incorporada no ensino
dentro do ambito académico, através de uma perspetiva biocultural focada em
conteudos sociais, ecologicos e etnobiologicos. A inclusdo deste conhecimento
etnozooldgico nos curriculos escolares formais, pode constituir um instrumento
fundamental para a revitalizagdo da diversidade biocultural e para reforgar o respeito
pelos valores tradicionais, os quais se encontram em grave risco de desaparecer
desde o inicio do éxodo no mundo rural ibérico (GONZALEZ et al. 2019). Esta
cultura ancestral consolidada durante séculos pela presenga de lobos oferece também
oportunidades de desenvolvimento socioecondomico para as regides rurais ibéricas
onde este grande predador nunca desapareceu, territorios estes geralmente distantes
dos grandes destinos turisticos e economicamente desfavorecidos. Nestas regides, o
lobo constitui um elemento fulcral, ndo s6 na biodiversidade regional, mas também
na identidade da cultura e tradigdo populares. Neste sentido, a valorizagdo
economica e turistica da imagem do lobo e do rico patriménio cultural a ele
associado revela-se uma fonte potencial para o desenvolvimento rural, bem como
uma forma de conduzir, no futuro, a um aumento da tolerancia e aceitagdo face a

este carnivoro.
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Resumo: Este capitulo apresenta historias e vivéncias em torno do lobo explorando
discursos, representacdes, praticas e seguindo um enquadramento antropologico
para analisar percegdes, crengas ¢ conhecimentos.

Entre os carnivoros selvagens o lobo ¢ a espécie mais frequente na literatura
portuguesa. A maioria das referéncias diz respeito ao conflito ¢ aos prejuizos
econdmicos causados pelos ataques de lobos aos animais domésticos e esta
relacionada com uma visdo necessariamente de dominio e utilitarismo prevalente
nas comunidades rurais. No entanto, diversos exemplos revelam, também,
proximidade entre o lobo e os humanos e a existéncia de um conhecimento ecologico
local sobre a espécie. Existem igualmente aspetos menos conhecidos tais como
sentimentos de ambivaléncia, admiracdo, tolerancia e fascinio pelo lobo bem como
o reconhecimento do seu direito a existéncia. Os testemunhos na primeira pessoa
das regides do Barroso, de Moura Barrancos e de alguns autores da literatura, sdo

disso exemplo.

36 Este trabalho corresponde a uma apresentagdo na Universidade de Coimbra em 2010 em
torno da histdria do cesteiro primeiramente publicada na revista Celanto n° 2 Ecozine sobre o
Lobo. A apresentagdo incluia testemunhos do Barroso e foi alargada para abranger outras
recolhas e analises sobre vivéncias do lobo.
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Descrevem-se praticas do passado como técnicas de protecdo do gado, batidas
organizadas, recompensas e o lobo como um bode expiatorio das dificuldades da
vida camponesa rural. O desejo humano de controlar o lobo representa a classica
conquista do selvagem.

O lobo ¢ também objeto de outras atribui¢des simbolicas tais como bruxaria,
religido, crengas especificas e folclore e por outro lado associado a liberdade e ao
interior sombrio dos humanos.

Uma histdria original entre um lobo e um cesteiro ¢ aqui apresentada como
exemplo das varias facetas da relagdo humanos/lobos ¢ que podem subsistir no
futuro, ndo necessariamente polarizadas em extremos negativo ou positivo mas que
coexistem: o animal nocivo ¢ a nobre fera.

Palavras-chave: Conhecimento ecologico, pesquisa etnoecoldgica, relagdo

humanos-lobo, memoria oral, literatura portuguesa.

Summary: This chapter presents stories and experiences related with the wolf, and
explores discourses, representations, and practices to analyze perceptions, beliefs
and knowledge within an anthropological framework.

Among wild carnivores, the wolf is the species most frequently mentioned in
popular stories and Portuguese literature. Conflict and concern with the economic
damage caused by wolves to domestic livestock are common narratives. Rural
communities have a necessity of dominion over the 'wild’. Nevertheless, many
examples also reveal an affinity between humans and the wolf, and the existence of
local ecological knowledge concerning the species. Lesser known aspects are also
revealed, such as feelings of ambivalence, admiration, tolerance, and fascination for
the wolf, as well as recognition of its right to exist. Examples are provided by first
person testimonies from the regions of Barroso and Moura Barrancos and some
literary authors.

Practices from the past are described, including ways of protecting cattle,

organized battues, bounties, and the place of the wolf as a scapegoat for the
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difficulties of rural life. The human desire to control the wolf represents the classic
conquest of the wild.

The wolf is also the object of other symbolic attributions, such as witchcraft,
religion, specific beliefs and folklore, and can be associated with freedom and the
human dark interior.

An original story about a wolf and a basket maker is presented here as an example
of the various facets of the human-wolf relationship that might persist into the future,
not necessarily polarized at the positive or negative extremes, but coexisting: the
noxious vermin and the noble beast.

Keywords: Ecological knowledge, etnoecological research, human—wolf

relationship, oral memory, Portuguese literature.

Porqué o lobo?

O lobo esta entre as espécies selvagens com maior representatividade na cultura,
apresentando um forte trago nas vivéncias humanas. Desde os antigos fojos ibéricos,
armadilhas gigantescas de pedra erguidas nas serranias para encaminhar ¢ cagar
lobos incautos, aos modernos emblemas e tatuagens, que exibem a silhueta do
predador estilizada, desenvolveu-se, em torno do lobo, uma relagdo que exala
proximidade, poder e fascinio.

Dados genéticos ¢ arqueologicos apontam para que o lobo tenha sido a primeira
espécie de fauna a ser domesticada (VILA ef al. 1997; DRUZHKOVA et al. 2013),
recentrando esta relacdo singular entre os humanos e os animais ndo-humanos
selvagens, como a mais antiga. Na pré-historia eram ja usados dentes de lobo como
amuletos (VASCONCELLOS 1905) indicando igualmente uma faceta simbélica e
magica na relagdo, que pode ter incluido a atribui¢do de caracteristicas especiais do
animal aos seus detentores. Tera sido desses tempos primordiais também que as

peles de lobo foram usadas e exibidas como troféu, insignia, adorno, vestuario.
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Persistiram ainda, até a contemporaneidade, a deteng¢do e colegdo, por parte de
cacadores, de cranios de lobo abatidos.

As construgdes culturais em torno do lobo, mesmo as contemporaneas inerentes
as historias e contos populares, sdo, em parte, resultado de vivéncias locais e
interacdes reais com o lobo, misturadas com crengas ancestrais.

A historia cristo-judaica sobre a origem do lobo descreve-o como trazido das
aguas pela mao de Eva para devorar cruelmente as ovelhas de Addo (RAGACHE
1989). Numa primeira interpretacao literal, o lobo tem sido visto como uma ameaga
constante para as comunidades pastoris encaixando, de certa forma, a dicotomia
humanidade/ animalidade (LATOUR 2004; DESCOLA 2005).

No entanto, o simbolismo do lobo na Europa talvez tenha igualmente outras
origens ¢ ndo se resuma simplesmente a algo negativo. Na mitologia escandinava o
lobo era visto como uma criatura poderosa que lutava contra todos os deuses ¢ era
um companheiro de Odin. O lobo surge em representacdes no trono de reis anglo
saxonicos conferindo um sentimento de poder e grandeza aos guerreiros lobo
(SPEIDEL 2004).

Esta ambivaléncia e complexidade também se aplicara a vivéncia em Portugal
que, ao contrario de outros paises europeus, manteve sempre populagdes de lobos

selvagens em zonas habitadas. Dizia-se no Barroso:

“Lobo na serra, ou mata-lo ou manté-lo” (FONTES 1979: 147)

Também as caracteristicas indomaveis dos humanos estdo, desde ha muito,
associadas ao lobo ¢ ao fascinio pela “fera”. Bras de Abreu, no século XVIII, refere-
-se a0 “homem dentro do lobo” e iniimeros autores, nomeadamente Aquilino
Ribeiro, Ferreira de Castro e Bento da Cruz associam os lobos a liberdade e aventura.

Neste capitulo pretende-se apresentar histérias e vivéncias de lobo-ibérico em
Portugal, desde a literatura portuguesa a encontros na primeira pessoa seguindo um
enquadramento antropoldgico para analisar perce¢des, crengas, conhecimentos e

praticas.
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O Barroso: encontros, testemunhos e crencas

O Barroso ¢ uma regido transmontana, inserida na chamada Terra Fria, que
abrange, hoje em dia, os concelhos de Montalegre e Boticas. Caracterizam-na uma
paisagem serrana (Figura 1), de granitos, matos e campos agricolas ladeados por
muros de pedra cuidadosamente construidos com um antigo saber local. Os vales,
encaixados, mostram lameiros verdes todo o ano, vidoeiros, vegetacao ripicola e
alguns, raros, bosques de carvalhais. As aldeias desenham-se pelas encostas,
pequenos aglomerados de casas outrora de pedra e escuras onde pontilham, nos
ultimos anos, vivendas coloridas de estilo forasteiro. Praticamente todas tém em
comum um historial de isolamento, praticas de agricultura de subsisténcia,
movimentos de éxodo rural e resisténcia a pobreza.

Nestas e noutras aldeias transmontanas foram conhecidas, até as ultimas décadas
do século XX, as praticas comunitarias nos trabalhos da lavoura e na organizagao de
tarefas: a organizacao e partilha da fornada de pao, a utilizagdo de baldios comuns,
o boi do povo, etc. Tal ndo originou, porém, uma estrutura social totalmente
igualitaria, nem impediu a existéncia de uma desigual posse de terras, nem a
diferenciago nas herangas entre irmaos, ou a abundancia de filhos ilegitimos e maes
solteiras com dificuldades. Presidiu, até tarde, uma hierarquia local que incluia
diferengas marcadas entre proprietarios, lavradores e trabalhadores a jorna (O’ NEIL
1984). Nessa estrutura, no Barroso, como em outras regides, as mulheres terdo tido
um papel relevante nas estratégias socio-econémicas familiares, em particular nas
épocas de mais intensa emigracdo, dividindo-se, desde a idade de crianga, entre
tarefas domésticas e trabalhos no campo, que permitiam a sobrevivéncia de todos

em casa (RIBEIRO 1997).
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Figura 1- Penedias no Barroso. Cortesia de Angelo Fernandes.

E neste cenario de lavoura e modo de vida em permanente ajuste as agruras das
serranias e dos elementos fisicos, invernias com nevoes tremendos, calores de estio
e trovoadas repentinas, muitas tarefas sem maquinaria, que as gentes se adaptavam.
Traziam os rebanhos todas as noites as cortes, faziam obrigatoriamente serdoes para
fiar a 13, desfolhadas do milho ao luar, passavam a pé ou de burro entre aldeias,
transpunham a fronteira clandestinamente, tudo momentos permeados da presenca,
fisica ou simbolica, das alcateias de lobos residentes. Nesse dia-a-dia, sabe-se que
os cestos eram objetos essenciais que transportavam quase todos os bens
necessarios. A alusdo ao cesteiro, que mais a frente se fara, corresponde a esse
cendrio ¢ a um olhar nostalgico (e provavelmente idealizado) sobre o passado rural,
e existéncia de varias mestrias — o moleiro, o ferrador, o tamanqueiro, o capador de
porcos, o endireita, a fiadeira, etc. - profissdes e saberes que entretanto deixaram de

ter um papel importante nas comunidades e praticamente desapareceram.
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A historia do cesteiro reinventada: ficcao e realidade

A partir de uma vivéncia na primeira pessoa ¢ origens familiares nesta regido,
foi apresentada, em 2010, a historia reinventada do cesteiro. A narrativa ¢ baseada
numa histéria local contada as criangas, de tradigdo popular e provavelmente muito
antiga. Esta versao situa-se nos anos 30 e 40 do século XX do mundo rural barrosao,
os campos cultivados dominando a paisagem, a batata e o milho entre os cultivos
mais importantes. A personagem, um fazedor de cestos, ¢ um aldedo solitario,
obrigado a trabalhar ao serdo enquanto os outros homens se juntam para ouvir radio
a baterias e fumam tabaco de “onga” que enrolam em mortalhas.

A histéria, imaginada, desenrola-se em encontros entre um cesteiro ¢ um lobo e
¢ ai introduzida a perspetiva do lobo real enquanto individuo senciente. Este
personagem, que sente, pensa, vive ¢ caga com companheiros, ¢ perseguido e vé-se
obrigado a fugir sozinho acabando por chegar, desconfiado, novamente junto aos
humanos. Pretendeu-se realcar diversos aspetos da relagido entre humanos e animais
selvagens, nomeadamente retratando um tempo ancestral de maior proximidade e
didlogo (em termos simbolicos). Alguns detalhes introduzem também elementos da
ecologia do lobo e as suas ameagas enquanto espécie.

Enquanto conto e com um final efabulado remete, ainda, para um lugar
intemporal, “o tempo em que os animais falavam”, uma metafora para uma
comunicagdo entre humanos e animais selvagens completa, simplificada, mais
igualitaria e perfeita, uma comunhao ancestral que pode igualmente ser projetada

para um futuro idealizado.

O cesteiro

Era d’ uma vez um cesteiro
De uma terra fria de penedios
De um tempo de outro vagar
De mistérios que ainda o eram
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Este homem de poucas falas
Como os outros trabalha e vive
Mas um certo dom esconde
Segredo da sua casa no monte

Pequenas, as casas de pedra
Arribam entre o rio e a floresta
Lameiros, cortinhas e pogas
As gentes em constante labuta

Consoante a estagdo for

Meroucos, uvas ou batatas

Enchem-se cestas, carregos, rudes maos
Chiam, pesados, os carros de bois

Em tocos, penedos e corgos
Esconde-se a bicheza brava
Sempre perto, sempre alerta
Que viver e folgar traz manha

Corre uma manhd de Outono

O cesteiro desce o caminho aos Salgueiros

Os anos trazem-no so, cabelo ralo e nevado
Vai pelos talos verdes para os cestos maneiros

A gorra teima em cair-lhe, diabo!

Por que raio se sente inquieto?

Os olhos fitos nas passadas largas

O pensar a adivinhar algo chegado da serra

O lobo vem de longe

Em trote compassado ha horas
Sem parar, sem olhar para tras
O medo agarrado as patas

Vira-se numa emboscada

Entre a rés, umas giestas, uma cag:ada,
Tiros zumbados as orelhas

E depois dos companheiros nem rasto

O sitio torna-se indspito

Traz temor e um novo cheiro
Por entre a fala dos homens

O sangue de dois lobos mortos
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Foge e escapa, cauda baixa
Deixa as terras onde se fez lobo
Outra parelha, outra alcateia
ha que viver e buscar

O lobo estrepoe as Alturas,
Chega a Salgueiros

Desce a beber agua fresca
Enquanto sorve ligeiro
Sente o caminhar do cesteiro

Olhares cruzam-se, um instante
Ambar o bicho, castanho o homem
Entre os dois desconfiancga

E 56 uns metros de rio

O Inverno ja vai longo e branco
Quando se tornam a ver

O lobo junto ao caminho da casa
Vé o cesteiro a recolher

Esta sob o colmo o segredo,

A casa entre a aldeia e o monte,
Serdo fora, junto ao lume

As mdos trancam a verga

Noite de luar e neve

Na aldeia os homens voltam de ouvir radio a baterias
Enquanto param a enrolar tabaco

Também miram a tal casa afastada

“Pra mulher acho-a medrada!
O porte é grande e esquisito...’
Mas ali na rua o frio aperta

os homens ddo ja as boas noites e deixam para trds a miragem

]

O lobo também vé o vulto
Sabe bem que gente ndo é
Bate a porta do cesteiro

Um urso grande e lambareiro

“Entra, entra”’ ouve-se de dentro
Traz o mel e senta-te aqui

O lobo incrédulo vem para perto

E nisto entra um coelho com couves
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Ja cheira a caldo do pote

O lobo de fora faminto

E dentro cesteiro e bichos compartem
“Truz truz! Sou eu, a raposa”

O lobo ainda hesita a porta
Mas acaba por pedir e entrar
Era este o segredo do cesteiro
O dom de com bichos tratar

E foi por assim ter sido

Que os lobos seguem os homens

A ver se ainda ha talento e ceia

Nas noites mais agrestes dos montes

Cestos, bichos e cesteiros

Ja pouca falta parecem fazer

Mas enquanto houver avos, netos e lobos
Esta historia hdo-de aprender

FIM

Cré-se que, na coexisténcia das gentes ¢ lobos, encarar e expugnar a figura de
um grande predador representasse, no Barroso como em muitas partes do mundo,
vencer as dificuldades da vida rural, ultrapassar as perdas importantes para
subsisténcia®’. E também o lado feroz, oculto e poderoso da natureza, o superar
medos e conquistar “o selvagem”, domesticando e controlando o entorno agreste.

Capturar ¢ abater um lobo foi, nesse contexto, para muitos um ato notavel, um
ritual de bravura, uma conquista importante. Tal era reconhecido pelas comunidades
e quando se exibia uma pele ou lobo morto pelas aldeias eram dadas recompensas,

chouricos, dinheiro, premiando o autor. Existem no Barroso fojos, estruturas

37 Qutro exemplo desta ideia e significado da caga ao lobo num texto sobre montarias:

“Os perigos pairavam continuamente sobre os povoados, freguesias, vilas e aldeias, no
entrechocar de lutas dos audaciosos, dos saqueantes, dos guerrilheiros. Os inimigos eram
muitos. Eram os inimigos dos homens, da terra, das sociedades, esforcados em guerra de vida
ou de morte. E os homens levavam o tempo a defenderem-se dos seus irmdos homens,
perdendo vidas e haveres, e a lutar contra a ferocidade dos bichos monteses, contra os cervos
e 0s ursos, contra as alcateias bravissimas de lobos fomentos, que rompiam de noite, a roubar
no assalto as criagdes de gado e as criangas desprecatadas” (BRAGA 1930: 116)
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formidaveis, construidas em pedra, em tempos medievais, seguindo um formato em
cunha (por exemplo o de Fafido ¢ o de Montalegre) ou em circulo (o de Parada),
armadilhas comunitarias onde os homens, em conjunto, se organizavam em grandes
batidas para abater o lobo. Tirava-se partido da cooperagao, astlicia e estratégia para
cacar o lobo, usando uma cabra viva como isco, por exemplo, mas sobretudo
aplicavam-se conhecimentos sobre o comportamento e¢ a biologia da espécie,
reconhecendo a sua inteligéncia, o seu poder.

Podera ter sido a partir da década de setenta do século XX, quando a natureza e
as espécies selvagens no Barroso foram classificadas e patrimonializadas com a
classificagdo da serra do Gerés como Parque Nacional, que novos discursos e
conceitos sobre o lobo foram introduzidos. Hoje a conservacdo de espécies
selvagens e da paisagem foi integrada localmente. O turismo de montanha como
lazer e bem-estar remonta ao século XIX mas as regides com presenca de lobo
exploram novos atrativos a visitagdo e centram-se nas atividades de natureza. A
presenga de uma espécie, entretanto classificada como Em Perigo de Extingdo,
ganha um novo valor.

A historia do cesteiro foi um mote de partida para recolher alguns testemunhos
sobre lobos no Barroso, percegdes construidas num contexto serrano de isolamento,
onde nos anos 40 e 50 do século XX quase todas as criangas eram pastores.
Encontros com o bicho-fera, vividos e contados depois, naquele tempo ainda a luz

da candeia e num tempo de um imaginario popular vivo.

