PENEDOS NA PAISAGEM. A ORALIDADE
E A FORCA DA PEDRA SAGRADA
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Resumo: A tradicdo oral oferece-nos informagdo preciosa sobre evidéncias materiais dificeis de estudar
na pesquisa arqueoldgica. As metodologias de trabalho da arqueologia tém evoluido de tal forma que a
nogdo de contexto adquiriu pertinéncia e sentido para além do material acedido com os instrumentos
tradicionais de pesquisa. A inser¢do dos objetos de estudo dentro do conceito de paisagem obriga a
relacionar a evidéncia material com outras dimensées, nomeadamente o seu papel na construgéo e
significacdo dessa paisagem como espaco vivido. E nesta dimensdo que a antropologia, a etnografia
com a tradigdo oral contribuem para o seu estudo. Tomando como exemplo as lendas e narrativas a volta
de penedos, dentro da classificacdo de penedos sagrados, é-nos dada a possibilidade de conhecer sabe-
res e prdticas impossiveis de aceder de outra forma.
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Abstract: Oral tradition offers precious information about archaeological evidence. Some of that
evidence, like boulders, is very difficult to study in archaeological research. A new notion of cultural
context is necessary for archaeology work. The insertion of the material objects of study within the
concept of landscape forces us to relate the material evidence with other dimensions, namely its role in
the construction and meaning of that landscape. It is in this dimension that anthropology, and ethnog-
raphy with oral traditions, give us a contribute to its study. Taking as an example the legends and narra-
tives around boulders, within the classification of sacred boulders, we are given the possibility of making
known knowledge and practices impossible to access in any other way.
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INTRODUCAO

Nao sdo estranhas a ninguém as pesquisas arqueoldgicas realizadas sobre lajes, penedos
e monolitos, onde se inscrevem gravuras e, na fase historica, legendas e anotagoes
graficas, sobre as quais, depois do levantamento dessa informagao artistica/estética e
linguistica, se interpretam as mensagens e os sentidos presentes. Nos estudos da pré-
-historia, a arte rupestre insculpida/gravada sobre uma laje ou num suporte megalitico
ocupa um campo significativo da investigacdo arqueologica. O mesmo se diga de mono-
litos dispostos de forma intencional na paisagem, interpretados, ao longo do tempo,
como tendo fungdes rituais, sagradas, espacos de relagdo com o cosmos, de afirmagao
de poder, de negociagdes sagradas da vida e da morte, ou gestores da espacialidade
entre comunidades vizinhas'. A intencionalidade da arte insculpida ou do mondlito

* CRIA-UM; UFP. Email: campelo@ufp.edu.pt.
! BOUZA BREY, 1931; RISCO, 1950; SILVA, 1991, 2003; BAPTISTA, 1997; ALFOLDY, 1995; ALONSO ROMERO,
2007, 2012; ALFAYE, 2009; BETTENCOURT, 2013; CAMPELO, 2017.
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organizado na paisagem inscrevem a originalidade do ato humano interferente na
matéria inerte, obrigando-nos a questionar sobre o sentido deste ato intencional®.

O culto das pedras esta documentado em Portugal desde a Idade Média. Até o Cabo de
Sio Vicente é um Sacro Promontdrio para o historiador grego Eforo de Cime®. O I Concilio
de Braga (ano de 561), que pontificou a sabedoria e apostolado de Martinho de Dume?,
foca-se, em grande parte, nas consequéncias da adesdao de muitos cristaos desta regiao a
heresia do Priscilianismo, iniciada no século IV, dada a recetividade das populagdes campo-
nesas as supersticoes. Nos documentos do Concilio fala-se do culto das pedras (saxum
sacrum). Assim, ha documentagao local, desde o século VI, sobre o culto dos camponeses
a pedras e penedos. As proprias pedras avulsas tém, em certos rituais, efeitos poderosos e
cargas magicas, quando lancadas sobre a d4gua ou sobre um local especifico ou colocadas
em recipientes’. Muitos estudiosos® referem a deposi¢ao de pedras em certos locais, junto
de cruzes e locais onde alguém morreu’. E o que dizer dos santudrios cristaos construidos
sobre lajes, celebrando aparicdes (por exemplo, Senhora da Lapinha, Guimaraes; Senhora
da Aparecida de Balugaes, Barcelos; etc.), ou sobre massas graniticas no extremo do conti-
nente (finisterrae), como o Santudrio da Virxe da Barca (Muxia, Galiza)® e a sua famosa

2MARCO SIMON, 1993; BRADLEY, CRIADO BOADO, FABREGAS VALCARCE, 1995; BRADLEY, 2000; SANCHES,
2002; CAMPELO, 2009, 2013; MOREIRA, 2018; BETTENCOURT, VILAS BOAS, 2021.

* VASCONCELLOS, 1882: 89.

*E o mesmo bispo Sdo Martinho de Dume que escreve a obra De Correctione Rusticorum dirigida a educagio das popu-
lagbes riisticas, do campo, ainda num Cristianismo tido por Martinho como muito pagao, ou seja, mesclado por crengas
e préticas anteriores a cristianiza¢do, como eram as do culto as arvores e as pedras, no nosso caso. Crengas e praticas
que perduraram muitos séculos para além do tempo de Martinho, chegando, algumas delas, a contemporaneidade.
E este mundo que encontramos em trabalhos de CARO BAROJA, 1974, 1993; CUNQUEIRO, 1962; BOUZA BREY,
1963; ALMEIDA, 1959, 1974; PEREIRA, 1962.

® Verificamos isso quando testemunhamos o langamento das pedras para cima ou sobre uma fenda dos Penedos do casa-
mento; quando, em algumas lagoas se langam pedras para acordar as aguas e afastar os maus espiritos; quando, como vimos
em Sao Bento do Cando, Arcos de Valdevez, se deixa, ao peregrinar a volta da capela, uma pedra, a cada volta, sobre o
parapeito da janela frontal, lateral a porta principal da capela. Nao serve apenas para contar as voltas dadas, mas também
para, com a pedra, salientar a forga da promessa feita, um sinal fisico de uma realidade espiritual, que ficara ali apds o
cumprimento da promessa.

O langamento de pedras prova a capacidade do langador em colocé-la no lugar pretendido, mas, também, escapa a
essa habilidade, pois a eficdcia ou ndo do langamento é ela mesmo uma mensagem, onde é transmitida resolugdo do
pedido formulado, a temporalidade dessa resolugio, ou que tipo de resolugdo. Verificamos isso em Castro Laboreiro,
quanto a temporalidade, e veja-se o caso relatado por VASCONCELLOS, 1882: 91, no que respeita ao tipo de resolugao:
«Na egreja de S. Miguel do Castello, em Guimaraes, hd uma Santa Margarida advogada dos partos. A mulher que quer
saber se tera filho ou filha vae atirar trés pedrinhas a uma fresta que existe por cima da porta travessa do sul; se alguma das
pedrinhas entra pela festa, terd filho; se ndo, terd filha».

¢ Por exemplo VASCONCELLOS, 1882: 93.

7 Ha testemunhos deste comportamento de colocar as pedras ao pé de cruzes, fixadas sobre penedos ou em lugares
onde alguém faleceu. E era proibido tocar ou destruir os montinhos de pedra. Nao exploramos, em trabalho de campo,
esta tradigdo relatada por Vasconcellos, sob informagoes de amigos (Leite de Faria — Rio Tinto; Teixeira Bastos — Cabe-
ceiras de Basto) e a sua possivel ligagdo com a tradi¢do judaica de depositar pedras sobre os timulos. Desde a pedra
sobre a qual Abrado leva seu filho Isaque para o sacrificar, cumprindo o mando divino, as pedras do Muro das Lamen-
tagdes, ha todo um sentido simbdlico expresso. Ao colocarem pedras sobre os timulos, os judeus recordam o familiar
ou amigo, perpetuando a sua memoria e que a situagdo de divisio entre mortos e vivos esta estavel.

8 A Senhora da Barca de Muxia veio, segundo a lenda, de barco para ajudar a evangelizagdo do apostolo Santiago por
terras de Galiza. Também lhe chamam a «noiva do vento e do mar»!
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Pedra dos Cadris, sob a qual os romeiros passam, como em Balugdes. Algumas capelas
constroem-se mesmo sobre o mar, como a Capela do Senhor da Pedra (praia de Miramar,
Gaia). Quando a visitamos em dia de romaria verificamos que os romeiros fazem as suas
promessas no interior do templo, mas também deixam ex votos entre os penedos virados
a0 mar.

De salientar o facto de alguns penedos terem insculpidas fossas, bacias ou outras
formas, que foram interpretadas, ao longo dos tempos, por pés de mouras ou santos,
pela Senhora (mae de Jesus) ou pela burra montada por ela; ou, entdo, por cadeiras de
reis ou juizes. Nao faltou, até, um uso oportunista dessas insculturas. Foi o caso relatado
por José Leite de Vasconcellos’ «As freguesias e concelhos sdo ainda hoje separados
por cruzes esculpidas em pedras, ou marcos de pedra. Em um destes marcos, na B. Alta
dizem-me que ha ou houve uma raza esculpida, que era a medida do concelho». Ou seja,
na presenca desta depressdo em forma de raza'’, num penedo proeminente do concelho,
as popula¢des tomaram-na como medida comum de cereais para todo o concelho.

A frequéncia de penedos a delimitarem as fronteiras das freguesias, a referenciarem
pontos cruciais de caminhos e sendas montanhosas, em cruzamentos e pontos mais altos,
onde se insculpiram cruzes, pode-se comprovar em muitos lugares''. Muitos dos marcos
fronteiricos das freguesias (pardquias) estdo em penedos sobre os quais se insculpiram
cruzes, como € o caso por nds encontrado na freguesia de Poiares, Ponte de Lima, num
penedo do Monte de Altos Xistos. Desta forma, a formagao das pardquias cristas e a sua
delimitacdo seguiram, com a iconografia crista, uma tradi¢do ancestral.

Alguns materiais pétreos, como os que ndo podem ser movidos e organizados,
devido a sua dimenséo, adquiriram sentido excecional e foram ritualizados, ainda antes
de neles se realizar qualquer inscultura. Referimo-nos a certas massas graniticas que
afloram nas montanhas e a penedos dispostos na paisagem, interpretados e vividos
pelas comunidades humanas, depois de sobre eles se construirem narrativas lendarias.

E significativa a bibliografia'? referente a lendas e narrativas associadas a penedos
e rochas, a lapas e lapinhas®. Num nosso trabalho anterior, no territério do Alto

® VASCONCELLOS, 1882: 90.

12 A rasa é uma pec¢a de madeira, com capacidade de 10 litros, que serve de medida de capacidade para cereais, sementes
e outros bens solidos em grdo, como o sal e 0 agticar, por exemplo. Corresponde a um alqueire. De tal forma era popular
que se tornou sinénimo dizer uma rasa de milho ou uma medida de milho. Para se eliminar o excesso, e ficar rasa ou
medida, nivelava-se com o rasoiro (pega cilindrica de madeira) ou com a mao. Assim, o objeto adquiriu o nome do ato
de rasar (latim rasa, raspada).

" CAMPELO, 2023.

12 LOPEZ CUEVILLAS, 1956; TABOADA CHIVITE, 1965, 1980; GONZALEZ REBOREDO, 1983; BRAGA 1994
[1885]; BOUZA BREY, 1982; ALONSO ROMERO, 1983, 1998, 2013; MARINO FERRO, 2007; CAMPELO, 2007;
BETTENCOURT, 2017; FERRO COUSELO, 1952.

13 Levantamos muitas lendas sobre penedos de mouras, lapinhas de Nossa Senhora, da Serpes, etc. Mas nada como
deixar o testemunho de recolhas do século XIX: «<Em Mondim da Beira hd o Penedo Encavalado, em que na noite de
S. Jodo aparece uma Moira sentada a pentear os cabelos de ouro, ou a estender meadas de ouro, tendo ao pé uma mesa
posta com figos seccos; quem meter no bolso os figos fica rico, porque eles transformam-se em ouro. b) “Na noite de
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Minho'*, levantamos varias lendas onde as massas graniticas, como a de Monte Crasto
em Mong¢ao'®, ou penedos com figuras lendarias associadas, como é o caso do Penedo da
Toca'é, ou ainda, figurando supostas representagdes miticas e sagradas, marcam certos
lugares e paisagens. Alguns territdrios adquiriram tal dimensao lenddria associada
as rochas e penedos, que todo o territdrio, no seu conjunto, adquiriu uma dimensao
sagrada que chegou aos nossos dias'’, como é o caso do Monte da Penha, Guimaraes'®.