“Eu andava com as ovelhas ¢ com as cabras ¢ ele estava sentado num penedo (...)
pOs-se a olhar para mim, mostrou-me os dentes todos (..) mas eu levantei o pau e tal,
saltou-me a gorra, que andava com uma gorra galega, o cabelo fez saltar, ¢ uma reagdo
imediata e ele entdo subiu e ficou num cévado (...) o raio do cdo foi atras do lobo no
meio de umas urzeiras (...) e o outro (lobo) chegou mais acima sentou-se em cima de
um penedo e ficou a olhar para mim e depois saltou para uns
penedos mais proximos (..) e entdo lembrei-me da tal historia de
simular que havia mais pessoas e ai tive que puxar pela voz e

conseguir chamar 76 Z¢, 6 Joaquim” ele comegou a olhar para
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um lado e para o outro e 14 resolveu, mandou-se (...) E uma coisa dificil...uma
experiéncia unica...(mostra pele arrepiada) basta so falar”

(homem nascido em Negrdes, 69 anos, relato de quando era crianga, 2012)

Toda a simbologia do poder do lobo, do seu papel de predador selvagem,
concentrava-se na tensdo dos encontros. Além do medo, respeito, surpresa,
transparece também o saber local sobre como melhor reunir e proteger o gado, dar
ordens aos caes, redobrar a atencdo quando as condigdes meteoroldgicas favorecem

a possibilidade de um ataque.

“O lobo ¢ uma coisa, se vir a pessoa apanha a fala a pessoa. (...) eu andava com a
fazenda mais a minha mée (...) e ndo demos conta do carago do lobo vir. Era uma
névoa muito grande, o gajo veio rasteirinho mas ndo me apanhou ovelha nenhuma
que eu tinha os caes, tinha dois cdes grandes (...) e a minha falecida mae disse “6 meu
filha, olha que os cdes estdo a ladrar, vem ai qualquer coisa, apontamos a vela
juntamo-las todas. Mas o gajo que nos viu primeiro a nos! A
minha mae ndo mas a mim, eu fiquei para tras, olhei para ele,
ele entdo muito quieto, (...) apanhou-me a fala logo, fiquei

rouquinha que ndo se percebia a fala, o povo no lugar dizia “tu

que tiveste? tu que tiveste?” eu queria falar e ndo podia (...)
durou-me isso quase oito dias.”

(Barroso, mulher, 52 anos, relato de quando era jovem, 2013)

A crenga de que qualquer humano fica sem fala assim que seja observado por
um lobo ¢ descrita em varios locais de Tras-os-Montes ¢ parece remontar a
Antiguidade, tendo sido descrita por Virgilio, poeta romano que viveu setenta anos
antes do nascimento de Cristo (VASCONCELLOS 1882: 187).

Neste testemunho sdo descritas outras dimensdes da relagdo ancestral entre
humanos e lobos: as pastoras leem uma alteragdo no comportamento dos animais
domésticos, pressentem a aproximagao do predador e juntam o gado tomando nova
direcdo, numa estratégia de defesa. Finalmente, os caes-pastores defendem também
o rebanho de ovelhas (“fazenda”) e apesar do lobo se aproximar o suficiente para a

jovem pastora experienciar um encontro cara-a-cara, nao captura nenhum animal.
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Por seu lado o lobo, predador com uma caga estratégica, aproveita o nevoeiro ¢
aproxima-se de surpresa (rasteirinho) do gado. Humanos e lobos adquirem
conhecimentos a cada encontro e observagdo mutua. Os saberes sobre protegao de
gado acumularam-se ao longo dos tempos e permitiram as comunidades rurais e ao
predador uma coexisténcia proxima e relativamente equilibrada. Esta reciprocidade
na rela¢@o onde os comportamentos dos lobos e dos humanos se vao adaptando sob
a influéncia uns dos outros, é descrita em locais como o Quirguistdo (LESCUREUX
2007) e estende-se a diversas areas geograficas da distribui¢ao euroasiatica do lobo
como o Barroso e¢ Tras-os-Montes, ainda hoje em dia e, num passado recente, a
Moura-Barrancos, no Alentejo de que a frente se dara nota.

Relatos de encontros com o lobo na primeira pessoa, na regido do Barroso,
atravessaram serdes de aldeia e geragdes inteiras. Perpetuam o lugar especial que o
lobo continua a deter entre a fauna selvagem e constituem um patrimonio de
memoria oral com interesse. Podem constituir uma interface entre um passado, onde
pudesse existir a carga tragica da sobrevivéncia, e o presente, em que a possibilidade
de observar (e ser observado) por um lobo em determinado territorio se reveste ainda

de algum mistério e, pelo menos, promete a emogao da experiéncia.

“(...) dizem que ¢ historia, mas ndo €, tive mesmo essa sensacdo, senti uns arrepios,
ndo era bem medo, uma sensagdo tdo estranha ¢ a minha irma também e depois de
repente olhamos assim para cima e ia a passar um lobo”

(homem, 67 anos, nascido em Codegoso, relata encontro em crianga, 2010)

“o lobo agarrava paus e mandava para o cavalo levantar, a minha
avo disse: ele levanta e ele vai apanhar-lhe a garganta e ¢ assim
que eles 0 matam (...) entretanto o senhor apareceu com o 20 € 0

lobo fugiu”.

(mulher , 63 anos, nascida na Venda Nova, relata encontro em crianga, 2010)
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Estes e outros testemunhos mais completos sobre o lobo recolhidos no Barroso
em 2013, incluindo os do escritor Bento da Cruz, pela voz do
proprio, podem ser escutados através dos codigos QR incluidos

neste texto bem como no seguinte canal de Antropologia do CRIA:

https://www.youtube.com/watch?v=5n-
JCLCA3Gw&list=PLOcX5JqaUDhf-mcImPpvEvvbN7SDpQOHn&index=2
(Consultado em 12.04.2022)

Do lobo real e sobrenatural: fontes literarias e significados

A literatura portuguesa do século XX, com um caracter realista e debrugada, no
caso de muitos autores, sobre o mundo rural (LEMOS 1997: 56), descreve bem tanto
os encontros reais com lobos como as emogdes e as crengas associadas a espécie. A
dimensao sobrenatural e simbdlica que o lobo tem, provavelmente de origens
multiplas e ancestrais, torna-se visivel em certos excertos de obras. Por um lado, o
lobo € retratado como o maior e mais impressionante predador, um elemento da
paisagem, o animal magnifico do qual se conhece a morfologia, os habitos, os
bosques onde habita. Por outro lado, o lobo ¢ objeto de atribuigdes tais como

bruxaria, religido, crengas locais e folclore (LOPES-FERNANDES et al. 2016).

- Quero ver, Tio!

- Ver o qué?

- Os lobos...

Por acaso os lobos ¢ as bruxas ndo compareceram. Mas todas as outras maravilhas da
noite me brindaram com estreia de gala a luz dos fardis.

(Bento da Cruz 1982)

A noite estremecia. Dos longes, em fulgores d’incéndio, chegavam porcos e lobos. O
canto das feiticeiras era de um riso cascalhado d’ossos a estalhar saraivada de
caveiras, saltando em fragas lisas: e os movimentos das repas, saiotes e manteus,

erguiam, p’la Serra, burburinhos mais fortes que os uivos da ventania.
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(...) Saracoteando-se, a bruxa das Dornas, toda nua, uma cobra a roda da cintura, um
lagarto no peito e uma pega negra no toitico, com duas palavras e um sinal, deitou
fogo a tudo aquilo. (...) Cauda de rastos ¢ orelha fita, os lobos passeavam, como
sentinelas num posto. O Diabo enfariava-se, no cimo dos calhaus, entre as luzes

vermelhas. (Antonio de Seves 1921)®

No ambito da dimensédo sobrenatural, ¢ conhecida uma crenga particular e inica
entre a fauna selvagem, relativa ao ritual de cura de uma doenga dos porcos - a
lobagueira - ¢ a qual implica um ritual exposto em ALVARES et al (2011) e que o

escritor Bento da Cruz descreve ja em 1973:

as mulheres gritam que ndo querem o lobo perto das casas, Deus as livrasse de
tamanha desgraga, que podiam morrer os porcos com a lobagueira. Por falar em
lobagueira, a avo requer a gola do lobo, para passar por ela a agua dos leitdes no caso

de eles apanharem a doenga.” (BENTO DA CRUZ 1973)

Este escritor, cuja obra se estende desde 1959 até 2013, revela, de forma impar,
a historia do Barroso, as suas gentes ¢ a proximidade com os animais, domésticos e
também selvagens. As narrativas percorrem serranias, aldeias cheias de vida,
matagais e lameiros verdejantes, o constante trabalho da lavoura e o desafio, mesmo
das criangas, de capturar um passaro, coelho ou outro, numa armadilha armada com
saber, para trazer para a mesa de casa. As obras de Bento da Cruz retratam a presenga
do lobo em quase todas as vertentes, tomando mesmo o seu nome para personagem
principal de uma das obras (Lobo Guerrilheiro), realgcando um conhecimento
ecologico local da espécie por parte das gentes, dos seus habitos sociais,
comportamentos, comunicagdo. A vivéncia entre humanos e lobos ¢ proxima,

constante, inata, imiscuida no dia-a-dia e no territorio.

3 0O lobo na literatura portuguesa foi objeto de estudo no dmbito do projeto Atlas das
Paisagens Literarias Portuguesas (https://litescape.ielt.fcsh.unl.pt/) e deu origem a duas
publicagdes.
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Que idade teria eu quando comecei a guardar vacas? Eis uma pergunta com que gosto
de me enternecer, de recriar-me pequenino e pastor de gado. A ternura vem do ha
quantos anos isso vai. Porque, em pequenino o monte cheirava-me a lobo.

(BENTO DA CRUZ 1982)

Acende o cigarro e chupa grande baforada.
- O lobo estava mesmo ali a espera que lhe desse com a moca...
- Andaria desgostoso, coitado.
(...)- Mas entao conte la como arranjou?
Mingachos sorri com algum desdém, superiormente.
- Facil. Estava sentado numa pedra a enrolar um cigarrito. Nisto, ouco grande
restolhada para as bandas de Porto-Escuro. A roupa a fugir-me do corpo, as farripas
alvorigadas... Mau! (...) Aquilo, catrapuz, catrapuz!, na minha direcgdo, cada vez mais
perto. Alapo-me entre as giestas. O bicho galga a parede e estaca, na encruzilhada, a
beber os ventos. Ja me sentiste... Vais dar sinal a quadrilha...
- Se fosse alcateia, uleava.
- Nao lhe dei tempo. Antes que me aventasse, fui-me quadrando, zas!

(BENTO DA CRUZ 1973)

Figura 2 — Foto no Barroso “viva o boi”. Cortesia da familia do Dr. Bento da Cruz.
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Sobreviveu também, até aos nossos dias, em historias escritas e orais
portuguesas, o lobisomem, uma criatura transmutacional entre humanos e lobo ou
outro animal nio-humano. Esta figura, descrita em varias regides do pais®,
remontara a Idade Média ou a tempos anteriores simbolizando aspetos sombrios ou
de natureza psicolégica dos humanos. Sugere, porém, igualmente um
reconhecimento de proximidade ¢ semelhangas com o grande predador que pode
prender-se com caracteristicas como a inteligéncia, beleza, uso de estratégia,
cuidados parentais, posse e defesa de um territdrio. Aproxima também a perspetiva
rural ocidental sobre os predadores a perspetiva amerindia, salvaguardadas as
devidas diferengas. VIVEIROS DE CASTRO (1996: 118) explica este olhar em que
os animais podem ver da mesma maneira que os humanos coisas diversas na
natureza ¢ de acordo com as capacidades que singularizam cada espécie e corpo.
Este autor destaca, de entre os animais ndo-humanos, exatamente o papel dos
grandes predadores, no perspetivismo amerindio pois “a énfase parece ser naquelas
espécies que desempenham um papel simbolico e pratico de destaque”. E, a
proposito de metamorfose e de uma “roupa animal” ser um corpo, refere uma
historia de humanos-jaguar (ou onga no Brasil) que pertencem a mesma familia e
trocam tamanhos diferentes de roupa para cagar. Para esta sociedade o significado
de “vestir uma roupa-mascara” sob a aparéncia animal significa ativar os poderes de
um outro corpo (VIVEIROS DE CASTRO 1996: 133). Este movimento de relagdo
entre humano e ndo-humano pode associar-se a figura ocidental do lobisomem, um

humano em “roupa de lobo”. O lobisomem pode ser uma figura representativa de

39 Etnografia ilustrada de JUNQUEIRO (1900) publicada em Serpa: “O 16bis-homem vive de
dia como qualquer alma cristi e s6 se diferenca dos homens por uma calosidade na palma das
maos, vestigio indelével das suas excursdes noturnas. Quando sdo horas de repouso comega
ele o seu fadario. Sai de casa debaixo de chuvas e ventos (porque quanto mais tempestuosa é
a noite mais o fado o impele a sair). Uma vez na rua, vai em busca de um espojadouro onde
se espoja até adquirir a forma de um jumento de cor preta; e nessa nova fase investe contra
tudo o que encontra, pisa as searas, ¢, corrido pelo canto dos galos, percorre em vertiginosa
carreira, sete vilas acasteladas, até ao romper da aurora, que ¢ quando torna ao espojadouro
para readquirir a forma humana, e na outra noite tornar a percorrer o ciclo do seu fadario.”
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uma vivéncia mais ancestral, em contexto portugués e europeu, de uma ontologia
mais proxima do descrito para o perspetivismo amerindio em que o lobo teria tido
papel central. Ademais, segundo VIVEIROS DE CASTRO (1996), o mito para os
indios sul-americanos é uma historia de um tempo em que humanos e animais eram
mais proximos. Tal como atras referido para a historia do cesteiro, também na
tradigdo oral subsiste uma referéncia ao tempo “em que os animais falavam”, tempo
esse que pode ser interpretado como um tempo imemorial em que humanos e nao-
-humanos partilhavam as mesmas caracteristicas. Ainda que essa nao seja
presentemente a cosmologia predominante, fica a hipotese de os elementos
simbolicos referentes ao lobo resultarem de uma antropomorfizagdo mais moderna
ou se remeterem para uma cosmologia ancestral em que, exatamente no paralelo da
cosmologia amerindia, os humanos e ndo-humanos eram mais préximos. Apesar de
a humanidade no pensamento ocidental ser uma condigdo moral que exclui os
animais, como INGOLD (1988) refere, ha indica¢des de poderem também existir,
na mesma comunidade rural, varias vivéncias e constru¢cdes do grande predador
selvagem.

Este reconhecimento do lobo, também como um “espelho humano”, redefinindo
0 “nds” e o “outro”, pode estar ainda na origem de uma outra narrativa encontrada
na literatura portuguesa: a defesa da existéncia do lobo nas serras portuguesas por
parte dos escritores publicados nos anos 20 do século XX. Tais excertos expressam
um tipo de moral sobre a natureza associado a uma admiragao pelo lobo e tolerancia

na sua presenga.

“E a ultima familia que resta no Mardo. A Florestal matou os lobos que eram uma das
expressdes mais extraordindrias da serra e os seus filhos dilectos. Envenenou-os por
serem muitos e os julgar inditeis. Ora o lobo é uma figura indispensavel a serra. A
serra e a vida. O Mardo, sem eles, parece mais despovoado e a vida de imaginagdo
falta qualquer coisa que apouca o homem em lugar de o engrandecer.”

(Angelina e Raul Brandao 1930)
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Este posicionamento e elogio ao viver do lobo ¢ partilhado por Aquilino Ribeiro,
em varias obras como o “Homem da Nave” (RIBEIRO 1944), Miguel Torga, Tomas
da Fonseca e, mais recentemente, André Gago. Podera ter sido um embrido de
discursos conservacionistas, mas que so na segunda metade do século terdo ganho

uma expressao timida. O lobo tornou-se uma espécie com protegdo integral em 1988.

Baixo Alentejo: lanternins, coleiras e memoria

Ao contrario do Barroso ¢ do norte de Portugal, no Baixo Alentejo o lobo
desapareceu por volta dos anos 70 tendo sido a zona de Moura-Barrancos uma das
ultimas com registo de lobos. A memoria de vivéncias na primeira pessoa prevalece
ainda nos mais velhos ¢ existem peles e cabecas de animais abatidos nas zonas de
Safara, Contenda e Barrancos. Os caes que, entretanto, com as mudangas de praticas
de criacdo de gado, quase deixaram de existir como eficaz guarda e protecdao de

rebanhos, usavam, na época do lobo, coleiras de picos (Figura 3).

Os cées usavam umas coleiras de ferro com picos até, e aquilo ndo era para vista nem
nada, era mesmo preciso. (...) entdo eles a noite metiam as ovelhas em apriscos ¢
umas cercas grandes, onde metiam as ovelhas de noite, ¢ as cercas tinham todas, o
ultimo arame das cercas, estavam todas cheias de bocadinhos de farrapos de pléstico.
E eu perguntei para que ¢ isto dos farrapos, ¢ para afastar os lobos.

(ex-funcionario da Herdade da Contenda, 90 anos, 2020)
Usavam-se estas técnicas para manter os lobos afastados:

(...) punham uma corda invisivel a uma altura suficiente para que o lobo ndo
conseguisse saltar, talvez ai a 2 metros, 2 metros e tal, mais ou menos, envolta no
rodilho das ovelhas ou das cabras. (...). Porque o lobo ndo gostava de se dar ao
trabalho de passar debaixo dessa corda, so estava uma cerca, mas nao gosta de passar
por baixo. (...) As vezes punham, para eles verem melhor, punham-lhe uns pequenos
trapos pendurados.

(proprietario, Moura, 85 anos, 2018)
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Figura 3 — Coleira de picos usada em Moura-Barrancos pelos caes para defesa de lobo.

Cortesia de Carlos Raposo, foto Marta Pinho de Almeida.




Este sistema de afastamento e de protecdo contra lobos, descrito por varios
informantes em Moura Barrancos foi aparentemente usado noutras partes do mundo
especificamente para lobos e descrito como “fladry” (MUSIANI et al. 2003).
Experiéncias cientificas indicam que os lobos evitam e t€ém de facto medo desta
estrutura com objetos pendurados a certa altura, mas continuam a verificar a area
onde esta instalada e a tentar passar. Tal era ja um conhecimento adquirido sobre a
espécie, descrito pelos informantes em Moura Barrancos, relatando que a instalagdo

acabava por ndo evitar sempre os ataques ao gado.

Tinhamos uns candeeiros de petrdleo que se penduravam das azinheiras, que davam
uma luz, um clar@o (...). Mas os lobos ndo se assustavam com isso. Havia uma grande
floresta em Espanha.... Entdo nds organizdvamos umas batidas com espanhois
punhamos portas em Portugal e Espanha e punhamos cdes. Mas é um bicho
extremamente dificil de entrar numa porta porque tem um faro impressionante ¢ nao
¢ bicho que foge com cées, o lobo volta, vai cheirando, vai parando, vai vendo por
onde pode ir, ndo perde a cabega, ndo entra em panico. Um bicho espetacular!