Nos exemplos que iremos tratar posteriormente, sio muitos os sentidos e perso-

nagens associados aos penedos, desde a sacralidade, & excecionalidade da riqueza
das mouras, a origem da fertilidade', passando pelos famosos penedos do casamento.

S. Jodo aparecem nas fontes e nos penedos, as bichas mouras sob a figura de cobras com cabelo na cabega. Trazem uma
tesoura de ouro nas méos, e, quando encontram alguém, perguntam-lhe: “qual quereis vos, os meus olhos ou a minha
tesoura?” Se a pessoa responde que quer antes a tesoura, as bichas mouras vao-se embora muito tristes; se pelo contrario
a pessoa interrogada diz que antes quer os olhos, ellas trepam por ella a cima, dao-lhe muitos beijos e desencantam-se,
transformando-se em formosas raparigas, depois do que ddo em paga muitas riquezas’».
* CAMPELO, 2002.
> CAMPELO, 2002: 107.
'® CAMPELO, 2022: 111.
7 SAMPAIO, BETTENCOURT, ALVES, 2009.
'8 Toda a montanha da Penha esta pontuada de grandes penedos e lapas, onde a abundéncia de evidéncias arqueold-
gicas sdo a prova de estarmos perante um territério marcado pela sacralidade, entre lendas e monumentos cristaos.
Num trabalho de campo sobre a Ronda da Lapinha (ainda ndo publicado), demos conta das varias lendas associadas
a Nossa Senhora da Lapinha. O santuario da Lapinha , apesar de estar na parte sudoeste do mesmo monte fica ji na
vertente do vale do Vizela. A Ronda da Lapinha é uma procissdo com o andor da padroeira que parte as 11 horas do
seu santudrio, percorre todo o monte da Penha, desce a cidade de Guimares, onde a imagem permanece na Igreja
da Colegiada da Senhora da Oliveira («para as duas irmas conversarem entre si, pois s se visitam uma vez ao ano»),
para logo, ap0s a refeigao dos peregrinos, percorrendo um caminho diferente no regresso, seguir pelo vale agricola e
subir outra vez ao santudrio da Lapinha. E no més de junho que acontece a Ronda da Lapinha.
1 A relagdo dos penedos com a fertilidade é diversificada. Umas vezes as lendas que estdo associadas a certos penedos
tratam da origem de fontes sagradas, de nascentes, que curam e dao vida; outras vezes, a prépria forma do penedo indica,
pela proximidade ao 6rgao sexual masculino ou feminino (forma falica ou rasgo e saliéncia, a representar a vagina),
a sua fungdo e os rituais que a eles estdo ligados, como andar a sua volta, sentar-se sobre o penedo, colocar a mao ou
langar uma pedra para dentro da fenda, ou até pernoitar ou copular sob o penedo, numa concavidade (caverna, gruta,
cavidade) formada na sua base, como recolhemos na freguesia da Seara, Ponte de Lima, com o Penedo da Janelinha.
Mas também existem lajes e penedos sem forma relevante, onde se praticaram rituais de fertilizagdo, deitando-se as
mulheres sobre eles, como é o caso de uma laje junto da Capela de Santa Justa, Sdo Pedro d’Arcos, Ponte de Lima.
Ja Leite de Vasconcellos escreve: «Na serra de S. Domingos, ao pé de Lamego, hd uma pedra comprida, na qual as
mulheres estéreis se vao deitar para serem fecundas. [Uma pessoa da minha familia conhece varias mulheres que 14
foram para o fim indicado]» (VASCONCELLOS, 1882: 92).
Note-se a eficicia das voltas ao penedo (VASCONCELLOS, 1882: 91):

«Tres voltas dei ao penedo

Para namorar José:

Namorei-o em trés dias,

Valeu-me a mim dar ao pé»
E dai a citagdo de Tedfilo Braga (VASCONCELLOS, 1882: 91): quadra «a qual o snr. Dr. Theophilo Braga faz o seguinte
commentario (Orig. poet. Do Christianismo, p. 134-5): “o culto das pedras phalicas. .. aparece aqui na ideia de casamento
ligado & de crenga em volta do penedo ou menhir”».
Uma outra citagdo de VASCONCELLOS, 1882: 92: «205. a) Na freguesia de Reqido (c. de Famalicdo) hd um penedo,
chamado Pedra Leital, com umas maminhas [naturaes ou artificiaes?] aonde as mulheres para terem o leite que lhes
falta, vaio mammar. Nesta ocasido, as mulheres dao trés voltas ao penedo. Ao pé esta a capella de S. Jodo da Pedra Leital.
Independente da tradigdo oral, encontro no padre Carvalho o seguinte: “Hé aqui (Requido) uma Ermida de Nossa
Senhora da Pedra Leital, aonde da parte de fora estd um penedo com uma verruga a modo de peito de mulher, aonde vao
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No nosso trabalho de campo encontramos dois penedos do casamento, um na Serra
d’Arga, no caminho dos romeiros a0 Mosteiro de Sao Jodo d’Arga®, e outro na Serra de
Laboreiro/Peneda, em Castro de Laboreiro, no caminho dos romeiros para Nossa Senhora
de Numao, que reproduziremos mais tarde. Mas eles proliferam na nossa paisagem monta-
nhosa. Leite de Vasconcellos escreve sobre o Penedo dos Casamentos que fica ao pé da
Pévoa de Lanhoso, um outro em Baiéo e o de Prazins, ao pé de Guimaraes:

Em Prazins, ao pé de Guimardes, hd outro Penedo dos Casamentos, que o snr
Martins Sarmento e eu visitamos em Abril de 1881; é um penedo de granito, sem signal
archeologico, mas fica ao pé do Monte de S. Miguel, onde existem tradicoes de Mouros
e vestigios de antiguidades™.

Se nos quisermos aproximar aos sentidos e préticas rituais ali presentes, somos obri-
gados a dois processos de contextualizacdo supondo uma andlise tedrica: um primeiro,
relaciona-se com o conceito de paisagem e do seu sentido enquanto construgao social®;
outro, ligado ao anterior, socorre-se do levantamento e analise das tradi¢des orais
existentes nestes espagos, associadas as massas graniticas e aos penedos™. A paisagem,
enquanto construg¢ao social, patrimonio cultural em continua transformagao, mas sempre
vivida e interpretada com herancas préticas e simbdlicas, vindas de tempos dificilmente
referenciaveis pelas comunidades, pois num mundo intemporal situam as suas narra-
tivas, reflete a apropriagio e uso dos elementos fisicos e geograficos disponiveis. Qualquer
material fisico e forma orografica da paisagem foram, ao longo da histéria, integrados em
complexos processos de gestao de seu uso e consequente interpretagdo. A isso obrigava a
necessidade de os integrar na vida quotidiana e nos momentos de excegao (os da festa ou
do ritual religioso), por parte das comunidades residentes no territdrio.

Durante muito tempo, naépoca histdrica, estes penedos foram referéncias espaciais
para neles se localizar uma narrativa lendaria, transformando-os em pontos oportunos
e visiveis, a mapear o territorio. Eles serviam para guiar percursos e distancias, para
contextualizar praticas rituais de sacralizagdo do territdrio, como os famosos cercos*,

mamar as que lhes falta leite para criarem os filhos” (Corografia, p. 288, Braga 1868). Carvalho prende esta supersti¢cao
com uma idéntica que ha em Jerusalem. b) As mulheres trazem ao pescogo parece que uma pedrinha chamada leitudrio
(Traz-os-Montes), e uma conta chamada conta leiteira (Beira-Alta) para attrahirem o leite ao peito’».

% CAMPELO, 2002.

2 VASCONCELLOS, 1882: 91.

2 BRADLEY, 2000; CAMPELO, 2013.

# CAMPELO 2007, 2009.

# Veja-se a descrigao que SOUSA, 1927: 93-94 faz sobre os cercos realizados nas freguesias do Gerés:

«Havia e hd ainda nas povoagdes da serra do Gerez, como em outras partes do Minho, uma especial devogao pelo martir
S. Sebastiao, advogado contra fome, peste e guerra, em honra do qual se celebravam varios actos de culto, entre os quais
os cercos as freguezias, para o que cada uma tinha na sua igreja uma imagem daquele santo.

O péroco marcava a data, fazendo-se na sede da freguesia a festa de igreja, com sermao, saindo depois o cerco, formado
por todos os oragos das capelas dos diversos lugares, com os seus guides e com o S. Sebastido a frente.
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quando nao, fronteiras e limites territoriais. Na Serra do Gerés, a Vezeira de Fafido
sobe a montanha e vai percorrendo, durante os meses de verao, as diferentes cabanas
que se dispdem estrategicamente ao longo do percurso de pastoreio do gado bovino®.
Os pastores conhecem o percurso, desde sempre, mas ndo deixam de pautar a caminhada
pelos penedos que regem a montanha (para além das famosas mariolas — montes de
pedra, propositadamente construidos — que os guiam em dias de nevoeiro). O mesmo
se diga das referéncias aos penedos da Serra da Padela, lugares de repouso, guarda das
intempéries e referéncias espaciais, para onde os pastores, no passado, encaminhavam
os rebanhos?. Associar a cada penedo uma narrativa lendéria, uma estoria, um evento,
foi a melhor estratégia para fixar uma referéncia, para manter numa comunidade a
relagdo de continuidade necessaria para que esse penedo ou massa rochosa estruturasse
a passagem do conhecimento espacial apreendido ao longo do tempo.

Para alguns penedos, a sua dimensao e inser¢do na paisagem indicavam algo de
extraordinario. E esse seria o pretexto para, sobre eles, termos uma tradi¢do oral riquis-
sima. De facto, nao era possivel passar ao lado destas massas rochosas e dos penedos,
sem os pensar, sem os integrar nas vivéncias e na interpretacdo do mundo, por parte
dos humanos. E a razao da necessidade de os pensar e neles interferir (com gravuras,
ou outras insculturas geométricas ou formais) tinha a ver com duas finalidades: dar segu-
ranca ao objeto e espago onde se insere, apropriando-o com narrativas lendarias, a fim
de lhes conferir sentidos (normais ou extraordinarios); ordenar praticas e rituais sociais,
para gerir o sagrado, contextualizar os tabus, definir a ordem do poder, justificar a norma-
tividade de género, definir os contextos das aspiragdes sociais e exorcizar os medos.

Aos investigadores, neste caso aos etnografos e estudiosos da literatura popular,
interessam as narrativas orais e todo o mundo lenddrio como patriménio cultural
imaterial. De tal forma esta preocupagdo foi o centro da investigacdo que, a dado momento,

Saido o cerco, marchava a frente e afastado do S. Sebastido o grupo dos tamborileiros, com os seus bombos e caixas
de rufo; a seguir os atiradores, com seus velhos bacamartes de pederneira, dando descargas cerradas a certa voz de
comando; depois a cruz algada, conduzida pelo procurador da freguesia. A seguir, os santos; depois, os homens; em
seguida o abade; depois, as mulheres.

O abade ia cantando a ladainha a que os homens e mulheres respondiam em c6ro.

Quando havia musica, o lugar desta era entre o padre e os homens.

O cortejo, saindo, dirigia-se a cada um dos lugares da freguesia, passando-lhe a roda, cercando-o, e, quando algum lugar
era de dificil acesso, por maus caminhos, ou outras dificuldades, tirava-se o S. Sebastido do andor, deixando os outros
santos, e ia-se com éle nos bragos fazer o cerco do lugar.

Terminado o cerco, voltavam todos a freguesia, de onde, depois de ter havido, ou ndo, serméo, recolhia cada santo a
sua igreja».