(proprietario, Barrancos, 68 anos, 2013)

A montaria ao lobo chegou a ser, nesta regido, um evento obrigatorio para
dezenas de homens que participavam como batedores ou cagadores em portas*.
Desenrolava-se um tipo de caga que ja ndo se pratica, demorada, cobrindo grandes
extensdes de terreno ¢ evitando disparar a outras espécies para ndo afugentar os
lobos que tinham a capacidade de pressentir o perigo, mudar de dire¢do, passar

dissimuladamente para tras da linha de fogo.

40 A obrigatoriedade a comparecer em montarias a lobos ¢ histérica tal como BRAGA (1931:

50) descreve:
“O povo ia assim, no imposto dever, sendo util a si mesmo ¢ ao seu povoado. Formando
milicia, em conjunto, com certa firmeza e garantia de auxilio, em batida cerrada, melhor
dizimava uma das mais temiveis pragas que em séculos seguidos apavoraram geragdes
mal precavidas. Ja dessas inquirigdes vem, mais ou menos, a trama organizadora das
batidas aos lobos. Marcavam elas o tempo da quaresma. Até aos ultimos dias em que se
fizeram, a quadra foi sempre a mesma e sempre mais ou menos mantida. Estabeleciam a
quem ndo comparecesse, a multa de dois soldos pagos aos mordomos do rei. A multa
ficou sempre, somente variada e modificada consoante os tempos. Eram elas formadas
por uma pessoa valida de cada casal.”
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o lobo era um animal muito esperto e facilmente ouvia um tiro, apercebia-se como ¢
que aquilo estava organizado e ndo entrava onde estavam os cagadores

(proprietario, Moura, 85 anos, 2018)

Estas particularidades e o conhecimento dos cagadores sobre o lobo tornavam a
montaria um evento especial em que quem abatesse um lobo cumpria o ritual de

mostrar o animal morto e ser aclamado por todos nas povoagdes.

Aquilo fazia um barranco fundo na margem do Ardila. Fiquei na porta mesmo junto
ao rio (...) sabia-se que havia a possibilidade de sair um lobo ou dois que andavam
ali na zona e tinham feito prejuizo (...) A batida foi relativamente demorada (...) e a
paginas tantas saiu-me um lobo, era uma fémea, que espreitou assim fora do mato
(...) quando ela saiu dei lhe um tiro (...) logo que eu dei o tiro ¢ perceberam que eu
tinha acertado todos os batedores comegaram a gritar que era o lobo, que era o lobo e
vieram por ali abaixo (...) a batida acabou ali porque assim que viram o lobo quando
dei por mim estava rodeado de todos (...). Apercebi-me depois que tinha saido um
lobo numa das portas mas a pessoa teve medo de lhe atirar (...) tive que cumprir um
ritual, transportei-o em cima do capd do carro, tive que ir com o carro a aldeia de
Barrancos, ao largo principal onde fui rodeado por uma série de gente (...) lembro-
-me de grande movimento a volta do carro, as pessoas a comentarem e a olharem para
o lobo, uns insultavam o lobo.

(proprietario, ex-cagador numa batida em Barrancos nos anos 70, Alentejo, 2013)

Os relatos de antigos cagadores permitiram, porém, constatar que por vezes se
colocavam na perspetiva do animal cagado passando a agir diferentemente. Estes
dados remetem para a possibilidade de varias ontologias poderem coexistir no
contexto rural portugués. Apesar de ser considerado que no ocidente é o dualismo
entre humanos e natureza que domina (DESCOLA 2005), é possivel observar outras
formas de relagdo com os animais selvagens. Ha relatos de grande empatia com o
objeto de caga, reconhecimento de um “outro” nao objeto, cagadores que seguem
éticas particulares sobre em que condigdes abatem ou ndo os animais, de ndo os

comer ou até casos de deixarem a pratica de cagar apos certa idade e acumulando
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experiéncias em que observaram dor ou ndo consideraram o acto justo. Ainda que
de forma distinta de outros contextos, podera considerar-se que existem ai tragos de
animalismo e que estamos a “entrar em ontologias diferentes, divorciadas daquela

em que se nasceu” (KOHN 2009:142).

(...) Se isso acontecesse hoje eu ndo tinha dado o tiro no lobo, tinha-o deixado passar.
As pessoas evoluem... enfim, mas nesta altura eu era cagador e foi um troféu muito

invejado pelos meus amigos cagadores (...)

(proprietario, ex-cagador numa batida nos anos 70, Alentejo, 2013) (Figura 4)

Figura 4 - Cranio de lobo abatido em Barrancos nos anos 70. (foto de M. Lopes-Fernandes)

O facto de cacadores deixarem de atirar e evitarem a morte do animal ndo é um
posicionamento muito afastado dos praticantes de turismo de natureza que procuram
incessantemente a fotografia do animal selvagem. A 16gica centra-se na “captura da
natureza” seja com uma arma ou com uma maquina fotografica. Existe uma logica

de continuidade entre fotografar e cagar na qual os “consumidores” perseguem e

183



detém elementos do mundo (LANDAU 2002: 149) e tal tem sido particularmente
observado nos safaris fotograficos das areas protegidas africanas (SILVA &
FRAZAO-MOREIRA 2013)

O caso das batidas ao lobo e questdes de reciprocidade envolvidas é, porém,
particular. Tem adicionado o facto de a presenca do lobo ter sido percecionada, pela
maioria das populagdes locais, nesta regido tal como no Barroso, como uma

dificuldade acrescida a uma ardua vida rural do passado.

Por causa do que se passou a seguir a batida apercebi-me que as populagdes naquela
¢época ¢ ali na zona tinham quase 6dio aos lobos por causa dos prejuizos que eles
causavam aos vitelos (..)

(proprietario, ex-cagcador numa batida nos anos 70, Alentejo, 2013)

Sendo uma zona transfronteirica, a época com movimentos frequentes de
contrabando ¢ deslocagdes a pé, os encontros com lobos e o escutar dos seus uivos,
a noite, sdo lembrados com assombro, sentimento de risco € uma atmosfera

temerosa.

- Havia habitualidade, pagava-se a pega (sobre predadores que se capturavam), o lobo
era animal daninho (...)

- 0 lobo perseguia pessoas (...) os contrabandistas contavam que bastava acender um
fosforo, fazer um lume qualquer (...)

- Por isso é que os pastores se davam ao trabalho de por luzes na rede.

(conversa com trés cagadores, Moura, 2013)

Tinham medo sim senhor (ao lobo). O meu pai vinha da Contenda a pé para aqui ¢
diz que quando os lobos passavam os cabelos punham-se em p¢€, usavam cintos de
tecido com cadilhos pendurados e punham de rojo para os lobos néo atacarem e de
vez em quando acendiam isqueiro para fazer fogo; o meu velhote teve que fazer isso
umas poucas de vezes (...) depois dizem que os lobos abalaram daqui por causa do
jabali... e por causa das cercadas de aramae e isso. Nao conseguiam passar (...)

(criador de gado, Barrancos, 2013)
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Figura 5- Fotos de Bento da Cruz e outros entrevistados no Barroso e em Moura-Barrancos.

O lobo foi extinto de todo o Alentejo ¢ a sua area de distribuicao regrediu até aos
anos noventa, mantendo-se a norte do rio Douro com populagdes mais estaveis. O
javali expandiu na sua auséncia, mas essa associacdo ¢ raramente feita nas

comunidades. Da mesma forma, as mudangas e fragmentacdo de habitat, em alguns
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locais com colocacdo de vedagdes que limitam o acesso e a circulagdo, também
foram importantes. Os saberes e vivéncias advindos da coexisténcia com o lobo
perderam-se e sdo, de facto, fundamentais, na medida em que capacitam os
residentes para melhor aceitar a presenca do lobo, lidar com a ocorréncia de uma

espécie ameagada, e reconhecer novas vantagens nisso (Figura 5).

Nota final

O conjunto de vivéncias descritas neste capitulo e a sumadria analise
antropologica pretendem demonstrar que os humanos detém multiplas
representacdes do lobo, imagens que nao sdo necessariamente polarizadas em
extremo negativo ou positivo, mas que coexistem: o animal nocivo e a nobre fera.
Nas comunidades rurais o lobo ndo ¢ necessariamente visto como um animal fragil
que necessita de protecdo ou como o simbolo moderno das areas selvagens
intocaveis. O conhecimento local e as perce¢des das comunidades rurais sobre os
lobos devem ser integrados na divulgacdo ao grande publico. Mostrar as diversas
facetas enriquece a imagem do lobo ¢ ndo impede o encontro de pontos comuns em
torno da sua conservacdo e da manutengdo de territérios em que continue a ser

possivel viverem, harmoniosamente, gentes e lobos.
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Resumo: O objeto da presente investigagdo destaca a notavel colegdo de testos de
panelas recolhidos entre 1948 ¢ 1958 pelo missionario espiritano José Martins Vaz,
entre o povo Woyo de Cabinda, Angola. Relativamente a este patrimoénio, em 1984
foi determinado um acordo em regime de comodato entre a Congregacdo dos
Missionarios do Espirito Santo e o entdo Museu e Laboratorio Antropologico e em
2010 a colegdo passou a estar sob a tutela do Museu de Ciéncia da Universidade de
Coimbra (MCUC).

Os testos exibem simbolos com mensagens entre membros da mesma familia.
Para explicar o conceito desta forma tradicional de comunicagdo no processo
cultural da sociedade Woyo, torna-se essencial compreender a organizagdo que lhe
esta subjacente, ou seja, ndo s6 avaliar quais os significados utilizados e as

convengdes do seu funcionamento enquanto praticas de representacao, mas também
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o sistema de permuta intrafamiliar, elemento estruturante das ligacdes sociais do
grupo.

Um dos objetivos particulares desta pesquisa consiste em evidenciar, no conjunto
dos 276 testos, a prevaléncia e o significado atribuido a alguns animais, a exemplo
da centopeia e do caranguejo, os dois seres mais frequentemente reproduzidos. A
titulo exemplificativo, serdo também abordadas outras figuras de animais
organizadas pelas cinco categorias que integram a cole¢@o, numa mostra que langa
o desafio para um conhecimento mais aturado dos Woyo ¢ da sua singular leitura
metaforica do mundo animal.

Palavras-chave: Tampas de panela. Cultura material e imaterial. Comunicagao.

Bichos. Simbolismo. Woyo. Angola.

Abstract: The object of the present research highlights the remarkable collection
assembled between 1948 and 1958 by the missionary José Martins Vaz, among the
Woyo people of Cabinda, Angola. Regarding this heritage, a lending agreement was
established in 1984 between the Congregation of the Missionaries of Espirito Santo
and the then Museum and Anthropological Laboratory which since 2010 is under
the tutelage of the Science Museum of the University of Coimbra (MCUC).

The pot lids present symbols with messages between members of the same
family. In order to explain the concept of this traditional form of communication in
the cultural process of Woyo society, it is essential to understand the underlying
organization in order to evaluate the meanings used and the conventions of its
functioning as representation practices, as well as the intra-family exchange system,
a structural element of the group's social connections.

One of the particular goals of this research is to show, in the set of 276 pot lids,
the prevalence and the meaning attributed to some animals, such as the centipede
and the crab, the two most frequently reproduced beings. As an example, other
animal figures in the five categories that make up the collection will also be
addressed, in a sample that poses the challenge for a more accurate knowledge of

the Woyo and their unique metaphorical reading of the animal world.
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Keywords: Pot lids. Material and immaterial culture. Communication. Animals.

Symbolism. Woyo. Angola.

Introducio

A recolha etnografica que permitiu reunir os objetos tratados neste texto deve-se
ao Padre José Martins Vaz (1924-2011), da Congregacdo dos Missionarios do
Espirito Santo, nomeado para a Arquidiocese de Luanda em 1948. Este cargo
permitiu ao jovem padre, licenciado em Filosofia e Teologia, conviver durante cerca
de uma década com diversas populagoes da regido de Cabinda, Angola (Figura 1),
enquanto missionario (MARTINS & TAVARES 2017). Um dos povos que
conheceu de perto foi 0 Woyo, tendo aproveitado essa proximidade para recolher a
sabedoria ancestral, registando escrita e graficamente provérbios, adivinhas, fabulas.
Parte desta sabedoria real e potencial encontrava-se corporizada na representagdo
material, sob a forma dos emblematicos “testos de panela” usados pelos Woyo para
transmitir mensagens entre familiares e que passamos a apresentar.

Como referido, Martins Vaz recolheu 276 destes artefactos durante os anos 50
do século XX, tendo tido o cuidado de identificar e registar de forma notavel o
significado de cada um deles junto dos Woyo, publicando mais tarde toda a
informagao (VAZ 1969, 1970a). Para conhecer o significado daquelas “cartas
esculpidas”, o missionario recorreu ao auxilio da sabedoria dos ancidos pois o uso
dos testos tinha decaido havia ja algumas décadas, muito provavelmente durante a
viragem do século XIX para o XX; afirmava ele em 1969 “podemos dizer que ha
cerca de 60-80 anos que deixaram efetivamente de ser usados. S6 alguns velhos os
leem e entendem, guardando-os ciosamente, como elos a prendé-los aos seus belos

tempos de juventude, e tendo-os na maior estimagao” (VAZ 1969: 28).
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Figura 1 — Localizagdo de Cabinda no continente africano.

(Imagem: Wikimedia Commons).

Além da informacdo relativa as mensagens dos testos, Martins Vaz reuniu
também um vasto conjunto de provérbios (569 zi nongo), adivinhas (110 bi nkamba)
e fabulas (20 bi savu) (VAZ 1970a) e elaborou um estudo aprofundado da cultura e
forma de viver dos Cabinda, relativamente a religido, a familia e a particular
organizagdo das classes sociais (VAZ 1970b).

Grande parte da colegdo encontra-se em depdsito na Universidade de Coimbra
(267 dos 276 exemplares recolhidos) sendo, provavelmente, a mais numerosa a
chegar aos nossos dias (VAZ 1969: 23), mas exemplares semelhantes provenientes
da mesma regido integram cole¢des de diversos museus na Europa e na América:

Museu Nacional de Etnologia (Lisboa), Musée Royal de 1'Afrique Centrale
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(Tervuren, Bélgica), Volkenkunde Museum (Leiden, Paises Baixos), Afrika
Museum (Berg en Dal, Paises Baixos), Museum of African Art (Washington D.C.),
Museum of Primitive Art e Museum of Natural History (Nova lorque) (MIRANDA
& MARTINS 2010; VAZ 1972).

A colecao de testos recolhida por Martins Vaz

Os testos foram confecionados em madeira, jamais devendo ser, no contexto da
fung¢do ritual que caracteriza a sua oferta, considerados tampas de panela comuns:
artesdos profundamente conhecedores dos signos e respetivas interpretacdes
esculpiram sobre o anverso do artefacto representagdes de animais, configuracdes
humanas, ferramentas, arvores, mobiliario, entre outros elementos figurativos.
Contabilizando apenas a fauna, foi possivel identificar quase meia centena de
animais diferentes esculpidos nestes artefactos.

Martins Vaz agrupou os 276 testos em cinco categorias (Figura 2), de acordo
com a identidade de quem desejava dar e a quem competia receber (VAZ 1969: 30-
31).

I - Testos oferecidos pela familia ao filho antes ¢ depois do casamento (8

exemplares, numerados de 1 a 8).

IT - Testos oferecidos pela familia a filha antes e depois do casamento (40

exemplares, do 9 ao 48).

IIT - Testos oferecidos pelo homem a mulher (39 exemplares, do 49 ao 87).

IV - Testos oferecidos pela mulher ao homem (177 exemplares, do 88 ao 262,

incluindo ainda os n°s 187A e 242A).

V - Testos oferecidos entre conjuges, relativamente aos quais a informagao

obtida ndo permite estabelecer nem o género do oferente nem o do recebedor (12

exemplares, do 263 ao 274).
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V - entre conjuges (4,3%) | - da familia ao filho (2,9%)

ilia a filha (14,5%)

r (14,1%)

Figura 2 — Distribui¢do dos testos pelas cinco categorias.

Acreditando que a reparti¢do entre estes grupos ¢ simbolica das praticas do povo
Woyo, observamos que seria mais comum a filha receber um recado da sua familia
(14,5%) do que o filho (2,9%), ainda que se constate que as mulheres dirigiam muito
mais mensagens aos seus maridos (64,1%) do que o contrario (14,1). O facto de a
maioria das tampas serem oferecidas pela mulher ao marido resulta, provavelmente,
da importancia e elevada posi¢do que esta tinha no seio do grupo, marcadamente
matrilinear, independente e ndo inferior ao homem, tanto do ponto de vista material
quanto social (MIRANDA & MARTINS 2011: 465). Neste tecido de relagdes
evidencia-se a figura feminina designada por makunda, espécie de juiza das
mulheres face as eventuais arbitrariedades masculinas (GERBRANDS 1957: 116).
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As tampas de panela eram, na maioria dos casos, cuidadosamente preservadas
pelas mulheres, ndo s6 para poderem ser usadas em diversas ocasides, mas porque

as mais idosas as conservavam como “uma parte da sua vida, um evento que

lembrava uma ocasiao triste ou feliz na vida de casada” (GERBRANDS 1957: 115).

Representacio de animais nos testos

Concentremo-nos apenas nos 117 exemplares protagonizados por cerca de meia
centena de animais diferentes: aves (aguia, andorinha, beija-flor, cegonha, corvo,
galo, galinha, pintainho, perdiz, pombo ¢ pomba, papagaio, pardal, pato e pata,
pavao, passaro), répteis (tartaruga, crocodilo, jacaré, lagarto, varano, jiboia,
serpente, vibora), mamiferos (antilope, cabra, cdo e cachorro, chacal, gato, gato
bravo, esquilo, lebre, leopardo, macaco, pacassa, porco-espinho, suino, animal do
mato), peixes (carpa, peixe), batraquios (rd, sapo), insetos (cigarra, barata),
centopeia, caranguejo, caracol.

A representagdo destes animais surge nos testos 147 vezes (Figura 3): aves (39),
répteis (29), mamiferos (28), centopeia (19), caranguejo (17), peixes (6), batraquios
(4), caracol (3), insetos (2).

A maior fatia cabe genericamente as aves e logo a seguir aos répteis. No entanto,
esta classificagdo ¢ demasiado grosseira, colocando no mesmo grupo o galo
enquanto chefe e a galinha servil (aves) ou a serpente perigosa e a tartaruga paciente
(répteis). Um tUnico elemento pode ser utilizado para transmitir mensagens muito
diferentes, ja que os testos contém por vezes varios animais, plantas e artefactos e a
sua leitura, que deve ter todos os elementos em conta, nem sempre ¢ simples nem
imediata.

O animal mais presente ¢ a centopeia (19) e logo a seguir o caranguejo (17),
aparecendo associados em sete testos diferentes, o par de longe mais reiterado em
toda a colegdo. Mas os dois seres mais representados ndo surgem em qualquer dos

testos oferecidos pela familia nem ao filho nem a filha, indicando que os assuntos
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tratados por estes bichos ndo sfo dirigidos a principiantes em questdes de

relacionamentos.

caracol (2%) msetos (1,4%)
batraquios (2, 7%)\

peixes (4%)
caranguejo (11,

centopeia (12,9%)
—"

aves (26,5%)

. — répteis (19,7%)

mamiferos (19%

Figura 3 — Distribuigdo da representacdo de diversos tipos de animais nos testos.