Os cercos e clamores, ao percorrer os lugares da freguesia, tinham como objetivo proteger e preservar a freguesia de
todos os maleficios e atrair todas as gragas. Contra a fome, pedir a fertilidade das terras; contra a doenga, proteger todo
o0 espago dos poderes do mal. Ao mesmo tempo, pedia-se a fecundidade da terra, das sementeiras presentes nos campos.
Os bacamartes e o barulho dos tamborileiros sao a forma, com o barulho e o0 som, de acordar as forgas do bem e afastar
as forcas do mal. Um testemunho de um outro cerco é o da famosa Mesa dos Quatro Abades, de quatro freguesias de
montanha de Ponte de Lima, onde os penedos referenciavam as fronteiras de cada freguesia (CAMPELO, 2023).

» CAMPELO, 2012.

2 CAMPELO, 2009.
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preservamos as narrativas e descuramos as referéncias geograficas, geoldgicas e orogra-
ficas, supondo, na familiaridade entre varias lendas, como sdo os casos das que tratam
das mouras encantadas, a universalidade das narrativas, independentemente do contexto
territorial e da matéria a qual elas estdo ligadas.

E é neste ponto, o da materialidade do contexto lendario, das narrativas e estdrias
miticas, ou seja, a valorizagdo tanto da narrativa como do espago e do objeto pétreo,
onde atualmente a investigacdo investe, atribuindo aos penedos um valor que agrega
as suas carateristicas fisicas, junto com a sua implantagdo na paisagem, e as narrativas
que lhes estdo associadas, transformando-os em lugares historicos de praticas e rituais,
ou seja, patrimonio cultural. Assim, conciliam-se as carateristicas fisicas, e a sua contex-
tualizagdo espacial com as narrativas, atribuindo-lhes um valor cultural singular®.
Numa analogia provocatdria, comparando estes penedos com os templos do sagrado
aos quais acorrem peregrinos, eles apresentam-se como auténticas catedrais da pré-his-
toria, no sentido de materializarem, pela sua dimensao, forma ou inscri¢des rupestres,
uma vivéncia do sagrado fora do comum. Referéncias na paisagem e nos territorios,
eram lugares e construgdes que atrajam os crentes, como fizeram as catedrais medievais,
enquanto lugares de peregrinagao.

Queremos, neste texto, introduzir a relaqéo destes santudrios pétreos com a
paisagem, como pedras sagradas onde o conceito de construgdo, conducente a uma mate-
rialidade monumental e patrimonial, surja da sua nova condi¢do, enquanto transfor-
magio do sentido e funcionalidade do natural. Temos, assim, uma realidade cultural
vivida, com uma carga magico-religiosa, a qual foi atribuida, pelo crente, uma eficacia.
A agao humana decorre da introdugao da artificialidade no natural, selecionando, ritua-
lizando, construindo, sobre estes penedos, sentidos e vivéncias, suportados por narra-
tivas partilhadas, transmitidas e herdadas pelo grupo social.

1. METODOLOGIA

A metodologia e instrumentos de andlise utilizados neste trabalho tem por base a
metodologia etnoldgica. Ao longo dos anos fomos desenvolvendo trabalho de terreno
em varias localidades do noroeste portugués, territérios do Alto Minho e Minho,
com particular interesse em sistemas montanhosos, como a Serra da Cabreira, Montanha
da Penha, Serra d’Arga, Serra Amarela, Monte da Padela e parte do Parque Nacional da
Peneda-Gerés. Este trabalho etnografico tinha varios objetivos: recolha de contetidos para
estudar o patrimonio cultural imaterial destes espagos, recolha do acervo do patriménio
oral lendario de algumas das comunidades ai residentes e construgao de contetudos para
acervos museologicos. Usamos a observagdo direta e a vivéncia com membros das comu-
nidades locais, junto com entrevistas abertas. Desta forma, o trabalho é descritivo no

7 ALMAGRO-GORBEA et al., 2021.
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levantamento de informacio e transcricdo de partes dos contetidos resultantes das entre-
vistas, mas inclui o instrumento de andlise de conteudo das tradi¢cdes orais aqui tratadas,
numa metodologia antropoldgica comparativa e interpretativa.

A confronta¢do dos dados bibliograficos com os dados recolhidos em trabalho
de campo fundamenta as interpretagdes do observado e registado e serviu para a proposta
de construgdo de uma tipologia de registo deste patriménio. E a diversidade de penedos
sagrados encontrados e registados que possibilita a criagdo de um corpus tipoldgico, como:
penedos numidicos; altares rupestres; penedos propiciatdrios e de adivinhagao; penedos
resvalatorios; pedras/penedos oscilantes; menires e pedras falicas, lajes rupestres; pene-
dos solares; penedos-trono (cadeiras); penedos sonoros; penedos de tesouros; penedos
com cruzes (cristianizagdo das pedras sagradas); etc.

2. A VALORIZACAO DOS MONUMENTOS LITICOS

A nossa experiéncia de terreno ao longo das tltimas duas décadas confrontou-nos com
um vasto nimero de penedos e massas rochosas sobre os quais existem lendas e estorias
associadas®. Pelas carateristicas orograficas do norte de Portugal, particularmente no
Alto Minho, a abundancia dos penedos com lendas deu-nos a capacidade de, a dado
momento, sermos capazes de identificar a possibilidade de, sobre qualquer penedo
dos que nos surgiam (da semelhanga com outros penedos que conheciamos e no lugar
em que estavam), supormos uma lenda ou narrativa extraordinaria, mesmo antes de a
conhecermos. De facto, certos penedos, pedras, acidentes geograficos, impoem-se de tal
forma na paisagem, que ndo era possivel as comunidades, que viviam na sua proximi-
dade, passarem ao lado, sem os integrar na interpretacdo do seu mundo.

A for¢a da presenca destas massas rochosas e, por vezes, as formas naturais com que
se apresentam ndo escapam a uma construgdo social, ora supondo as origens sagradas
dessa forga (energia simbolica), ora dando uma intencionalidade a forma. Ou seja,
as comunidades ndo estavam simplesmente perante uma matéria fisica natural e perante
uma forma casual. Os penedos estavam ali por uma razdo e a forma tinha necessaria-
mente um significado, a interpretar. Assim, para os membros da comunidade, existiam
somente duas possibilidades: ndo lhes atribuir qualquer narrativa e culto, correndo o
risco de sofrer alguma retaliacdo, por nao colaborarem no assumir da cosmologia ali
comunicada; ou, assumindo-a, dar-lhes um sentido e integrar neles uma narrativa ou
ritual, e dai tirar um qualquer beneficio para a comunidade e para os individuos.

Esta constatacdo do trabalho de terreno adquiriu novas possibilidades ao tomar
conhecimento da investigagdo liderada, entre outros, por Martin Almagro-Gorbea®.
Este investigador, junto com outros colegas, tem vindo a alargar a sua investigacao,

# CAMPELO, 2002, 2023.
» ALMAGRO-GORBEA, 2015,2017,2019a; ALMAGRO-GORBEA, ALONSO ROMERO, 2022; ALMAGRO-GORBEA
et al., 2020, 2021.
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iniciada com o conceito de saxum sacrum («pefias sacras», «barrocales sagrados»).
O contexto de origem situa-se na ideologia/religidio pré-romana sobre as pedras (de que
ja tratamos), com particular destaque para a cultura/imagindrio celta™.

Escusado sera acrescentar algo sobre os debates e posi¢oes extremadas, de historia-
dores e arquedlogos, sobre a questdo céltica. Num primeiro momento, desde os séculos
XVIIT*, XIX e parte do XX, tudo o que era pré-romano, no noroeste peninsular, estava
atribuido a cultura Celta; num segundo momento, ha um descrédito sobre esta investi-
gacdo anterior, numa critica extremada, classificando tudo o que antes era céltico como
fic¢do e invengdo, dada a precariedade das metodologias cientificas até entdo usadas™.
Por fim, a posigdo atual, menos extremada e mais cientificamente critica®, analisa o
primeiro e o segundo momento, dando conta das ultimas investigagdes arqueoldgicas,
com um olhar para outros ambitos onde é irrefutavel a presenga celta, como o da filo-
logia e a existéncia de termos e nomes (e topénimos) celtas™.

A etnografia dos cultos magico-religiosos da Galiza foi, desde tenra idade, marcada
pela primeira etapa do celtismo, procurando especificar bem a diferenciacio desta regido,
onde prevalecia a perpetuagao da uma pretendida ancestralidade, perante sociedades mais
influenciadas pela industrializa¢do. O relevo para o termo folklore, cultos e praticas celtas
foi uma das estratégias de singularizar a regido do noroeste peninsular®. Nao estranha,
portanto, a relacio estabelecida entre os deuses celtas, a religido, sua cultura®, e a contex-
tualizagdo das pedras sagradas dentro do mundo celta® .

Mas a grande questio que se coloca é a de saber como prevaleceu, até hoje,
nesta regido, e sempre de forma relevante, uma visdo do mundo da qual ndo sabemos,
com certeza, a sua origem. Ou seja, esta visdo do mundo poderia ser mais ancestral e ter
sido celebrada anteriormente as religides ibéricas conhecidas, seja a celtibera, a lusitana ou
a celta. Ao longo de milénios de histéria peninsular, o culto as pedras, e rituais nos monu-
mentos pétreos, foi uma constante®. Isso poderia levar a conclusdo de nao ter sido uma
religido especifica a determinar esta constancia e relevancia. De tal forma foi importante

3 ALMAGRO-GORBEA, 2006, 2018, 2019b, 2020.

*! PEREIRA GONZALEZ, 2004.

32 Até podemos falar de uma celtofobia na critica a uma certa etnologia. Uma das razdes estava intimamente relacionada
com o uso ideoldgico do termo (SANTANA, 2001), o que provocou a sua rejeigao.

% OUBINA, 2005; MOYA-MALENO, 2018; ALMAGRO-GORBEA, 2020.

* RENFREW, 1990; ALMAGRO-GORBEA, 2018, 2020; CUNLIFFE, KOCH 2010, 2019; POPE, 2022.

*»BOUZAS, DOMELO, 2000; ALBERRO, 2004, 2006; BOUZAS, 2015; BOUZA BREY, 1931, 1945, 1963, 1982.

% MAIER, 1997; OLIVARES, 1997; TENREIRO-BERMUDEZ, MOYA-MALENO, 2018; TORRES-MARTINEZ,
MEJUTO GONZALEZ, 2010.

7 ALMAGRO-GORBEA, 2018, 20193, 2020; ALONSO ROMERO, 2012, 2013, 2016; ALMAGRO-GORBEA, ALONSO
ROMERGO, 2022; ALINEL BENOZZO, 2009.

* Acrescentamos que este culto ultrapassa em muito a geografia peninsular. Montanhas sagradas, pedras e penedos
sagrados, encontramo-los por todo o planeta, onde a geografia e a paisagem lhes davam relevo excecional. Temos exemplos
disso na Australia, em Africa, nas Américas. Somente nos espagos onde a floresta se impunha e as rochas eram raras é que
o culto se centrava mais nas érvores do que em rochas. No nosso caso, no noroeste peninsular, é o contrério, mesmo que
também surjam drvores sagradas e cultuadas, como é o caso do carvalho.
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este culto, as narrativas e rituais, que levou o cristianismo, como anteriormente referimos,
a apropriar-se e a ressignificar estes penedos e lugares, colocando la cruzes e capelas,
construindo novas narrativas e entidades lenddrias. Portanto, um dos dados mais rele-
vantes na sacralizagdo destas pedras é o facto desta pratica ter passado por varias épocas
histdricas e por varios sistemas religiosos. O seu estudo e valorizagdo deve ter em conta
esta constante simbolica — embora narrada e vivida diferentemente — e 0 acesso aos seus
sentidos terd de ser mediado pela analise dessas narrativas e praticas. A perda da sua rele-
vancia patrimonial durante tanto tempo deve-se a dois fatores: a) um novo conceito de
monumentalidade e produto artistico, agora focado no monumento e objeto produzido e
distinto da fisicalidade dada pela natureza. A agdo do humano, que transforma o natural
e lhe da excecionalidade formal, norma estética e sentido social, dentro de uma cultura,
confere ao objeto um reconhecimento publico, passando a patriménio e heranga transmis-
sivel dentro de um grupo social; b) ao focar-se quase em exclusivo nesta heranca patri-
monial, no monumento artistico e funcional, a investigacao arqueoldgica, histdrica e etno-
grafica s6 referenciou estas pedras enquanto suportes de tradigdes orais. Ou seja, o foco
estava na tradi¢do oral, nas narrativas lenddrias e nos rituais magico-religiosos associados
a pedras e penedos, e ndo na monumentalidade e valor patrimonial, per se, desses penedos.