A centopeia surge quase sempre enrolada sobre si propria (Figura 4), associada

ao provérbio:

A centopeia preta enrolou-se. Teve razdo! (para o fazer)

(Ngongolo nombe u futimina. Liambul!...).
De facto, quando pressente algum perigo, a centopeia enrosca-se sobre si mesma

para se defender e o significado da presenga dela nesta posi¢ao tem geralmente a ver

com magoa e ressentimento: “estou zangado e com muita razao”.
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Figura 4 — Testo 246. A centopeia enrolada sobre si propria esta assinalada com o n° 2

(MCUC, ANT.D.84.1.389). Fotografia de Carlos Canigares Barata.

Ja o caranguejo ¢ evidenciado em situagdes diferentes, com significados
diversos, podendo ser um elemento de forga ou de fraqueza, conforme o contexto.

Na Figura 5 s@o exibidos os testos 108 e 167, oferecidos pela mulher ao marido,
e ambos ostentam um caranguejo. No primeiro, o caranguejo, sobre as suas patas,

mas sem as duas pingas a frente do corpo, revela fraqueza; o provérbio associado é

Tiraram as garras ao caranguejo, para que ficasse sem forgas
(Kala ba kola minzi, ku siala zi ngolo ko),
querendo a mulher dizer: “estas a condenar-me sem me ouvires. Ligas a tudo o que

ouves ¢ nem me pedes explicagdes” (VAZ 1969: 333-335).
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Figura 5 — Testos n° 108 (MCUC, ANT.D.84.1.216) e n° 167 (MCUC, ANT.D.84.1.286),

ambos representando um caranguejo, o primeiro sem pingas € o segundo com pingas.

Fotografia de Carlos Canicares Barata.

No segundo testo (n°167), o caranguejo com as duas pingas bem visiveis a frente
do corpo possui um sentido diametralmente oposto exibindo forca e rebeldia; o

provérbio associado é

O caranguejo tem garras, quando agarra nao larga

(Kala ké i muizi, i mana ku simba, simbizi)

A mensagem que a mulher pretende dar ao marido ¢ que esta farta de sofrer e

esta disposta a sair de casa e ndo mais voltar (VAZ 1969: 479-480).

Martins Vaz teve o cuidado de anotar a mensagem transmitida por cada um dos
elementos, assim como a ordem pela qual se deve fazer a leitura do testo. O computo
de altos e baixos relevos ¢ muito variado: constatam-se tampas com um Unico
elemento (testo 167, Figura 5); o testo 246 (Figura 4) apresenta uma composi¢ao
com apenas dois, um sino € uma centopeia, mas ja o testo 66 apresenta uma profusao

recordista de 22 elementos (Figura 6).
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Figura 6 — O testo n° 66 ¢, entre todos os 276, o que exibe maior mimero de elementos

(MCUC, ANT.D.84.1.224). Fotografia de Carlos Canigares Barata.

Bichos que falam

Os exemplos que passamos a elencar, elucidativos das cinco categorias de testos,
foram escolhidos apenas entre os que contém representagdes de animais ¢ para os
quais se transmitird uma breve interpretacdo de um ou outro elemento esculpido. A
pequena mostra serve para desvendar um segmento da cultura popular dos Woyo,
mas, principalmente, para agugar a curiosidade e convidar a leitura da obra de
Martins Vaz (VAZ 1969, 1970a, 1970b) e assim promover, com particular
relevancia, a divulgagdo da rede institucional onde se inscrevia a apropriagdo

metaforica e simbodlica do mundo animal.
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Com efeito, os motivos plasticos esculpidos na superficie das tampas
representam referentes de palavras-chave traduzidas em locugdes verbais que
constituem o cerne da cultura imaterial — provérbios, sentengas, contos, narrativas
historicas — e estabelecem a grelha que permite selecionar o valor metaforico preciso
e adequado ao contexto da mensagem. O interesse pela estrutura subjacente aos
citados padrdes plasticos leva-nos a nunca perder de vista que tradicionalmente em
Africa, além do discurso trivial de todos os dias, a comunicagio praticava-se sob a
forma da palavra, normalmente designada literatura oral (MIRANDA & MARTINS
2010: 464).

Todos os testos e respetivas significacdes estdo também disponiveis na base de

dados do Museu da Ciéncia da Universidade de Coimbra, o Museu Digital*'.

41 https://museudaciencia.inwebonline.net/
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Testo oferecido pela familia ao filho

O passaro na ratoeira: trata bem a tua mulher

O testo n° 1 (Figura 7) pertence a categoria dos que sdo oferecidos pela familia
ao filho antes do casamento. O passaro estd preso na ratoeira, mas apenas pela cauda.

Diz ele:

s6 a minha cauda ficou presa (por isso quando me apetecer, deixo ficar a cauda e vou-
-me)
(I suka toka chi kele).

O passaro representa a futura mulher ¢ a mensagem ao filho prestes a casar:
“deves tratar sempre bem a tua mulher e ndo apenas no principio do casamento. Nao
penses que ela ndo tentara fugir para junto da sua familia se a tratares mal” (VAZ

1969: 36-37).

Figura 7 - Testo n° 1. Oferecido pela familia ao filho: o passaro na ratoeira (MCUC,

ANT.D.84.1.281). Fotografia de Carlos Canigares Barata.
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Testo oferecido pela familia a filha

A vibora na canoa: saber escolher

O testo n° 10 (Figura 8) pertence a categoria dos que sao oferecidos pela familia
a filha antes do casamento. Analisamos apenas o elemento 1, que representa uma

vibora a entrar numa canoa. O provérbio associado é:

Aqueles que t€m canoa ndo devem levar nela a vibora.

(Bau i buatu ku sabula mpili ko).

O conselho da familia ¢ claro: “examina bem o rapaz com quem pretendes casar.

Toda a prudéncia é pouca” (VAZ 1969: 63-65).

Figura 8 - Testo n° 10. Oferecido pela familia a filha: a vibora na canoa (MCUC,

ANT.D.84.1.399). Fotografia de Carlos Canigares Barata.

206



Testo oferecido pela familia a filha

Cachorrinho a ser amamentado: contenta-te com o que tens

O testo n° 44 (Figura 9) ¢ oferecido pela familia a filha depois do casamento.
Analisamos o elemento 1, que representa uma mulher a amamentar um cachorro. O

provérbio associado é:

Se ndo tens filho, entdo amamenta um cachorrinho.

(U kambua muana muntu, kuemina muana mbud).

ou seja: “contenta-te com a tua sorte”. O recado é entregue a uma jovem que ja
casou: “Nos sabemos que o teu marido ndo ¢ o ideal. Vai-te conformando com a
triste sorte que tiveste”.

A situagdo representada era comum entre as mulheres idosas de Cabinda que,
por ja ndo terem filhos para amamentar, davam de mamar a um c@ozinho que as

acompanhava dependurado dos seus peitos (VAZ 1969: 161-163).

Figura 9 - Testo n° 44. Oferecido pela familia a filha. Cachorrinho a ser amamentado

(MCUC, ANT.D.84.1.386). Fotografia de Carlos Canigares Barata.
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Testo oferecido pelo homem a mulher

Pombas lutam por um amendoim: Sé obediente

O testo n® 52 (Figura 10) ¢ oferecido pelo marido a mulher. Nele vemos quatro

pombas que lutam por um amendoim. O provérbio associado é:

As pombas estdo a lutar pela posse de um amendoim. A que vencer, ficara Nganga.

(Ma bembe mi nuanina mpinda. Uonso u ala lunga, nganga ku andi).

Ficar “Nganga” significa ficar “feiticeiro”, ou seja, senhor da situagdo. As quatro
pombas representam quatro pretendentes de uma rapariga, representada aqui pelo
amendoim. O escolhido sera o que der maior “alambamento” (dote), correspondendo
a pomba mais forte. Com este testo, o marido diz para a sua mulher “tinhas quatro
pretendentes e a tua familia preferiuv-me a mim. S€ obediente” (VAZ 1969: 188-

189).

Figura 10 - Testo n° 52. Oferecido pelo homem a mulher. Pombas lutam por um amendoim

(MCUC ANT.D.84.1.417). Fotografia de Carlos Canigares Barata.

208



Testo oferecido pelo homem a mulher

Corvo a pescar na lagoa: Tenho outra mulher... mas sé compreensiva

O testo n® 76 (Figura 11) é oferecido pelo marido a mulher. Nele vemos um corvo

que pesca numa lagoa. O provérbio associado é:

O corvo esta a pescar na lagoa. Diz ele: “Estou a pescar, mas néo levo a lagoa.

(Ngongongo u vuba muna ianga. — Vuba ku ami t0).

Significa que a outra mulher ndo rouba o marido a esposa legitima, ja que se trata
de uma situagdo passageira. O marido pede assim a sua mulher que tenha paciéncia

e que seja compreensiva com a situagdo (VAZ 1969: 254-255).

Figura 11 - Testo n° 76. Oferecido pelo homem a mulher. Corvo a pescar na lagoa (MCUC,

ANT.D.84.1.310). Fotografia de Carlos Canigares Barata.
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Testo oferecido pela mulher ao marido
Gato bravo a olhar para uma panela com carne de hiena: Ris do meu sofrer?

Espera pela tua vez!

O testo n° 93 (Figura 12) ¢ oferecido pela mulher ao marido. Nele vemos um

gato bravo a olhar para uma panela com carne de hiena. O provérbio associado é:

Estdo a cozinhar carne de hiena. — Tu, gato bravo, porque estas a rir? (A tua vez
também ha-de chegar).

(U vussuka li vussuka Nchienge. — Ngeie, Mbaku, seva li seva?).

A mulher diz ao homem: “Estas a rir por me veres a sofrer? Espera, que a tua vez

também ha-de chegar” (VAZ 1969: 297-298).

Figura 12 - Testo n°® 93. Oferecido pela mulher ao marido. Gato bravo a olhar para uma

panela com carne de hiena (MCUC, ANT.D.84.1.215).

Fotografia de Carlos Canicares Barata.
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Testo oferecido pela mulher ao marido

Jacaré e varano: trata-me melhor!

O testo n° 130 (Figura 13) ¢ oferecido pela mulher ao marido. Nele vemos um

jacaré e um varano ¢ no meio dos dois estdo braceletes. O provérbio associado ao

jacaré e ao varano ¢€:

O jacaré ndo pode engolir o varano, nem o varano engolir o jacaré. Nao se podem

engolir um ao outro.

(Ngandu ké mina mbambi, i mbambi ké mina ngandu ko, Kal’i kalu ba podi minana

ko)

ou seja, “os da mesma familia nunca se desprezam”. A mulher diz a0 homem:

“Lembra-te que estamos casados, devemos estimar-nos como irmaos” (VAZ 1969:

388-389).

Figura 13 - Testo n° 130. Oferecido pela mulher ao marido. Jacaré ¢ varano (MCUC,

ANT.D.84.1.380). Fotografia de Carlos Canicares Barata.
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Testo oferecido por um dos conjuges

Jiboia a engolir um homem: ¢ caliinia o que dizem contra mim...

O testo n® 270 (Figura 14) é oferecido por um conjuge ao outro, mas a informagao
disponivel ndo permite saber se ¢ oferta do marido ou da mulher. Nele vemos um

homem a ser engolido por uma jiboia. O provérbio associado a esta imagem é:

A jibdia engoliu um homem... Ouvimos dizer (mas ndo vimos)

(Mbona mina muntu... Nsamu ti kuanga...)

ou seja, “ndo liguemos a boatos”. Um membro do casal diz ao outro: “certamente
ouviste por ai dizer alguma coisa contra mim. Se tens provas, apresenta-as. Se as

ndo tens, entdo o melhor é ndo ligares a boatos...” (VAZ 1969: 760-761).

Figura 14 — Testo n° 270. Oferecido por um dos conjuges. Jiboia a engolir um homem

(MCUC, ANT.D.84.1.373). Fotografia de Carlos Canigares Barata.
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Conclusao

Para que as tampas de panela esculpidas pudessem ser devidamente interpretadas
eram encomendadas a um artesdo, com mestria ¢ conhecimentos ancestrais, por
alguém da familia e substituidas na hora da refeigdo, na casa dos homens,
tradicionalmente ao fim do dia (MCGUIRE 1980: 55). Continham provérbios que,
na perspetiva de Serrano (2002-2005: 164) expressavam em si mesmos uma forma
de reter a experiéncia humana, com fins moralizadores, sendo possivel categoriza-
-los como um saber baseado na memoria. Para chegarmos a estas formas de
representagdo grafica sera necessario recorrer ao modo como esta estruturado o
universo espiritual do homem africano no seu cosmos tradicional e depois relaciona-
-lo com o social e suas criag¢des artisticas (SERRANO 2000: 19).

Para Teresa Vergani (VERGANI 1988: 94) os provérbios sintetizavam as
normas de pensamento: cada uma das partes em litigio exprimia os seus argumentos
sob a forma de um provérbio que era contestado ou corrigido por outro provérbio
apresentado pelo campo oposto sempre que um acontecimento-chave afetasse a
relacdo.

Neste estudo, foi dada particular atengdo aos dois animais mais frequentes no
conjunto da colegdo, a centopeia e o caranguejo, 0s quais, curiosamente, nao fazem
parte das mensagens oferecidas pelos pais aos filhos ja que a centopeia e o
caranguejo sdo simbolos apropriados pela mulher para repreender ou chamar a
atengdo para as agdes ¢ condutas pouco dignas do marido, assuntos restritos ao
relacionamento do casal.

Decifrar as multiplas interpretacdes para a compreensdo dos artefactos em
analise seria praticamente impossivel, segundo Estermann, sem recorrer aos velhos
do povo Woyo, uma vez que sdo os unicos depositarios validos e orais da sua
cultura. Foi gracas ao seu auxilio que Martins Vaz pode reunir uma colegdo de 276
pecas e, o que ¢ mais importante, interpretd-las. Tal auxilio dos ancidos torna-se

ainda mais indispensavel, quando se sabe que, ha cerca de 70 anos [na viragem
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entre os séculos XIX e XX], caiu em desuso a oferta mutua de testos (VAZ 1969:
12-13).

A panoplia de esculturas gravadas no anverso das tampas, ou seja, os bichos que
falam, corporizaram transmissdes de ideias, de mensagens intrafamiliares
sintetizando aspetos da vida material e imaterial de um povo. Tornaram-se
testemunho material, figurado e codificado, associado a condi¢des de sentimentos,
sociais ¢ afetivos - tristeza, dor, censura, fidelidade, reconciliagdo ou alegrias,
principalmente quando oferecido entre conjuges, de acordo com os factos a anunciar
(VERGANI 1988: 95).

Tentamos inventariar os motivos que funcionaram como signos de um dialogo
desafiando o leitor a um melhor conhecimento da tradi¢do oral, decifrando figuras
que falam em siléncio, mas cujo valor simboélico s6 podera ser compreendido quando
relacionado com a histdria, os costumes e a cosmogonia dos Woyo.

Para melhor conhecer este povo e a sua cultura, além das referéncias
apresentadas ao longo do texto, sugerimos a leitura de BEVILACQUA (2014),
COELHO (1950), KARREMANS (1971-2), MARTINS (1968), SERRANO (1993)
e SERRANO (2002-2005).
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ARTES DE CURA ATRAVES DE BICHOS (COMIDOS,
BEBIDOS, VIVIDOS)

ARTS OF HEALING THROUGH (EATED, DRUNK, LIVED)
ANIMALS

Ana Paula Guimaraes,
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Resumo: A partir das recolhas de medicina popular realizada por Michel
Giacometti, apresenta-se neste capitulo uma selegdo de receitas que se servem de
uma diversidade de animais pertencentes a fauna portuguesa. O leitor ira certamente
ficar surpreendido com os mais inesperados modos de tratamento das doengas do
sistema digestivo.

Palavras-chave: Giacometti, medicina tradicional, gastroenterologia.

Abstract: Using the texts on folk medicine collected by Michel Giacometti, this
chapter presents a selection of prescriptions using a variety of animals belonging to
the Portuguese fauna. The reader will certainly be surprised by the most unexpected
ways of treating digestive system diseases.

Keywords: Giacometti, traditional medicine, gastroenterology.

Introducio

O tema Bichos Vividos remete para as sessoes decorridas no Museu da Ciéncia
da Universidade de Coimbra em parceria com o entdo Instituto de Estudos de
Literatura Tradicional (hoje, Instituto de Estudos de Literatura e Tradi¢do —
Patrimonios, Artes e Culturas) da Faculdade de Ciéncias Sociais ¢ Humanas da

Universidade Nova de Lisboa, no ambito do Ano Internacional da Biodiversidade
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(2010). O projeto intitulava-se Os bichos no tempo dos nossos avos. Uma das
palestras tinha como tema os animais na obra de recolha de medicina popular
realizada por Michel Giacometti.

Michel Giacometti, etnomusicélogo nascido na Cérsega em 1929, veio viver
para Portugal em finais de 1959, morreu em Faro em 1990 e foi sepultado em
Peroguarda, concelho de Ferreira do Alentejo, por opgao sua. Nos anos em que viveu
em Portugal reuniu um acervo documental de grande valia e do qual se passou a
conhecer especialmente o espdlio de musica regional. No entanto, conhecem-se
também levantamentos de teatro popular, poesia, romances, contos, adagios,
cautelas, supersti¢des, anedotas, entre outros.

Conforme sugestdo da musedloga do Museu da Musica Portuguesa da Camara
Municipal de Cascais, coube ao Instituto de Estudos de Literatura Tradicional
trabalhar e publicar em livro o vasto espolio de receitas médicas (cerca de 5500)
recolhidas por Giacometti (ALMEIDA, GUIMARAES & MAGALHAES 2009).
Nesta obra, as propostas de cura de doengas envolvem frequentemente raros
processos tradicionais que consideramos importante salientar por pressuporem nio
0 a ingestdo de animais como também a sua utilizagdo em modos inesperados de
tratamento.

Foi consultando esta obra (687 paginas) — dividida por especialidades médicas,
desde a Cardiologia a Urologia, ndo deixando de parte Outros Males, Sintomas
Gerais, Animais e Supersticdes, Males e Supersticdes, Plantas Medicinais,
Provérbios, Varias e Varios (todos os capitulos comentados por médicos
especialistas, antrop6logos, artistas plasticos, poetas ou etnomusicélogos) — que se
escolheu o conjunto de recolhas relativas a especialidade de Gastroenterologia, de
entre todas as receitas presentes nas recolhas de Giacometti. A Gastroenterologia
(ALMEIDA, GUIMARAES & MAGALHAES 2009: 197-216) ¢ a especialidade
médica a ocupar-se do estudo, diagnostico e tratamento clinico das doengas do
aparelho digestivo, enfermidades que, nas recolhas de Giacometti, surgem varias

vezes associadas ao tema Bichos Comidos, Bebidos, Vividos.
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Sao males assinalados na obra de Giacometti: anorexia, disenteria, dispepsia, dor
de barriga, doengas do aparelho digestivo, dor de colicas, dor de estomago, dor de
figado, ictericia, obstipagdo, vomitos. Algumas (nem todas!) de entre estas doengas
pressupdem, para a sua cura, comer ou beber bichos, viver ou ver bichos a sua beira.

Estas recolhas foram feitas pela equipa de Michel Giacometti durante o século
XX (a recolha bibliografica pode ter acontecido no século XIX) e foram
posteriormente (depois da edigdo da obra) comentadas em diversos locais do nosso
pais como sendo praticas veladas, sempre a disposi¢do de quem tem familiares aptos
a recomendar tratamentos com entidades, organismos, seres pouco reconhecidos
hoje em dia mas completamente acessiveis para quem vivia (e vive) longe, sem
meios para deslocagdes a hospitais e centros de satide convencionais.