Foi na conjugagdo de esforcos de investigagdo entre arquedlogos, etndgrafos,
antropologos e historiadores das religides que resultou a valorizagdo destas «pedras
sagradas»®. A abordagem ja ndo é apenas historica e arqueoldgica (e etnoarqueolo-
gica), ou até filolégica, para suportar a interpretacio das inscri¢des linguisticas,
vendo as filiagdes genéticas e comparativistas, mas ela suporta-se na transdisciplina-
ridade. E a integragio dos conhecimentos saidos destes campos de saberes cientificos
diferenciados, acrescentando multidisciplinaridade metodoldgica, a permitir uma apro-
ximagao a algo tdo dificil, como o de apurar o carater sagrado de uma pedra.

Avaliar a razdo de esta ou aquela pedra ser classificada como sagrada sé foi possivel
com o contributo da tradi¢io oral, ao verificar como ela possibilitava o acesso a virtudes ou
protecdo de perigos, a atos eficazes de crenga, a rituais que nela se praticavam/praticam, e,
ainda, ver como ela se posiciona na paisagem envolvente. A integracdo na paisagem faz da
pedra sagrada um elemento estruturante da pratica do espago, ordenando-o. Mas também
recebe desse papel, a capacidade de dar ordem ao espago, a forga e sentido com que se
reveste dentro da comunidade.

Assim, um dos pontos mais interessantes deste patrimonio cultural é o de podermos
constatar o posicionamento paradoxal do humano perante a rocha granitica (na sua
majoria), vendo-a viva e dinamica. Ou seja, a real materialidade e fixidez da pedra era
s6 uma das suas dimensdes, como vimos. Da forma, localizagdo e apropriagdo da pedra,
surgem insculturas, narrativas e rituais, transformando-as no elemento fulcral de uma

¥ ALMAGRO-GORBEA, 2015, 2017, 2019a; ALMAGRO-GORBEA, ALONSO ROMERO, 2022.
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paisagem animada, viva e atuante. A Pedra passa a ser um ente eficaz na resolugao de
problemas individuais e coletivos, e transformadora do lugar, enquanto construtora do
sentido da paisagem. E se os humanos transformam a paisagem pelo pastoreio, pela agri-
cultura, pela construcdo de abrigos, monumentos e organiza¢do de percursos viarios,
ao apropriarem-se destas pedras sagradas, e agindo nelas, ndo s6 as veem como passiveis
de intervengdo, como ativas e intervenientes nos sentidos e organizagdo do espago.
Tém uma vida prépria, um mana/forga, a utilizar e a respeitar.

Desta forma, as pedras sagradas passam a ser pensadas e trabalhadas ja sob
a condigdo de lugares e entidades com capacidade de receber e possibilitar a agao do
sagrado. Por essa razdo, estas pedras sagradas sdo, para o0 nosso tempo e para a inves-
tigacdo, monumentos culturais. Elas sdo um patrimoénio cultural, enquanto suportes
de narrativas e rituais magico-religiosos, como construtoras da paisagem cultural e
enquanto materialidades/construgoes®® com poder e sentido sagrado. Sao-no, desta
forma, principalmente, porque estdao possuidas por uma forga e capacidade de eficacia
simbolicas, na vida das comunidades.

3.A MODELACAO DA PAISAGEM

O que mais surpreende no papel excecional atribuido a uma grande massa granitica,
ou penedos singulares, numa paisagem, ¢, dada a impossibilidade de serem ignorados,
o de integrarem a narrativa dessa paisagem. Mircea Eliade*' descreve a crencga de que
a visibilidade destes penedos da-se como sendo a revelagao do esqueleto da terra, que,
ao desnudar-se, desvela o seu sustentdculo interior, qual osso que irrompe e perfura
a carne. Assim, o penedo que sai da terra é a oportunidade para comunicar com os
segredos e for¢as do seu interior. A permanéncia e durabilidade destes materiais pétreos
provam de uma imortalidade e da fungao de agentes de comunicagdo com os segredos
teltricos, convidam a agir sobre e a partir deles.

A frequéncia e permanéncia das massas rochosas, dos penedos, na paisagem de
um territdrio, dao estabilidade a percecio e gestdo da espacialidade e orientam a pratica
desse territdrio. Os territorios, apesar da sua diversidade orografica, conciliam uma certa
identidade sobre si, a partir da histdria da sua pratica pelas comunidades que nele residem.
Para que essa identidade percebida seja eficaz, a geografia e a orografia do territdrio ja
foram apropriadas ha séculos pelas comunidades. Estas referenciam o territério nas
vivéncias quotidianas, nas praticas extraordindrias, comoas de viagensa locais de encontros
comerciais, a rituais sazonais ou onde celebram momentos festivos anuais, como é o caso
das romarias. Conforme o grau de proximidade e distancia, de pratica didria ou excecional,
o conhecimento do territdrio ¢ mais ou menos profundo. No entanto, seja qual for o grau

0 Mais adiante exploraremos este termo construgdo.
' ELIADE, 1971.
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dessa relagdo, nenhum territorio identitario escapa a uma construcio de narrativas sobre
as suas carateristicas e a relagdo delas com a vida das pessoas. Desta forma, de realidade
natural transforma-se numa fic¢do, numa artificialidade, e dai ser uma produgao cultural.

Nao estranha, assim, que desde o alvor da humanidade, a agdo sobre a paisagem,
humanizando-a, transformando-a com o objetivo de satisfazer as necessidades das
comunidades, passa, também, pela inscri¢do nessa paisagem, de elementos nao produ-
tivos, aqueles que cumprem objetivos simboélicos. E isso consegue-se colocando monu-
mentos, construidos pelos humanos, cuja disposi¢do na paisagem nao é aleatéria, dando,
assim, corpo ao conceito de territdrio vivido e dominado. Mas também se consegue
uma interpretagao/construcdo simbolica da paisagem usando a capacidade humana do
sentido de oportunidade. Ou seja, a paisagem oferece elementos fisicos que os humanos
revalorizam e utilizam para, com eles, lerem a paisagem e darem uma coeréncia de
sentido e prética ao territdrio.