Nos, os dinamizadores e autores deste projecto (Artes de Cura e Espanta-Males),
Miguel Magalhdes, Ana Gomes de Almeida e Ana Paula Guimaraes — vivemos
situagdes surpreendentes em diversos locais do nosso pais, particularmente em
Peroguarda, Alentejo, localidade onde Michel Giacometti optou por ser sepultado.
Durante a apresentagao da obra justamente na Biblioteca de Peroguarda, em 2010,
enquanto na mesa estava Miguel Magalhdes, Ana Paula Guimaraes e, por nosso
desafio, Virginia Dias, amiga de Michel Giacometti, pessoas de entre o publico
intervinham corrigindo praticas raras que consideravamos ja ndo serem utilizadas e
que, afinal, eram bem conhecidas e frequentemente usadas. A nossa intervengao, ja
de si pouco académica, tornou-se um coloquio no sentido original da palavra, uma
troca de ideias entre pessoas habilitadas para falar, por “saber de experiéncia feito”.

Note-se que utilizaremos doravante o Presente do Indicativo, uma vez que
algumas destas praticas ainda hoje vigoram: todas as receitas sdo enunciadas no
Presente, ainda que algumas delas, possivelmente, apenas pertencam ao Passado.

As receitas vao ser organizadas em trés classes: Bichos Comidos, Bichos
Bebidos e Bichos Vividos. Sempre que citarmos uma receita do livro (ALMEIDA,
GUIMARAES & MAGALHAES 2009) indicaremos apenas o nimero da receita Y

dentro de parénteses recto e o nimero de pagina X onde ela se encontra ([Y]: X).
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Bichos (e seus produtos) Comidos

ANOREXIA - A primeira doenga assinalada em Artes de Cura e Espanta-Males em
que surgem animais e sua produgdo ¢ a anorexia. Recomenda-se comer ovos, que
sdo, afinal, alimentos produzidos por seres vivos: ovos ingeridos sob a forma de
xarope feito com mel, vinho branco, cachos de uva ¢ figos ([17]: 198); gemas de
ovo, cruas ([25]: 198). Todos os seguintes produtos de origem animal servem para
abrir o apetite: por exemplo, cura-se o fastio com gemadas com losna ou cha de losna
ou fel-da-terra ([5] 197); vinagre com sebo de pao ou ovo ([12]: 197). Também se
aproveitam determinados bichos mortos: carne de mocho, em caldo, dada aos
doentes ([4], [10]: 197), ([15], [16], [27]: 198), bacalhau cru com cebola ([11]: 197),
presunto cru ([24]: 198)— isto ¢, varios proventos de animal morto, seja 0 mocho, o

bacalhau ou o porco, o ‘pai’ do presunto.

LOMBRIGAS - Em Artes de Cura encontramos uma receita que antevé as “bichas”
[lombrigas] mortas depois de se absorver determinado alimento, apetitoso e
resistente, a horteld. De facto, esta planta “faz vontade de comer” e “resiste ao
veneno” ([3]: 197) e por isso se recomenda a horteld para matar as lombrigas. Nao
se trata exatamente de bicho comido, nem mesmo do seu produto, como os ovos. No
entanto, consideramos interessante incluir aqui esta receita. As lombrigas ja existem
dentro do organismo, apenas falta aniquila-las.... Ingira-se horteld e¢ as lombrigas

morrerao.

DOR DE COLICAS - Para tratar dor de cOlicas utiliza-se, comendo, “belisco
[aperitivo que se come fora das refei¢des ou a acompanhar uma bebida] de burro ou
de rato” ([7]: 204), pele de mersd de galinha preta ([7]: 204), animais mortos antes
de serem deglutidos. Essa dor de colicas também pode ser tratada comendo caca de

galinha ([42]: 208), permitindo, desta forma, a sobrevivéncia do ser vivo.

DOENCA DO APARELHO DIGESTIVO - Tentando resolver doencas do aparelho

digestivo, ingira-se codea de pao, depois do almogo e do jantar, untada com
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manteiga ([3]: 203) — fruto do leite de animal. Melhor assim, a fémea sera ordenhada
e assim sobrevivera bem a fase de obtencdo do leite retirado das suas glandulas
mamarias. Do leite se produz a manteiga, ndo pressupondo sendo a sobrevivéncia do

animal.

ICTERICIA - Para repelir a ictericia, tomar excremento humano (que é um produto
animal) moido, em biscoitos, bolos ou dentro do mel, com orégaos ([9]: 213). Coma-
se triaga (fezes torradas e moidas, misturadas com farinha, agicar e canela) em bolos
untados com mel ou caldos ([34]: 214). Todos os bichos vivos obrando em e com
cacas. Também se podera optar por comer minhocas assadas (23: 214), sete piolhos
com azeite e alhos ([35]: 214), piolhos vivos ¢ leite ([45]: 215) ou piolho torrado
embebido em vinho ([49]: 215.).

DOR DE ESTOMAGO - Contra o esfaufamento (fome) e a dor de estomago dai
resultante tomam-se sopas de cavalo cansado e muitos ovos ([21]: 210). Metafora?

Lastima. ..

Bichos Bebidos

DOR DE COLICAS - Bebe-se, para sanar dor de colicas, urina de vaca ([1]: 204),
cha de excrementos de ratos ([1]: 206) ou de caganitas de ratos ([22]: 205),
excremento (também seco) de galinha apanhado com um farrapo e fervido ([29]:
206), cha de galinhaca (excremento) da galinha ([28]: 206). Todos os bichos
sobrevivem. No proximo caso, ja ndo sera assim. Processa-se a cura de dor de colicas
com animais abatidos, conforme ja se esperava: cornos de veado, rapados, colocados
¢ bebidos “por um sapato direito” ([28]: 206) e cha de entrecasco de moela de

galinha ([43]: 208).
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ICTERICIA - Para tratar ictericia usam-se bichos mortos, para esse efeito: cha de
piolhos misturado com ovos ([10]: 213), cozimento ou caldo de parasitas da cabega
humana (“cura a ictericia por muito cronica que seja” ([13]: 213), parasitas da cabeca
humana, vivos, deitados para dentro de um ovo, “bebendo-o de seguida” ([14]: 213),
agua com nove piolhos (ou sete, ou oito... ([46], [48], [49]: 215)), também servidos
ora com azeite ¢ alhos, ora vivos e com leite, ora embebidos em vinho ([40], [45],
[49]: 215), ora com café ([15]: 213) —tudo receitas pressupondo a morte dos animais.
Além destes alimentos, produto de seres destruidos, também se cura ictericia com
ovos de galinha preta, ou clara de ovo, misturada com agua de rosas, ingerida em

jejum ([42]: 215). Sem que esse gesto pressuponha a extingdo do ser vivo.

Bichos Vividos

... sempre para curar males de ordem gastroenteroldgica, como ja vimos € vamos

VEr.

DISPEPSIA — Esta cura-se quando se posta o doente sobre uma pedra ¢ quem talha

a azia diz, sem utilizar o animal, mas apenas referenciando-o:

“Talho-te a azia, talho-te a trela;
Sai-te burro de cima dessa pedra” ([1]: 199).

“Azia, azia,

Pelo monte ia.

Cabras guardaba,

Queijo fazia

P’ r’ a mor da azia” ([4]: 199).

A azia talha-se subindo acima de uma pedra, dizendo:
“Corto-te a azia,
E corto-te a trela;
Salta, burrinho

Abaixo da pedra”;

“Azedia, azedia
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No monte se cria;
Cabras guardadas
Pr’ amor da azedia” ([5]: 199).

Para talhar a azia.

Senta-se o doente numa pedra e outra pessoa diz, de gracejo:
“- Eu que talho?

- Azia.

Levanta-te burro, dessa pedra fria” ([7]: 199).

DOR DE BARRIGA - A dor de barriga ¢ quase sempre tratada com bichos vividos

¢ mortos, mas que ndo sdo comidos. Dai o serem tratados nesta sec¢do ¢ ndo na

anterior, sobre bichos comidos. A dor de barriga cura-se esfregando-a com

enxundia de galinha, a qual costuma poér-se a secar, colada ao friso duma porta da

cozinha, perto da lareira ([3]: 200).

Sabemos que, para obter a enxundia (gordura, banha), ¢ necessario matar a
galinha, mas se o povo mata galinhas, compete-lhe guardar “a enxundia para a
destinar as suas aplicagdes medicinais” ([18]: 201). Quando alguém sofre de dores
de barriga aquece-se uma por¢ao de enxtindia e, com ela, esfrega-se “o ventre da
pessoa dorida durante uns minutos numa espécic de massagem realizada com as
maos em movimentos circulares” ([18]: 201).

Outra situagdo (rara para quem nao convive com pessoas destas comunidades):

Ha uma crenga (em Aver-o-Mar e outras aldeias) de que as dores de barriga das
criangas sdo provocadas por um bicho dentro dela. Provocam a sua morte, talhando-
-0: colhem um grande ramo de mouro-macho de flor roxa, ¢ com ele formam um arco

¢ fazem passar sete vezes a crianga por ele, recitando:

Bicho negral,

Cerval

Pardal,

Vai para o monte perecer
Deixa 0 meu menino

Medrar e crescer.
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Rezam-se sete vezes o Padre-Nosso. Finda a cerimonia, bota-se o arco de mouro-
-macho atras do lume, sem que este lhe chegue, pois a medida que aquele vai secando

assim seca o bicho na barriga da crianga ([6]: 200).

Ha outras benzeduras contra dores de barriga, utilizando leite (o qual ndo
pressupde a morte do ser que o ‘oferece’) e corno (o qual pressupde a morte do

bovino a que ¢é retirado):

Leite cozido

Com um corno mexido,
Casa de picarra,

Manta molhada,
Homem manso

E mulher brava,

Valha-me a Virgem Sagrada! ([23]: 202)

Em Artes de Cura e Espanta-Males surge um conto a proposito desta cura da dor

de barriga:

A Senhora foi a poisar a um monte mais o marido. A lavradora disse:

— Vao além para aquela casa!

(Era a casa onde havia pigarras.)

— O que lhe damos de cear? — disse para o marido.

— Um pouco de leite com um corno mexido e casa de picarra.

Deu-lhe manta molhada para se tapar. L4 por essa noite adiante Nossa Senhora disse:
— Agora dou-lhe uma dor de barriga que ha-de levar toda a noite gritando.

Nossa Senhora pela manha cedo marchou mais o Senhor. E vem o velho 14 do monte
chamando pelos velhinhos:

— A minha mulher toda esta noite estd com dor de barriga que quase se morre, ndo sei
o que lhe hei-de ensinar!

Disse-lhe Nossa Senhora que dissesse aqueles versos. Quando ele voltou para tras, ja

a mulher estava boa” ([23]: 202).
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Mais uma benzedura contra as dores de barriga dos bebés — desta vez utilizando
manteiga, produto feito do leite segregado pelas glandulas mamarias das fémeas

mamiferas. Bicho vivo e vivido!

Lua luar,

Por aqui passastes,

E formosura da menina levastes;
Se por aqui tornares a passar,

A da menina deixaras

E atua levaras! ([19]: 201).

Ou entdo esta outra pratica ndo pressupondo a morte do animal mas apenas o
facto de ter em conta o bicho vivo a quem se retira o leite ¢ se produz, de seguida,

manteiga:

Unta-se a barriga em cruz com manteiga ou azeite. A pessoa que diz a benzedura bebe
um pucarinho de vinho branco e cospe sobre a barriga da crianga, ¢ bate-se-lhe na sela
dos pés dizendo:

— Truz, truz, truz! ([19]: 201).

DOR DE COLICAS - Contra a dor de colicas utiliza-se “pele da untanga de porco
colocada sobre o ventre, ou nao havendo, uma telha muito quente”, a qual aplaca ou
afasta a dor ([10]: 204). Se se usa untanga, isto ¢, sebo, unto, banha... entdo

pressupde-se que o porco € morto mas nao comido, utilizado sobre a pele do doente.

Outra pratica para cdlicas: “untar a barriga com azeite em que se ferveram teias
de aranha” — as vezes, com uma folha de couve ([29]: 206). Azeite, numa rodilha,
tisnada com teias de aranha. Creio que as aranhas sobrevivem...

Em nome do Pai ¢ do Filho e do “devino Esp’rito Santo”, reza-se invocando
varios animais que obviamente ndo serdo mortos, embora se invoque, por exemplo,

a morte da rata:
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Rata, ratao,

Cobra, cobrao,

Lagarto, lagartao,

Sapo, sapao,

Aranhote, aranhotéo,

Salama, salamantegdo,

Tudo isto, qu’hoje corto.

Em louvor de Deus e de Virgé Maria,

Um padre-nosso co fia ave-maria.

Pai nosso, que...
Ave, Maria...

Gloria...

Eu te corto, coxo.
Rata, matei.
Que era? Nio sei.

P’ ra colica.

Rata, ratao,

Cobra, cobrao,

Lagarto, lagartao,

[...]

Em louvor de Deus e de Virgé Maria,

Um padre-nosso co fia ave-maria.

Pai nosso, que...
Ave, Maria...

Gloria...

Rata, matei.
Que era? Nio sei.

P’ra colica.
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Rata, ratao,
Cobra, cobrao,

Lagarto, lagartdo...

Em louvor de Deus e de Virgé Maria,

Um padre-nosso co fia ave-maria.

Pai nosso, que...
Ave, Maria...

Gloria...”

“Rezemos um padre-nosso co lia ave-maria a pureza de Nossa Senhora e aos martirios
qu’o Senhor na cruz, por via dos nossos pecados, que, na hora da nossa morte, que
nos sejam perdoados, para que déia saude a este nosso irmao... ¢ as raizes do mal que

tem, por sua infinita misericordia. Amen.”

“Pai nosso, que...
Ave, Maria...

Gloria...”

“Todos estes padres-nossos que rezei, ¢ aplicados pelas almas das penas do
purgatorio, principalmente as que mais necessitadas estiverem. E em nome do Pai e

do Filho e do Esp’rito Santo. Amén. Em nome de Deus te curo” ([25]: 205-6).

DOR DE ESTOMAGO - Contra a dor de estomago acontece, em Artes de Cura, a

seguinte benzedura que, depois de repetida, efetuara a cura desejada:

Jesus, que ¢ Santo o Nome de Jesus!
Onde esta o Santo Nome de Jesus,

Naio entra mal nenhum.

Eu te benzo, figado nevral,
Figado alvarinho e todas as classes de figados,
Para que ndo possas reinar,

Aqui te has-de secar,
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E daqui ndo has-de passar;

Hei-de-te mandar deitar

Para 14 das ondas do mar,

Onde ndo ougas galos nem galinhas cantar.
Em louvor de Deus e da Virgem Maria

Padre Nosso e Ave Maria.

Reza-se uma Salve-Rainha a Senhora da Satude de cada vez, e oferece-se a Sagrada
Morte e Paixdo de Nosso Senhor Jesus Cristo.

Nove vezes tem de dizer esta oragdo quem fizer a benzedura, a qual se faz durante
sete ou nove dias seguidos. No fim deste tempo, a pessoa deve estar curada” ([2]: 208-

9).

Segue-se outra receita contra dor de estomago, pressupondo a morte de um
animal. Para o padecimento do estomago, coloca-se pedra alectoria (que
obviamente tera de ser encontrada depois da morte do bicho): “pedra que dizem
formar-se nas paredes do estomago ou no figado dos galos e & qual se atribuiam

propriedades maravilhosas™ ([4]: 209).

DOR DE FIGADO - Outra pedra: pedra do cora¢io do touro — obviamente

encontrada depois da morte do touro (receita recolhida no século XIX).

A pedra que se acha no coragdo do touro velho, e silvestre, trazida ao pescogo, ¢ boa

para dor de figado ([2]: 210).

Para fazer desaparecer as manchas da cara, provenientes da doenga de figado,
“esfregam-se essas manchas com o sangue da pata direita de um cagado, que, para
esse efeito deve ser roubado” e, como € 6bvio, morto para esse efeito ([4]: 211).

Existe também uma benzedura para quem tenha padecimentos no figado. E nada

morre. S6 o mal, espera-se:

Jesus, que é o Santo nome de Jesus, onde esta o Santo nome de Jesus ndo entra mal

nenhum.
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Eu te benzo figado negral, figado alvarinho e todas as classes de figados, para que tu
ndo possas reinar; aqui te has-de secar, (a pessoa que estda benzendo vai dando
cutiladas num pauzinho e diz): Te has-de secar e d’aqui ndo has-de passar; hei-de te
mandar deitar para la das ondas do mar, onde ndo ougas galos nem galinhas cantar.
Em louvor de Deus e da Virgem Maria, Padre Nosso ¢ Ave Maria; reza-se uma Salve
Rainha a Senhora da Satde, de cada vez, e oferece-se a sagrada Morte e Paixdo de
Nosso Senhor Jesus Cristo, nove vezes tem que se dizer esta oracdo, quem fizer a

benzedura ([9]: 211).

ICTERICIA - Esta também ¢ tratada com bichos vividos. Para talhar a triz (ictericia)

pega-se num chifre de carneiro, fazendo cruzes, durante trés vezes, com este dito:

“Eu te talho triz branca,

triz negra, “triz” parda,

triz amarela...

Em louvor de S. Benardo

E de S. Benardino e S. Luis
Que sdo os verdadeiros Mestres

De talhar esta triz!” ([21]: 213)

E mais ainda para talhar a “triz”:

Foi este ensalmo copiado ponto por ponto do livro de contas de um carpinteiro cuja
mulher era tida como bruxa. Visto ser quase analfabeto e nunca ter prestado atengéo
a essas coisas, ndo me pode explicar melhor o sentido do ensalmo. Preferindo que os
outros interpretem, a sua maneira, aquilo que transladei, limito-me a copié-lo
fielmente. Ei-lo:

“Para talhar esta triz trés couzas sdo precizas ¢ corno de carneiro urina do doente e
farelo trigo amagassado e arremacado a tuxar e tornar a tuxar tudo com Deus tem
préstimo nada sem Deus tem préstimo dos oito se vai para os nove, principia pelo
nome do doente // eu te talho triz pelo poder de Deus e da Virgem Maria e de S. Pedro
¢ S. Paulo e S. Bernardo ¢ S. Pedro ¢ S. Luis, que sdo os Verdadeiros mestres de talhar
esta triz.

Trés padre-nossos a estes santos”. ([32]: 214)
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E para finalizar esta reflexdo sobre curas com bichos vividos, bem vivos,
dispostos a contagiar os outros com o bem que os ampara: para curar a ictericia
devem as pessoas deitar-se aonde dormem as ovelhas ([50]: 215). Que o sono as

regenere!

Conclusao

Para concluir sobre a presenga de Bichos Comidos, Bebidos e Vividos em
praticas terapéuticas recolhidas no capitulo Gastroenterologia de Artes de Cura e
Espanta-Males — Espolio de Medicina Popular recolhido por Michel Giacometti,
notemos quanto a cura através de animais e seus produtos, vivos ou mortos, se exerce
sobre o ser humano, ele proprio também um animal. Efetivamente sdo os bichos,
animais do campo, da casa, da capoeira, da criagdo, os seres mais proximos do
humano, decerto mais acessiveis em termos econémicos. Nao custa crid-los,
alimenta-los, degola-los — desde que seja para viver melhor e espantar males:
questdo de meios financeiros para solucionar problemas.

Citemos um paragrafo de uma obra intitulada Medicina Popular — Ensaio de

Antropologia Médica (FONTES & SANCHES 2000, 150):

Nao obstante os avangos da ciéncia, as praticas populares mantiveram-se ¢ até
revigoraram em momentos de crise, como na I ¢ II Guerra Mundial, onde os médicos
eram mobilizados para socorrerem os soldados feridos em combate e as populagdes

abandonadas a elas mesmas.

Cabera ao investigador contemporaneo vergar o corpo ¢ entender o processo de
regeneracdo em sociedades tradicionais, longe dos centros terapéuticos, do circuito
cientifico convencional em que operam outros meios de aliviar individuos em estado
de dor, enfermidades, de qualquer forma e em qualquer dos casos, frequentemente,
bem proximo da morte.

Vai caber a Carlos Augusto Ribeiro, de seguida, desenvolver este assunto dentro

desta obra em que ambos participamos. Neste pequeno ensaio enumerei bichos
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comidos, bebidos e vividos como remédio para variadas doengas dentro da
Gastroenterologia. Carlos Augusto Ribeiro avancard sobre este texto através de
outros capitulos de Artes de Cura e Espanta-Males — Espolio de Medicina Popular

recolhido por Michel Giacometti.
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Resumo: A partir das recolhas de medicina popular realizadas por Michel
Giacometti, apresenta-se neste texto uma selecao de receitas que se servem de uma
diversidade de animais pertencentes a fauna Portuguesa. A titulo de exemplo, foram
escolhidas receitas relacionadas com a area da dermatologia. O leitor ira certamente
ficar surpreendido com os mais inesperados modos de tratamento das doengas da
pele. Sao também apresentadas receitas para diversos momentos da vida, seja na
doenga ou na prevencdo da doenga, seja na gravidez ou no pds-parto, ou ainda na
manuten¢do da saude dos rebanhos e dos animais domésticos.

Palavras-chave: Giacometti, medicina tradicional, dermatologia.

Abstract: Starting with the collected texts on folk medicine carried out by Michel
Giacometti, this text presents a selection of prescriptions which use a variety of
animals belonging to the Portuguese fauna. Just to give some examples,
prescriptions related with dermatology were chosen. The reader will certainly be
surprised by the most unexpected ways of treating diseases of the skin. Prescriptions
for different moments of life are also presented, whether for disease prevention or
during illness, pregnancy or postpartum, or even to maintain the health of herds and
domestic animals.

Keywords: Giacometti, traditional medicine, dermatology.
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Introducio

Entre este nosso texto e o capitulo anterior ha um propdsito comum: a analise de
seccoes do corpus de receitas de medicina rastica, proveniente de Portugal
Continental e Insular dos séculos XIX ¢ XX, coligido na obra Artes de Cura e
Espanta-Males — Espolio de Medicina Popular recolhido por Michel Giacometti. O
adjectivo ‘rustico’ deve entender-se unicamente como «relativo ou proprio do
campoy ou «relativo ao meio ruraly (ARAUJO 2004: 54).

Escolhemos combinar a andlise do conjunto de receitas respeitante a
Dermatologia (a especialidade mais representada em termos de quantidade de
receitas) com a de outras sec¢des da supracitada Artes de Cura e Espanta-Males,
ndo-catalogadas por especialidade médica (designadamente: “Outros Males”,
“Sintomas Gerais”, “Animais ¢ Supersticdes” e “Varios”). Para facilitar a leitura, as
citagdes da dita obra (ALMEIDA et al. 2009) trazem simplesmente as informagdes
relativas ao nimero da receita dentro de parénteses recto e ao nimero de pagina em
causa.

Em consonancia com o titulo desta obra, Bichos Vividos, considera-se o uso de
animais na cura de maleitas de humanos e ndo-humanos bem como o conjunto de
restrigdes e cuidados que regula tanto a relagdo entre humanos e animais domésticos
— nomeadamente, a precaucao a ter com os proprios bichos mortos ou os seus restos

— quanto a relagdo entre animais domésticos e os outros nao-domésticos.

Bicho, Bichos e todos os Vivos segundo a tradiciao popular

A designagdo ‘os vivos’ aplica-se, na tradicdo popular, a criaturas humanas e
ndo-humanas (animais, plantas, pedras, rios, objectos). Mutuamente
interdependentes ¢ submetidas ao mesmo quadro de relagdes reciprocas com o
ecossistema, todas as criaturas integram uma comunidade alargada. Estimadas como
viventes e sencientes, elas sdo dotadas de linguagem (RIBEIRO 2018). E previsivel,

por essa razdo, que surjam como interlocutoras durante o ritual de cura.
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Na medicina rustica, popular tradicional, o termo ‘bicho’ € recorrente enquanto
representante do mal. Polissémica, esta expressdo aparece no singular e/ou no plural,
mas também a especificar um antagonismo entre masculino e feminino. Para o povo,
o mal assume diversas formas. Por exemplo, considerando a erisipela (infecgdo
contagiosa de pele, semelhante ao sarampo e coxo (uma erupgao cutanea), também
apelidada de ‘fogo de santo antdo’ ou ‘mal da rosa’), o povo distingue, pelo menos,
trés formas de erisipela — seca, humida e rosa ([12]: 80) —, as respectivas espécies
(ou graus, consoante a gravidade) e géneros (macho/fémea). Para além do
reconhecimento adequado da variante e espécie da erisipela, importa determinar o
seu género, dado que o seu tratamento pressupde a escolha de um talhador de género
correspondente ([1]: 77-78; [65]: 90; [66]: 90); quando ndo a intervengao simultinea
de homem e mulher ([65]: 90).

A designagdo ‘bicho’ aplica-se, sobretudo, a corpos estranhos (seres ou
respectivas emanacgdes), ‘indesejaveis’, fora do dominio doméstico, portadores de
peconha ou de veneno, cuja influéncia nefasta sobre animais e pessoas se opera por
uma das seguintes formas: contacto, proximidade, picada ou mordedura ou, ainda,
por transferéncia a distancia. ‘Bicho’ é sindnimo de tumor, cancro e herpes; ‘bichos’
designa herpes; ‘bichoco’ ¢ sindénimo de herpes, furtinculo ou diarreia verde em
criangas. A expressdo ‘bichos na cabega’ ¢ a designacdo para piolhos. A palavra
‘bicha’ aplica-se a cobra ou a vibora; enquanto ‘bichas’ designa lombrigas. Ha certos
animais ou certas emanagdes dos mesmos (‘ar de bicho') que contaminam e infestam
0 ar que se respira, contra os quais o 'curandeiro’ retalia segundo formas especificas
('talhar o bicho', 'cortar o bicho' ou 'deitar o bicho'). Sendo a expressdo ‘ar’ a
designagdo para uma doenga repentina sem explicagdo cientifica (mau-olhado), ela
também ¢ o nome para luxagdo e inchaco. Excepcionalmente, a expressao ‘bicho’
(no plural) ¢ usada para referir seres benfazejos numa dada cura: ‘bichos canteiros’
([31]: 68); ‘bichinhos que apareciam debaixo dos cantaros de agua’ ([33]: 68); as
dormideiras (bichos secos, casulos de insecto, que se encontram debaixo das pedras)
para provocar o sono ([13]: 532, [22]: 533); sanguessugas criadas em frascos com

agua ([8]: 560) usadas para extrair o sangue estragado ([20]: 534).
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Medicina rustica: cuidar, proteger e reabilitar o corpo

O corpo ¢, segundo a experiéncia popular, uma parte integrante do cosmos,
permeavel as suas forgas e energias, visiveis ¢ invisiveis, bem como a inumeros
perigos e ameagas. As condi¢cdes benéficas do meio ambiente, assim como as
condigdes mais adversas e intermitentes (calamidade natural), determinam a
natureza ¢ os niveis do esfor¢o de adaptagdo humana. Devido a constitutiva
fragilidade humana, o corpo ¢ susceptivel a doenga, ao sofrimento e a inexoravel
morte. A morte e a doenga sdo consequéncias do sobrenatural: forga mistica, magica,
punicdo divina, mau-olhado, ar maléfico ou entidade invasora.

A medicina rustica faculta as necessarias medidas preventivas e restauradoras da
saude dos corpos e os modos de influéncia sobre as for¢as cosmicas, mais ou menos
impessoais, por meio de encenagdes simbolicas.

Efectivamente, contra o mal manifesto, que vem invadir (habitar e sugar) o
corpo, 0s 0ssos € a carne humana, assim como os animais domésticos (dos quais
depende a subsisténcia de individuos e comunidade), a medicina rustica (na sua
tripla feicdo: magica, religiosa e empirica) acredita haver um antidoto
correspondente. Encaminha-se o doente para um estado de satde prévio a chegada
do mal. Inclusive, a um estado de satide conforme ao que lhe foi dado a nascenga —
tal como se evidencia, por exemplo, na benzedura da erisipela ou na do quebranto,
respectivamente: «Deus te torne a teu estado como foste nado e criado» ([13]: 80-
81) ou «Se tens quebranto ou ramo de inveja ou ar ruim, fica sdo e salvo como Deus

te deu no mundo.» ([1]: 602). Outra variante contra a erisipela seca:

Sai-te daqui para fora

De dentro deste corpo!
[...]

A criatura vais deixar.
E vais ficar si e salva,

como na hora em que foste nascida ([36]: 86).
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E, ainda, duas outras formulas contra o quebranto — nas quais surge associada a

troca (passagem da doenga a satude) a uma relocalizagdo do mal:

Tod’6 mal va p’ra fora

E venha a saude p’ra dentro ([58]: 614).

Saia o mal, pra fora

E entre o bem, pra dentro ([76]: 618).

Em outra benzedura contra a erisipela, a formula recitada vai no mesmo sentido:
«Este mal desapareca, esta criatura envivega.» ([52]: 88). Repele-se e vence-se o mal
— «Torna para tras, que ndo voltes cad mais» — e, em simultineo, veda-se o seu

reingresso, facultando a protecc¢do almejada ao paciente ([41]: 86-87).

O mal que a pele revela e o ritual magico-terapéutico

Apesar de rudimentares, os recursos a disposicdo do povo incluem uma
diversidade de terapéuticas contra o fustigante mal invasor: desde benzeduras,
oragdes e promessas; defumadouros (como remédio contra qualquer perigo e mal-
-estar; para desviar a trovoada da casa mas também para causar maleficios);
amuletos (ferraduras de animal cavalar, asinino ou muar, pregadas no lado interno
da porta de casa, ou os pregos da ferradura — contra maleficios); mezinhas caseiras;
pedras (as quais, simultaneamente, diagnosticam e curam); ex-votos (figuras com a
fun¢do de gratidao devota pela cura operada pelo santo; ou, ainda, por serem duplos
do real, com a funcdo de captar e canalizar o poder milagroso para o corpo ou parte
corporal do enfermo, numa antecipagdo da bén¢ao solicitada). Entre as inimeras
mezinhas caseiras (ervas medicinais, chas, sal) conta-se o alho — considerado o
‘remédio dos rusticos’ ([3]: 534). A sangria (ou ‘sangue aberto’) ¢ uma das terapias
recomendadas para todas as doengas. E, se se fizer sangrar a meia-noite, em noite de
S. Jodo, é reconhecidamente um preventivo contra futuras moléstias ([1]: 526). Faz-

-se sangrar as ventas das vacas, sofrendo de olhos inchados, com um pau agugado
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(preferencialmente, de nogueira, porque ¢ detentora de virtude), e unta-se-lhe as
barbas com carne gorda, para que a cura acontega logo que o animal lamba o sangue
([28]: 562). Sangram-se os animais muito doentes: a orelha de uma ovelha; o beigo
superior de um porco; o pescogo de bois e burros ([54]: 564).

Mesmo quando o acesso a medicina cientifica ¢ um pouco mais facilitado em
zonas remotas ¢/ou depauperadas — marcadas, em geral, por dificuldades decorrentes
da geografia e do nivel socio-econdmico — o médico é encarado como um
concorrente do(a) benzedor(a), unicamente solicitado em ultimo recurso. Nesse
caso, o éxito da cura € posto em risco pela interrupgdo de tratamentos clinicos ([3]:
665).

Antes do surgimento das modernas técnicas de imagiologia médica, as doengas
existiam através de certos sintomas em pessoas ¢ animais (tais como perda de
apetite,  apatia) e, sobretudo, em  manifestagdes dermatologicas.
Compreensivelmente, também, pelo facto de a pele ser o maior 6rgao sensorial de
um individuo com a faculdade de perceber a dor, o calor ¢ o frio.

A mulher ou 0 homem de virtude (derivada de Deus) sabe reconhecer as diversas
formas assumidas pelo mal, avaliando a gravidade, o género e o grau
correspondentes. O género de talhador (benzedor ou soldador) deve condizer com o
género do mal. Apelidados de bentos (VASCONCELLOS 1986: 326), o homem ou
a mulher de virtude (uma Maria ou um Jodo) sdo marcados por sinais invulgares —
tais como: ser gémeo ou parir gémeos; ter falado no ventre da mae; ter um defeito
derivado de um acidente raro ([7; 11]: 663).

O cobro ¢ identificado pelo surgimento da configuragdo de uma cobra na pele do
doente. A supersti¢do popular atribui a causa do cobro a picada de cobra, lagarto,
lagartixa, osga ou escorpido, ou, simplesmente, a algum destes répteis que tivesse
estado em contacto com a roupa — colocada sobre o chio ([6]: 116-117) ou na erva
verde ([11]: 117), durante o enxugamento ou o corar ao sol — e a qual tivesse sido
usada sem ter sido previamente engomada. A passagem do bicho venenoso ([63;
64]: 127) pela roupa ou o contacto directo com o corpo — ao deitar-se no campo ou

nas ervas do campo ([27]: 119) — comporta perigos. Ndo havendo a certeza da
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ocorréncia desse contacto, traz riscos ndao seguir a precaucdo de engomar
previamente a roupa lavada ([26]: 119; [43]: 122-123; [55]: 125-126; [56]: 126, [67;
68]: 128); nomeadamente, no caso de criangas ([93]: 131; [104]: 133; [110]: 134).

A presenga de muitas borbulhas continuas sobre a pele em torno de uma zona
corporal (por exemplo, a cintura), ¢ muito unidas, assinalam que o cobro se fechou
em circulo ou anel (unindo o rabo com a cabega). Este ¢ um sinal de morte infalivel
para o paciente ([12]: 117), ([43]: 122-123). O processo de cura realiza-se como uma
espécie de escrita magico-religiosa sobre o corpo do doente a qual, por ser as
avessas, parece desfazer e apagar a escrita do mal. Na cura do eczema, algumas
palavras tém de ser escritas as avessas ¢/ou deve ser cortado o mal com as costas de
uma faca ([4]: 116), ([26]: 119), ([52; 53]: 124-125). O costume de varrer-se o
doente ao contrario (dos pés em direcgdo a cabec¢a) com uma vassoura de palma
(Domingo de Ramos) para curar a brotoeja (ou ‘aldregdes’), parece ter o significado
de reverter o sentido do que foi feito ou, desse modo, de se desfazer o sucedido (além
de proporcionar um eventual alivio temporario da comichdo). Ao invés de se varrer
as avessas, o enfermo pode socorrer-se da camisa ainda quente do sexo oposto,
vestindo-a (ou ndo) do lado do avesso.

E sob e sobre a pele que se inscreve a possibilidade de saida de um estado nefasto
e a restituicdo de um equilibrio temporariamente quebrado, por meio de um
encadeamento infalivel de consagrados gestos e sinais observados pelo operador da
cura.

A eficacia do ritual magico-terapéutico ¢ determinada por um conjunto de
factores. Deriva, sobretudo, da expressa submissdo de quem cura — um mediador —
a um poder transcendente (santos, apdstolos, Virgem Maria, Jesus Cristo ou as
pessoas da Santissima Trindade), a partir do qual se da a transmissdo da forga
curativa e o controlo dos procedimentos mais ajustados com vista a reposicdo da
saude perdida. Agindo em nome de entidades transcendentes (fontes arquetipicas da
cura), o agente da cura (reconhecendo-se como mera mao executante, sob a
autoridade das maos do divino) identifica e, muitas vezes, interpela e invectiva o

mal localizado no corpo do doente. Ainda, durante o processo terapéutico, fa-lo
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interpelando também com frequéncia o doente. O doente ¢ arrancado a inacgdo
passiva (por exemplo: chamado pelo seu nome), assim como qualquer individuo na
fun¢do de ajudante do mediador: efectivamente, ambos sdo interpelados no sentido
de prestarem a sua colaboragfo, se ndo numa sequéncia de perguntas e respostas,
certamente pelo menos, nas oragdes finais (pai-nosso, ave-maria, salve-rainha) em
louvor dos santificados intervenientes, nomeados durante a benzedura.

Enquanto ocorre a ceriménia magico-terapéutica em torno do corpo do doente,
recorre-se a receitas e formulas impostas pela tradigdo, observando determinados
preceitos, interdicdes ¢ formas. Nomeadamente: certas prescrigdes (intervalo
temporal ou numero de repeticdes a que se aplica os mesmos procedimentos até se
alcangar a cura definitiva); condi¢des convenientes relativas ao tempo (nascer do
sol, por-do-sol ou a meia-noite) ou ao espaco em funcdo de rituais terapéuticos
especificos. Certos rituais implicam a deslocacdo do paciente a espagos sagrados ou
o contacto corporal com atributos analogos (a fonte de agua santa), enquanto outros
rituais implicam a deslocagdo a espacos culturalmente marcados por qualquer
indicio visual ou testemunho oral sobre a passagem de uma entidade sagrada. Alguns
dos rituais exigem o cumprimento de interdigdes alimentares (jejum).

A eficacia do ritual magico-terapéutico depende da observancia de certas
precaugdes e prescri¢des, assim como da escolha adequada de meios especificos.
Além do poder sugestivo de uma féormula ou de uma cerimoénia, quem talha dispde
de uma pandplia de recursos: agentes directos e concretos — tais como: substancias
(azeite e vinagre — recomendados na cura de feridas ou infec¢des; agua benta; sal;
urina; excrementos de galinha, de rato ou de sarddo; cuspo; cinza do lar; p6 da guia,
que ¢ terra da estrada peneirada); instrumentos (faca, pedra de argueiro, pedra de
peconha, vela benta acesa na mao do enfermo e crucifixo); gestos recorrentes (rezar
o credo em cruz, dispor em cruz ramos de palma e de oliveira benzidas em Domingo
de Ramos, distribuir as palavras em cruz, desenhar ou pincelar o sinal da cruz ou
fazer cruzes no ar); palavras e nomes em complemento dos gestos (o nome de Jesus
cuja evocagdo faz desaparecer, de imediato, qualquer mal), o gesto como mengao ou

uma espécie de homonimia da palavra (cortar a erisipela, com a benzedura, e cortar
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um pedago de pau de figueira ou fazer cruzes no ar com a lamina de um instrumento
cortante, faca ou tesoura) e os ensalmos (caracteristicos da medicina popular) em
modo de oragdo ou encomendacio.

Incluem-se nos ditos recursos: ervas e plantas, paus e ramos, 6leos particulares;
operagdes de preparagdo; confecgdo ou utilizagdo de coisas e materiais (em virtude
das suas propriedades reais ou imaginarias, mas também da sua correlagdo com o
rito); coisas magicas consagradas em termos religiosos (agua benta) ou encantadas;
substancias com virtudes proprias (leite, azeite, mel, saliva, urina).

Frequentemente, a formula recitada pelo mediador para a cura de um mal
especifico cita a recorrente geografia sagrada de um mitico encontro entre Jesus
Cristo e os apostolos (Pedro, Paulo), ocorrido a meio caminho na ida ou vinda de
Roma, e ao qual estd associada a origem mitica da receita. A outros miticos
encontros estd associada a origem de tantas outras receitas: entre Pedro e Paulo e
Virgem Maria ([45]: 87) entre Nossa Senhora ¢ Santa Cecilia ([114]: 102); Nossa
Senhora e Santa Elisia ([76]: 92-93); Virgem e S. Sesnando, na vinda de Roma ([84]:
96), Deus e S. Mateus ([67]: 615) ou entre Eva e Virgem Maria ([136]: 107; [69]:
616-617); entre Julido e Nossa Senhora ([88; 89]: 98); entre Nosso Senhor ¢ a
erisipela, a ‘rosa’, ([84]: 94-97); entre a ‘rosa’ e a Virgem ([95]: 100). O mesmo
ocorre com animais: umas pombinhas brancas encontraram a Virgem Maria, com
quem aprenderam o modo de talhar a erisipela ([15]: 81; [24]: 83).

A formula proferida, durante o ritual magico-terapéutico, anuncia o modo e a
origem da cura. Ao ser proferida, a formula permite que os participantes no processo
terapéutico (doente e mediador) ndo somente fagam acontecer o previsto, mas
mostrem a si proprios e aos outros (pelo menos, diante da audiéncia divina) o que
eles estdo em vias de operar. O processo de cura (performance e ritual religioso)
celebra e faz acontecer a cura. O momento terapéutico ¢, por assim dizer, um ponto
intermédio entre um momento mitico e o pretendido momento de cura definitiva.
Tomando esse passado mitico como um modelo a ser imitado, o processo de cura
constitui-se em sua repeti¢do ou reactualizagdo. O que sucedeu, por exemplo, em

Roma (centro do mundo cristdo), em tempo imemorial, serd retomado em outro
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lugar, com outros intervenientes que, na qualidade de intermediarios entre o divino
¢ 0 humano, bem como na qualidade de herdeiros de tradi¢des e conhecimentos
empiricos oralmente transmitidos, ndo deixardo de rememorar e imitar a acgdo
terapéutica passada. A libertagdo dos poderes no presente acontece com (e devido a)
esta reproducdo. A fé na eficacia do ritual (partilhada pelos participantes no processo
terapéutico) garante que o éxito da cura (alcangada no passado imemorial) continue
a ser fixado e confirmado pela repeticdo. Podemos, por isso, entender o0 momento
terapéutico como articulagdo de uma coincidéncia espacial e temporal.

A reciprocidade estabelecida entre um lugar e tempo miticos e o lugar do doente
acrescente-se, ainda, a reciprocidade entre a pessoa a ser curada e o local onde se

processa o ritual de cura.

Confins do espa¢o humanizado: lugares de degredo do mal

O mundo nas sociedades tradicionais estd impregnado de inimaginaveis
inquietagdes ¢ perigos. Perturbado no seu equilibrio preexistente por uma
intempestiva presenga, fora do lugar, o corpo do enfermo apresenta em si proprio os
sinais de disturbios trazidos pelo desvanecimento da linha de demarcagéo entre o
espago interior (humanizado) e o espago exterior (indspito). Evidencia-se uma
fronteira clara entre os espagos humanizados (sintomaticamente, onde a mae chama
pelo filho ou chora o menino; onde cantam galos e galinhas ([1]: 77-78) e, por
extensdo, outros animais de criagdo doméstica) e as zonas proscritas (mar, montanha
ou alto pinheiral), ndo-humanizadas e infecundas, geradoras de sobressaltos e
medos. Necessariamente, uma fronteira a ser velada e mantida a bem dos (frageis)
corpos, humanos e nao-humanos.

O intento de afugentar (talhar) o mal da cama, do lar e de todo o lugar é exequivel
através de varias estratégias de esconjuro, expulsdo, dispersdao ou aniquilagdo —
inclusive através da fragmentacao — da entidade usurpadora do territorio humano e

do corpo do paciente.
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Localizadas ¢ interpeladas, essas entidades ou influéncias maléficas sdo
exortadas a abandonar o corpo do doente ¢ arremessadas para os confins do espaco
humanizado, com o auxilio (e em louvor) de entidades sobrenaturais invocadas no
decurso do ritual. O mal ¢ transferido ou esconjurado para longe da povoagdo —um
local ermo e de dificil acesso onde ndo possa prejudicar ninguém ou «coisa nenhuma
do mundoy» ([14]: 605) e, sobretudo, ndo possa retornar. Uma vez o mal esconjurado,
unicamente pode restar: «santinhos e santas» ([118]: 136), «Eu ¢ os anjos» em rezas
aos coxos ([125]: 137).

Para a cura de maleitas cutaneas (erisipela, impigem), psiquiatricas (quebranto)
ou do sistema nervoso, oculares ¢ de muitos outros males (mau-olhado — causador
de quebranto; a ciatica ou flato nervoso), sao citadas formulas milagreiras onde €,
com recorréncia, declarado que o mal ¢ deitado as ondas do mar ([38]: 86) — para
onde ndo possa reverdecer, nem florescer — ou langado para um lugar igualmente
inodspito (como o deserto). O mal ¢ atirado para as ondas do mar, onde ndo haja
animais ou pessoas ([84]: 94-97). O mar — e, por vezes, o «rio Jorddo sagrado»
(([20]: 82; [13]: 561) onde Cristo foi baptizado. O monte, a serra, o pinheiral («alto
pinheiral que esteja a beira do mar») ou suas imediagdes surgem, igualmente, como
lugares de degredo e perdigao definitiva para o mal esconjurado.

Convencido a abandonar a morada pobre e o fraco sustento que ¢ o corpo do
doente, o mal ¢ assim expulso ou recambiado para o mar, arremessado as temidas
ondas do mar, para o mais longe possivel da comunidade humana, donde muito
dificilmente podera regressar: o «meio do mar», o «fundo do mar» ([123]: 103-104),
«o outro lado do mar», «outras bandas das dguas do mar» ou, ainda, o «mar
coalhadoy», também designado de «oceano glacial» (VASCONCELLOS 1986: 119).
Um dos ingredientes (ou parte deles) usado na benzedura da erisipela, para o qual
foi transferido o mal, ¢ atirado para o fogo e o mar: uma metade do liméao ¢ deitada
ao lume por uma Maria, ap6s a benzedura, enquanto a outra metade (esfregada na
area afectada) terd de ser arremessada para o mais longe, de costas para a maré, e

sem que o padecente veja ([105]:101; [106]: 101). Na cura da erisipela, durante a
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recitagdo, o doente ¢ benzido com um ramo de oliveira, o qual ¢ atirado no final do
cerimonial para tras das costas ([52]: 88).

Ao corpo que se torna alvo da eficacia do ritual terapéutico sdo transmitidas as
necessarias virtudes magicas e protecgdo retidas e conservadas por consagrados
materiais, substancias, actos, palavras, gestos e sinais. Por via do ritual magico
(determinado por principios de simpatia / antipatia, contiguidade, similaridade e
contraste), o corpo do paciente transforma-se em palco especial de uma complexa
performance, por meio da qual acontece e se renovam as formas de articulagao
intima entre o individuo e a natureza, a comunidade humana e o cosmos.

Entendido como performance (RIBEIRO 2013: 88), o processo de cura é um
evento social que procede a uma integragdo das mais diversas dimensdes de uma
ecologia integral da sociedade: a geografia, o calendario, a interacgdo social e a
propensdo humana para transformar a natureza em cultura. As mezinhas, a culindria
magica (quimica ou farmacolodgica, por intermédio da qual se preparam as coisas
magicas e se lhes confere a forma ritual), os ensalmos e as benzeduras, constituem
a expressdao de uma estreita relacdo entre 0 homem e o ambiente natural, entre a

comunidade humana e o espago geografico.

Aspectos das relacdes entre humanos e animais na medicina ristica

Em Artes de Cura e Espanta-Males deparamo-nos, com muita frequéncia, com
indicios de uma atitude ambivalente da comunidade humana com o meio envolvente
(bioldgico e historico-cultural).

Embora sendo fonte e condigdo de vida, o ar é veiculo de muitas enfermidades,
quando emana de seres, astros, encruzilhadas, mar e de muitas outras coisas que o
contaminam ou infestam. J& quanto a agua, para ela ndo fazer mal deve ser acordada,
quando ¢ bebida de noite, batendo-se no pticaro ([6]: 663).

Em relagdo ao proximo: qualquer pessoa (por querer ou sem querer) pode langar
o mau-olhado sobre um animal ou uma pessoa (nomeadamente, a coisas proximas

dela), quer seja inimiga, quer queira bem.
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Em relag@o a palavra (dita e escrita): ndo obstante o poder incalculavel da palavra
sob a forma de benzedura, esconjuro e ora¢do, bem como do nome de Jesus — na
benzedura da erisipela ([85; 87]: 97-98), bem como na cura de diversas
enfermidades, cré-se no perigo proveniente de certas palavras proferidas,
interditando-se a0 maximo o seu pronunciamento. Quando se fala em ‘ninhos’, é
preciso dizer ‘sapinhos’ e ‘pedrinhas’, sendo vem o bicho. Depois de recitada a
formula para deitar o bicho, ¢ feita uma «cruz sobre o cuspo que se deitou na mao e
bate-se nele, mandando-o: para aqui, para ali, ou para acola» ([10]: 117). No
respeitante ao perigo de palavras proferidas, incluem-se os nomes de animais
dotados de potencialidade poluidora (‘sapo’ e antidoto: [8]: 65; [16]: 66) ou os
nomes de certas doengas cujo poder magico deriva de estarem envoltas em temor e
mistério. Existe o perigo de dizer ‘herpes’ — por ser uma «coisa... tdo ruim, que ndo
convém sequer pronunciar-lhe o nome, sem a guarda do ‘salvo seja’ — pois para
talhar, salvo seja, o herpes, depois de cobrirem a parte do corpo do doente atacado
pelo mal com uma mistura de azeite e enxofre», rezam o ensalmo ([51]: 124).

Em relagdo ao animal: aquele que ¢ apontado como causa directa ou indirecta de
doenga pode ser, por seu turno, a causa de cura (ao entrar na composi¢ao de remédios
populares).

Galinaceos (galinhas, frangos e galos) sdo um recurso terapéutico na cura de
maleitas. O sangue dos frangos colocados na testa ¢ usado em certas maleitas, assim
como a goela da galinha; frangos e pombos abertos em vida e colocados nos pulsos
de enfermos (ou em outras zonas do corpo) para atrair (sugar) a peconha; o caldo
medicamentoso, resultante da cozedura de frangos e galinhas, recheados de drogas
medicinais, para administrar ao enfermo ([4]: 559). Para tratar a mordedura da cobra,
matar um galo e, logo, aplica-lo sobre a mordedura; depois, fazer um golpe, de modo
a ferida sangrar e poder-se sugar o veneno ([58]: 524).

Outras respostas terapéuticas em caso de mordedura de vibora: abrir um gato e
coloca-lo, de imediato, ainda com as visceras palpitantes, sobre a mordedura traz a
anulacdo da sua pegonha ([6]: 519) ([4; 6]: 559); abrir um gato preto, seguindo

idéntico procedimento, aplicando-se a cabeca de vibora morta sobre a mordedura
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([47]: 523). Para além de reza especial, dita com a mao sobre o lugar empegonhado
([32]: 522), esfrega-se a zona da picada de vibora com um pedago de toucinho cru
([41]: 523). No caso de mordedura de cobra, recomenda-se ainda que se esfregue a
ferida com uma pedra até fazer sangue ([11]: 659). O uso de pedras na cura de
mordedura de vibora estd muito difundido — denominadas pedra da peconha ou pedra
de cobra; pedra-de-cobre; pedra ferronha ou pedra bezoar; pedra-de-veado. O olhar
pode causar na cobra a perda do veneno, se a virmos antes que ela nos veja ([7]:
659). Comer alho de manha, em jejum, ¢ uma das recomendagdes para quem queira
preservar-se de cobras ([11]: 659) ([13]: 660).

Em mordeduras de abelhas e vespas, empregar saliva sobre a regido atacada e
sobrepor um objecto em aco ([48]: 523) ou, na sua falta, qualquer objecto metalico
ou uma moeda de cobre ou niquel; ainda, para o mesmo efeito, pode aplicar-se no
ponto ofendido por abelha ou vespa, uma mosca, esmagada no local ([8]: 524-525).
Para curar a picada de abelha, pode untar-se a regido inflamada com barro ou lama
([4]: 524). Outros remédios passam por lavar a ferida com urina, misturada ou nao
com terra, ou esfregar com cera retirada do ouvido ([12; 16]: 525). Em mordedura
de cao danado, fazer pilula da testa de um enforcado e comé-la para sarar ([38]: 523).
Deita-se, sobre a mordedura feita por cdo, cabelos do mesmo animal — aplicados em
emplastro ou previamente fritos em azeite ([1; 2; 3]: 519). Acredita-se que uma
pessoa mordida por um cdo ndo-raivoso pode estar sujeita a raiva durante sete anos,
se o cdo a apanhar neste periodo ([3]: 519). A mordedura de doninha — acontecendo
a pessoa que lhe chamar feia — é curavel com o unto da propria doninha ([5]: 519).

Ha precaugdes a ter com a ingestdo de certos alimentos crus: comer castanhas
causa piolhos. Uma das causas para as escrofulas (alporcas ou humores frios): a
ingestdo de pao quente, comido com manteiga ([5; 16; 17; 18; 19]: 110). O pao
quente «faz alporcas, faz danar os gatos e até mesmo as pessoas.» ([7]: 110; [24]:
111). No entanto, a codea de pao quente (nos labios) sara o ‘cotcho’ —uma fogagem
que se forma no sitio por onde esses bichos, sapo ou aranha, passam enquanto uma

pessoa dorme ([59]: 126-127). Quando o ‘cotcho’ ¢ grande, benze-se, pegando na
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navalha e fazendo-se com ela uma cruz sobre o coxo, recitando o ensalmo ([59]:
126-127).

Engolir um cabelo pode fazer nascer uma cobra no estdmago ([4]: 659). Para se
tirar a cobra da garganta de alguém ¢é recomendado, frequentemente, o leite numa
bacia proxima da boca para a atrair — podendo implicar o corte de cabeca e rabo da
cobra e a ingestdo do resto dela cozinhado para que a maleita desaparega ([13]: 660).
Outras solugdes: — a cura passa por cortar (ou esmagar) a cabega da cobra (para que
a dor desapareca de imediato) ou colocar o bicho morto em cima do local ferido
([17]: 660); a queima de enxofre, cabedal, chinelos ou sapatos velhos, ou a colocagio
de alho pisado na rua ([13; 16; 19]: 660).

Para além de oragdes e promessas — requeridas na cura de doengas dos animais
— exige-se o uso de animais, também, na cura de suas maleitas: a tosse dos porcos
cura-se com pele de cobra embrulhada em folhas de couve ([6]: 560). A bexiga do
porco ¢ usada para certas doengas dos bois ([7]: 560). Para a mordedura do lacrau
(escorpido) usa-se a lambidela da lingua de cdo ou, entdo, coloca-se o proprio animal
depois de morto sobre o local mordido ([40]: 523). Contra ferida superficial a
sangrar, causada por mordedura, cutilada ou escoriacdo, é recomendada a aplicagdo
de teias de aranha sobre a ferida ([29]: 549; [18]: 520). Para tirar a febre, bebe-se
urina ([12]: 543) ou traz-se ao pescogo um pequeno saco contendo uma lagartixa
viva, cuja morte fard com que a febre desapareca ([19]: 544). Para afastar as febres
dos animais: usa-se muitas formigas em defumadores de cisco da ribeira e das
encruzilhadas ([29]: 562). Para que o cobro desapare¢a dos animais, espeta-se em
pastagens diferentes canas com chifres de carneiro nas extremidades ([19]: 561). A
moléstia que ataca os rebanhos de ovelhas ¢ combatida do seguinte modo:
aprisionando-se uma pequena cobra viva dentro de um chocalho ou campainha,
trazida pela ovelha guiadeira, cuja manutengao de vida depende da melhoria de todo
o gado ([24]: 562). A cura contra as névoas dos olhos do gado consiste na aplicagao
da parte branca do excremento de lagartos (depois de desfeita e dissolvida em agua)

sobre a vista ([35]: 562-563).
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Contra as queimaduras, recomenda-se que, enquanto a formula ¢ recitada, a
benzedeira cuspa e sopre ([13]: 148). Outra solug¢ao mais drastica: depois de se sofrer
uma queimadela, deve dar-se outra em cima, para sarar ([22]: 149).

Ha cuidados a ter com animais pela mulher que amamenta. A ingestao de leite
de mulher que amamenta por qualquer animal que ande amamentando as crias (gata,
cadela) origina a escassez de leite na mulher e, inversamente, a abundancia no
animal ([32]: 510). O leite pode ser-lhe roubado por uma gata, nas mesmas
condigdes, caso a mulher lhe dé a comer os seus restos de comida ([68]: 513). Mas
também, enquanto a mulher tem crianga de peito, ndo deve debrugar-se sobre uma
parturiente, para ndo ficar sem leite ([1]: 508). A mie ndo deve atravessar um rio,
ou beber seja o que for, enquanto esta a amamentar o seu filho, pois pode vir a sofrer,
no futuro, de gota ([59]: 512). Uma das solugdes para a mulher que, ainda
amamentando, tenha ficado sem o leite ao ter passado um rio, por necessidade ou
por descuido, ¢ a de o interpelar pelo seu nome e exigir dele a restitui¢ao do leite.
Se o fizer, a mulher que amamenta vera satisfeita a sua exigéncia ([75]: 513). Molhar
com agua e enterrar, bem fundo na terra, as secundinas [a placenta e as membranas
expelidas depois do parto] — ou, mais dificil, enterra-las no leito de qualquer rio
abundante, tornando impossivel a sua descoberta por bichos — ¢ recomendado a
parturiente para que nao lhe falte (ou seque) o leite ([53]: 512).

Certas prescrigdes em torno do consumo ¢ manuseamento de certos alimentos
(por exemplo: o leite) tém de ser respeitadas pelos consumidores ([30; 31]: 562) para
que o animal (a vaca) que o produz ndo venha a sofrer efeitos nefastos. Quando se
entorna o leite no lume, e ndo se deita logo sal no lugar onde se entornou, seca o
leite ou faz intumescer o Ubere do animal. O costume de lavradores adicionarem
agua ao leite ¢ justificado pelos proprios como um intento (ndo-fraudulento) de
evitamento que as vacas deixem de dar leite se algum animal lamber o leite puro
([70]: 565). As fémeas (vacas, cabras, ovelhas) que parem, tira-se-lhes o leite para o
chdo, para que ndo lhes rebente as tetas (mal apelidado de ‘dadas’), e apos dizer-se
«Leite alembrado / Nao sejas tomado», cospe-se trés vezes no leite para assim evitar-

se que os bichos venham lambé-lo, ocasionando a falta de leite as fémeas ([81]: 566).
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Algumas prescri¢des decorrem de se reconhecer que certas ocasides sdo nocivas,
se ndo até funestas, para o nascimento dos animais — por exemplo: pintos nascidos
em maio sdo doidos, se ndo forem joeirados numa joeira de cereais; burro nascido
em agosto serd remeloso ou oftalmico ([40; 41]: 563). A Quinta-Feira de Ascensdo
pode ser propiciatdria se os lavradores distribuirem aos pobres o leite de cabras, para
evitar a ocorréncia de sarna na cabrada ([30]: 562).

A proximidade do corpo a certos animais (domésticos como, por exemplo, o cdo
e 0 porco; ndo-domésticos como lacrau, cobra, lagarto — mas também: rato, teias de
aranha) pode acarretar perigos para a saide. No entanto, o bafo canino ¢ remédio
para inchaco e ferida ([3]: 666). Ha que ter cuidado com as mordeduras de animais
ou feridas por eles causadas, contra as quais se aplica uma parte dele (pélo de co)
ou ele inteiro, quando se mata (o lacrau aplicado sobre a sua mordedura) ou ainda
outro animal (o gato contra a pegonha da vibora). Relativamente a uma outra
natureza de restos: a mulher que deitar o cabelo para a rua, depois de se pentear,
deve cuspir trés vezes para que nao lhe fagam mal ([7]: 155). O cabelo que a mulher
tira ao pentear-se deve ser queimado de imediato, para que nenhum passarinho o use
na constru¢do de um ninho, porque se tal acontecer tera fortes dores de cabeca ([3]:
70). Deve guardar-se o primeiro cabelo que se corta da crianga para crescer mais o
outro ([12]: 155) ou queimar-se ou guardar-se para que ndo se faga feiticaria com
ele, ou enterrar-se para que cresga ([17]: 155). Ha medidas para propiciar a satde e
o crescimento do cabelo em paralelo com o crescimento da silveira de amoras ([3]:
154); em paralelo com o rio ([5]: 155); em paralelo com um botdo de rosa ([9]: 155);
em alternativa, enterra-lo (a terra ¢ fértil...) ([17]: 155) — tudo isto segundo o
principio da analogia ([19]: 158). H4 ocasides propicias para o crescimento do
cabelo: a noite de S. Jodo para crescer abundante o cabelo; a manha de S. Jodo para
cortar o cabelo e coloca-lo também sobre a silva ([4; 5; 6; 7]: 155); cortar o cabelo
quando a lua se encontra em quarto crescente ([34]: 157). Ha que ter cuidado com a
peconha (veneno proveniente de bichos), com os proprios bichos mortos ou seus
restos — enterrando-se as chamadas ‘espinhas de cobra’ para se evitar o

empegonhamento de alguém ([21]: 520-521). Ha que ter precaucio com os restos do
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ritual magico-terapéutico: defumadouro atirado ao rio, ap6s o tratamento contra o
mau-olhado ([4]: 582-583). Os ratos sdo uma ameaca para aquele que comer
inadvertidamente pao roido por eles. Por isso, passar o pao roido pelos ratos sobre o
lume, evita que se fique com feridas nos labios ([17]: 66). Contra as queimaduras,
recomenda-se a aplicagdo de unto de rato e o polvilhamento da inflamag¢ao com a
cinza de feto (erva) ([12]: 148).

Igualmente, o contacto eventual de roupa a secar com animais pe¢onhentos
(cobra, vibora, mas também, toupeira, sarddo ou sapo...) transmite o mal para a pele
de quem a vestir. Por isso se recomenda a seguinte precaugdo com a roupa branca:
vesti-la apenas quando engomada ou apds passagem pelo ar do lume ([26]: 119;
[68]: 128;[72]: 129). O intras (ou antraz, uma espécie de furinculo) deve-se a picada
de uma mosca vareja ([17]: 114). O coxo ¢ supostamente originado por certos
animais e a sua natureza varia consoante o animal que lhe deu origem. Em geral,
enquanto a proximidade a certos animais pode acarretar perigos para a satude (por
exemplo, a galinha-choca que, tendo passado por cima de uma crianga, lhe causa
brotoeja ([8]: 71); rato, mosca vareja causadora de furunculo, animal pegonhento tal
como a toupeira); o corpo enfermo pode retirar inumeros beneficios da vizinhanga a
outros animais (por exemplo, o porco). Embora a pia dos porcos seja considerada a
causa para o surgimento de escrofulas naquele que nela se tiver sentado ([4]: 110),
¢ verdade também que a pia do porco ¢é o lugar a que o enfermo se deve dirigir (ou
ser conduzido) para ficar curado de farfalho, de sapinhos ou de brotoeja. Contra a
brotoeja (urticaria), recomenda-se a ida a pocilga dos porcos para esfregar o corpo
na palha, com a palha que lhes serve de cama — repetindo trés vezes: «Assim como
porcos e porcas dormem aqui / Assim tu maldita vertueja saias daqui» ([3]: 71) —ou
deitar-se no covil dos porcos embrulhado em saiote (em algumas variantes: cobertor
ou tecido de pano fino) vermelho ([8; 9; 10; 11; 12; 13; 15; 17; 18; 19; 21; 24; 28;
29; 30; 33; 34]: 71-73).

A crianga que sofre de farfalho (aftas) deve ser passada trés vezes, em cruz, sobre
a pia de porcos, proferindo-se durante trés vezes as palavras que expulsam a

«farfolay, tanto do corpo da crianca quanto da pia dos porcos ([21]: 67). Entre as
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varias medidas preconizadas para curar sapinhos, inclui-se aquela em que se
recomenda esfregar a boca da crianga com um pano vermelho previamente metido
dentro da pia dos porcos, ou, entdo, expo-la ao bafo dos animais de um curral ([33]:
68). Contra a caspa, deixar que boi ou vaca lamba a cabeca ([1]: 74). Se 0 homem
que sofre de brotoeja deve espojar-se num ninho de porcos e vestir uma camisa de
mulher, ainda quente do corpo (e se for mulher, uma camisa de homem, acabada de
despir), o principio da inversdo traduz-se no outro costume de varrer o doente,
inteiramente nu, as avessas (dos pés até ao alto da cabega) com uma vassoura
novissima ou uma vassoura de palma ([35]: 74). Se for a crianga a sofrer de idéntica
maleita, ela deve ser conduzida a uma pia onde esteja a comer um porco € uma porca
e, ai, tem de se pegar em tojo arnal e com ele dar-se trés voltas em redor dos porcos

enquanto se pronunciam as palavras seguintes ([19]: 72):

Assim como este porco e esta porca
Comem aqui,

Assim desapareca este mal de ti,

E para que ndo torne a aparecer,

Para o mar coalhado o vou requerer.

Outro procedimento (supostamente) igualmente eficaz: fazer uma cova a entrada
de um curral de ovelhas, para se colocar dentro dela, com todo o cuidado, a crianga;
depois, tapa-se vulgarmente com um cani¢o, fazendo-se depois passar por cima todo

o rebanho e dizendo:

Ovelhas ao monte

Brotoeja adiante ([18]: 72).

A proximidade do corpo enfermo a certos animais garante inlimeros beneficios.
Para livrar-se dos cravos, aconselha-se a introdugdo da “vaca leiteira” (pequeno
réptil as riscas vermelhas) nos cravos, depois de ter sido furada com alfinete ([25]:
159). A mulher afectada por mal de pélo deve colocar-se-lhe ao peito a mio direita

do texugo ([1]: 581). Comer carne de grou ¢ causa de longevidade ([2]: 667). Os
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componentes em remédios populares para diversos males estdo directa ou
indirectamente ligados a (s@o provenientes de) animais (domésticos e ndo-
domésticos): o sangue extraido da crista de um galo (por ser vermelha?), morto na
ocasido, para curar a erisipela ([122]: 103) ou, em alternativa, esfregar a crista do
galo preto ([110]: 102); sangue de galinha ou gato preto, untado sobre a erisipela
([44]: 87; [61]: 89; [63]: 89); alternativamente, sangue de galinha preta — besuntando
com azeite ¢ farinha, o ramo de oliveira usado na benzedura ([64]: 90); a 1a de
carneiro ¢, também, usada na benzedura da erisipela ([87]: 97-98). Como preventivo
de erisipela, trazer ao pescogo um pequeno saco contendo a mao de toupeira ([112]:
102). A pena de galinha viva, além do azeite oliva e a fé em Deus, ¢ usada contra os
furinculos ([36]: 115-116); a cabega de cobra, pendurada ao pescoco ¢ tocando a
pele, cura as escrofulas ([1]: 109); as sopas de cobra curam a furunculose (‘frunco’,
‘fruncho’, furtinculo); a pele de sapo, cortada com o tamanho de uma moeda e
mergulhada em vinagre durante quinze dias, que nos livra de antrazes ([6]: 114);
além das costumeiras papas de pao (trigo) com leite e papas de mostarda aconselha-
se, igualmente, as papas de caracol pisado para fazer rebentar os furtnculos ([1]:
113). A aplicag@o de caracois pisados, retirados das cascas, resulta bem para rebentar
carbunculos e tumores — furtinculos e abcessos ([32]: 115). A ra colocada na lingua
de uma crianga, para ser sugada, ¢ em seguida posta a secar, no fumeiro, para a
boqueira ([78]: 129) se ir embora ou, em alternativa, untar a lingua de uma crianca
com a pasta que fica no fundo da pia dos porcos ([158]: 141); miolo de osso do
queixo do porco, untado sobre o local da boqueira ([155]: 140) ou, entdo, o mel sobre
uma pena de galinha, desinfectada, deve ser colocada sobre a boqueira ([158]: 141).
A lesma esfregada sobre as verrugas para quem quer ver-se livre delas, a qual é posta
posteriormente a secar pois, conforme a lesma vai secando, a verruga secara também
([61]: 163). Um cabelo de burro (ou de vaca) que se amarra as verrugas para as curar
([6]: 157), ([61; 63]: 163). Limos, algas marinhas das pogas dos penedos para a
friccdo da area afectada por escrofulas sdo o remédio adequado para a sua cura ([8]:

110). Além das rezas para a cura do cobro, a moléstia de pele deve ser lavada com
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agua de corno de veado ([131]: 138). Chifre de veado, deitado na agua, serve para
lavar nessa agua o gado ou a gente com o bicho ([45]: 123).

Integrando a mistura com algumas folhas de plantas e sal, o excremento de boi,
usado para tapar o forno, é a cura contra o mau-olhado ([4]: 582-583).

Na cura de furiinculos, designada de ‘cortar a toupa’, aconselha-se o uso da pata
de uma toupeira, morta em segredo, ou um raminho de erva da toupa, dizendo-se as

seguintes palavras, enquanto se faz cruzes sobre os pequenos abcessos ([3; 5]: 114):

Toupa ou toupo vi,

Toupa matei,

Toupa matei,

E ndo nomeei.

Pela graga de Deus e da Virgem Maria,

Um padre-nosso, ave-maria.

A erva da toupa ¢, na realidade, um substituto da pata dianteira esquerda de uma
toupeira, arrancada com a mao esquerda, sem lhe dizer o nome, que o mezinheiro
embrulha em papel ¢ conserva em segredo, durante um ano ([5]: 114). ‘Cortar a
toupa’ ¢ a cura de quaisquer furinculos que as mulheres dizem ser devidos ao ser
peconhento da toupeira. Uma das causas para furunculos no anus ¢é haver dejectado
nos caminhos ([4]: 114).

Os pélos de testiculos de um carneiro preto, fervidos em azeite com palhas alhas
(folhas secas dos alhos), resultam em curativo de herpes para ser friccionado sobre
o ponto atacado enquanto se pronunciam certas palavras ([29; 31]: 119). O eczema
seco (ou cieiro) nas maos ¢ tratado com a friccdo com sebo de carneiro ou de
qualquer animal ([11]: 76). A pomada feita com cera virgem e sebo de carneiro
aplica-se em frieiras ulceradas ([12]: 111; [25; 28; 30]: 112; [35; 37; 38]: 113). Uma
aplicagdo alternativa para livrar as maos do cieiro consiste em urinar para a terra e,
de seguida, lavar o local afectado com a terra mijada ([21]: 77). A urina ¢
recomendada para as frieiras ([28; 29; 31]: 112; [33; 34; 36; 37; 38]: 113) —inclusive

para tornar a pele mais brilhante ([20]: 77). Manteiga de porco e cinza do lar sdo
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uma cura para herpes ([35]: 120). Na cura de erisipela, baseada na jungdo do «p6 da
guia, o nome de Deus e da Virgem Maria», esfrega-se a zona afectada com um
pedago de toucinho do fumo, designado por «o bom do porco», depois de se cuspir
trés vezes, aplica-se o po da guia, o qual s6 ao fim de oito dias pode ser lavado
([136]: 106-107). A erisipela tem trés dias para entrar, trés dias para estar e trés dias
para secar ([11]: 80). Talvez, por essa razdo, se reze nove vezes. Ha perigos que o
doente enfrenta e deve evitar: «ndo deve ver-se ao espelho, porque o ago [...] faz
mal a doenga.» ([11]: 80) Contra o tal mal deve voltar-se para a parede os espelhos
do quarto do doente ou cobri-los com um pano ([11]: 80). Pena de galinha preta,
misturada com 6leo de oliveira santa, em benzedura contra a erisipela ([41]: 86; [42]:
87; [83]: 94); ou, entdo, uma pena de galinha viva, untada com azeite ([88; 89]: 98).

Contra as queimaduras, a benzedeira fricciona levemente a parte afectada com
unto de porco e com p6 da estrada enquanto reza o ensalmo; mas também pode
aplicar-se sobre os queimados a banha (manteiga de porco) sem sal ou manteiga (de
vaca) nas mesmas condi¢des ([35]: 150). Contra o bichoco (diarreia verde das
criangas) recorre-se ao unto de porco e as pedras de sal, dizendo-se certas palavras
e, depois, deitando-as ao lume ([87]: 130). O unto de porco ¢ usado na cura do
‘bichdco’: trés bocados de unto e trés pedras de sal esfregadas em volta do umbigo
da crianga, enquanto sdo recitadas certas palavras. De cada vez deita-se ao lume o
bocado de unto e a pedra de sal para queimar o bicho ou ‘bichdco’ ([87]: 130). O
unto de porco (macho) entra na benzedura contra o herpes — fogagem no rosto de
criangas — juntamente com azeite € uma pena de galinha viva, funcho e agua fria
(4gua apanhada antes do nascer do sol). Usa-se uma pena de galinha tirada de uma
ave que esteja viva, unto de porco macho, um ramo de oliveira € um ramo de alecrim.
Com a pena de ave viva, o funcho e o alecrim faz-se um raminho e molha-se na
malga de 4dgua onde esta o azeite e o unto e vai-se chegando a cara do paciente
([122]: 136). O fel do porco cura as ‘nascidas’ — designagdo para tumor nas gengivas
([9]: 114) — ou os panaricios, se for dependurado atras da lareira ([14]: 114).

Dada a importancia de animais domésticos (cuja vida produtiva e/ou morte

aproveita aos humanos, nomeadamente, ao fazer deles fontes de sustento e nutri¢ao),
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muitas curas propostas pela medicina popular aplicam-se a humanos e a animais.
Roga-se aos santos que os protegem: S. Sebastido e S. Lazaro (doengas dos porcos)
e Santo Antonio (doengas dos porcos, vacas, bois ou carneiros) ([25]: 562) ([52]:
564). O inchago causado por indigestdo em bovinos requer uma volta em redor da
capela de S. Sebastido e a fricgdo da barriga com terra levantada pelas ratas no adro
da capela ou com pau-zimbro cortado em certas cerimonias ([48]: 564). Igualmente
invocado em doencas de porcos, S. Lazaro, os devotos devem tocar a sua imagem
com pedagos de pao cozido que dardo, durante o ano, aos animais ([50]: 564). A
doenga nos suinos é combatida atando-se um fio as patas dos referidos animais,
depois de este ter permanecido, algum tempo, no pesco¢o da imagem de Santo
Antonio ([25]: 562). Animais recém-nascidos e vacas com crias recentes trazem uma
fita vermelha pendurada ao pescogo ou atada no rabo, para ficarem protegidas do
mau-olhado ([101]: 567). Para o bom leite das pessoas ¢ dos animais, invoca-se S.
Mamede ([61]: 564) ou a lavagem dos pés do santo protector ([97]: 567).

A este proposito, importa ainda sublinhar os perigos trazidos pelo contacto entre
animais domésticos e animais ndo-domésticos. Se os lobos vierem comer a lavadura
da pia dos porcos, origina nestes a ‘lobagueira’ (sintomas: fastio, tristeza, apatia,
definhamento que os leva até a morte). A cura do porco com o lobo passa por fazer
passar a lavadura que ¢ dada ao porco pela gola de um lobo — pedaco de traqueia-
artéria — para que o porco ndo morra ([93]: 566-567). Acredita-se que o mato
proveniente do monte ¢ portador de lobado — lesando, em especial, as vacas,
causando-lhes o inchago de maos e pernas e a morte. O mal chamado de ‘mal das
serras, dos lobos, dos bichos bravos’ é prevenido através de uma benzedura do mato
do monte, deitando-se-lhe sal e cinza enquanto se recitam as palavras de esconjuro

do lobado.
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Concluindo

O espolio constante em Artes de Cura e Espanta-Males atesta, frequentemente,
a existéncia de uma diversidade de mezinhas e aplicagdes (por vezes, contraditorias
entre si) e formulas (acompanhadas, em geral, de informagdes relativas ao contexto,
aos procedimentos e as oragdes) para lidar com cada enfermidade ou cada defeito.
O referido espolio de medicina ristica, popular tradicional, ¢ um testemunho de uma
mentalidade pré-moderna. Por um lado, dos modelos de doenga e cura tradicionais
sobressai um nexo semantico (nao-causal, ndo-determinista) ou uma légica de
semelhangas e comparagdes entre conceitos e acontecimentos. O mar, a montanha e
o alto pinheiral sdo territorios limitrofes hostis, ndo-humanizados. Esses territorios
desabitados comportam inimeras ¢ constantes ameagas para a ordem, a integridade
e a seguranga de comunidades humanas. No entanto, esses territorios tornam-se em
destinos ideais de uma incessante desforra desencadeada pelo mundo humanizado,
o qual, por essa via, visa alcangar uma contengdo temporaria da influéncia manifesta
das forgas do caos (doenga, dissolugdo e morte). Nessa medida, o mar, a montanha
e o alto pinheiral surgem neste espolio de medicina popular como afins a nogdo de
‘paisagens do medo’ (TUAN 1979: 6-8). Efectivamente, através do ritual magico-
terapéutico, as pessoas afrontam os males personalizados (trago de
antropomorfiza¢do da natureza) com vista a restaurar e a reforcar as fronteiras
necessarias para a protecgao fisica e a defesa magica da integridade da comunidade,
dos corpos e dos lares (TUAN 1979: 206).

Por outro lado, a mentalidade pré-moderna ¢ consentinea com uma natureza
materialmente pouco dominada — prévia a realidade moderna de um planeta
completamente humanizado ou afectado pela actividade humana. Enquanto para
uma mentalidade pré-cientifica, as areas selvagens sdo o simbolo de um poder
demoniaco (fonte de intrusdes maléficas) fora do controlo humano, para a
modernidade técnico-cientifica, elas tendem a ser vistas menos como possuidas por
uma vontade nociva para a humanidade e mais como uma fragil teia de vida

requerente de protecc¢do e cuidado humanos (TUAN 1979: 212).
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