Na investigacdo arqueoldgica entenderam-se como monumentos megaliticos os
menires e 0s monumentos/conjuntos funerarios, como as mamoas (antas ou délmenes,
antelas). A sua construgio, enquanto fendmeno atlantico®, desenvolve-se entre 0 5.° e 0
4.° milénio a. C., no Neolitico, perdurando, em algumas regides, no 3.° milénio, ou seja,
entre comunidades de agricultores e/ou de pastores.

Os menires sio mondlitos, colocados em posicdo vertical, mais ou menos afei-
goados, que marcam ou celebram lugares de importéncia coletiva. Muitas sdo as fungoes
atribuidas aos menires, dentro de um campo magico-ritual, como serem uma marca fisica
e simbolica de territdrios ou lugares de especial significado coletivo, referéncia para cultos
de fertilidade, representagdes de entidades divinas ou de personagens ancestrais, ligados ao
grupo social que os erigiu, ou, ainda, ligados a simbologia astral, junto dos quais, em certos
periodos do ciclo solar ou lunar, se celebravam rituais®.

Por sua vez, os dolmenes estariam ligados a um grupo restrito ou familiar e,
para além de serem o local de deposigio de varios membros desse grupo, a dado momento,
seriam encerrados, tapados, depois de ai se celebrarem rituais de oferendas. A sua monu-
mentalidade, exigéncia de planeamento e construgao de tal conjunto funerario obrigavam
a serem construidos por muita gente, para uso restrito de um grupo, o que nos da a
primeira ideia de hierarquia social, emergente no periodo do Neolitico.

Durante o Neolitico, tanto 0os menires como as mamoas eram facilmente detetados
na paisagem, seja pela sua monumentalidade e relevo fisico, seja pelas fungoes sagradas
e sociais que cumpriam, atraindo pessoas. Nédo estranha, por isso, o titulo dado por Ana
Bettencourt e Vilas Boas*: Monumentos Megaliticos do Alto Minho. A modelagdo de

2 BETTENCOURT, VILAS BOAS, 2021.
# BAYLISS, McAVOY, WHITTLE, 2007; DARVILL, 2006; DARVILL et al., 2012.
“BETTENCOURT, VILAS BOAS, 2021.
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uma paisagem milenar. Segundo certos autores®, eles estruturavam o espago e o terri-
torio, demarcando os lugares de grande significado para rituais coletivos, assinalando
os lugares onde dominava a memoria dos ancestrais, como forma de poder das elites.
Desta forma, o espago, enquanto lugar praticado®, e o territdrio, unidade fisica com
carateristicas diversas, mas agregadora e integradora de um grupo social, fornecem a
consciéncia de pertenca a um lugar e configuram uma identidade comum. E isso acon-
tece por uma longa pratica desse territério, dentro das fronteiras assumidas ao longo dos
tempos, e defendidas como essenciais a manutencao e sobrevivéncia do grupo social®’.
A construgdo destes monumentos megaliticos ¢ a afirmagao da vontade de intervengao
de quem detém o poder social e a gestao do sagrado. Destas praticas surgem as paisagens
culturais, humanizadas.

Dentro desta tradigio megalitica, fala-se de uma ideologia, ligada ao feno-
meno atlantico®®, quando a relagdo entre ddlmenes, menires e a arte rupestre de estilo
atlantico e esquematico se possa, por norma, estabelecer como sendo genericamente
contemporanea®. Mas ¢ incontestavel serem os menires, e as mamoas, formas de os
humanos modelarem a paisagem. Tal facto ndo indicara a possibilidade de os humanos
integrarem outros monumentos pétreos, naturais, dentro dessa visio do mundo, inscre-
vendo neles, por ato deliberado e intencional, o que faziam nos menires e délmenes?
A questdo que se coloca ¢ a de haver, ou ndo, uma continuidade entre o fenémeno do
megalitismo referido e um outro fenémeno anterior, quando a agao humana era de tipo
oportunista. Ou seja, servindo-se da disponibilidade das massas rochosas e dos moné-
litos relevantes, para, sobre estes materiais, construir referéncias na paisagem, as quais
serviram de suporte para rituais que cumpriam os seus objetivos sociais, politicos,
sagrados e de dominio/gestdo da paisagem.

A possivel permanéncia desta ideologia ao longo da histdria, desde antes do Neoli-
tico, até aos nossos dias, podera ajudar a entender os comportamentos e as narrativas
sobre as massas graniticas e os penedos. Ou seja, ao longo da histéria, desde o Paleoli-
tico, a pré-historia, passando pelas construcdes monumentais, os templos ancestrais,
até aos monumentos e templos da Antiguidade, Epocas Cldssica, Medieval, Moderna
ou Contemporanea, prevaleceram as referéncias e os rituais a volta de massas grani-
ticas e penedos. Assim, talvez este seja o patriménio monumental que mais perdurou na
histéria da humanidade, e aquele que primeiramente modelou a paisagem e o territdrio
humanizados. Estes monumentos devem ser valorizados, devem ser olhados como mais
um patrimonio na paisagem cultural dos territdrios.

# BETTENCOURT, VILAS BOAS, 2021; BAYLISS, McAVOY, WHITTLE, 2007; DARVILL, 2006.
¢ CERTEAU, 1990.

¥ CAMPELO, 2023.

# BETTENCOURT, VILAS BOAS, 2021: 35.

¥ ALVES, 2003.
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Quando os classificamos no ambito dos monumentos, estamos a chamar a discussao
a raiz etimoldgica do termo monumento. A origem deste termo estd na palavra grega
mnemosynon, e na latina, moneo, monere, que significa lembrar, aconselhar ou alertar.
Interessante esta dupla provocagdo do monumento: ele aparece com a fungdo de alertar,
chamar a aten¢do (e dai também o significado da palavra portuguesa monumental,
algo que tem um tamanho e um poder extraordinarios, que nao passam despercebidos);
e refere-se tanto a lembrar (algo com referéncias ao passado), como a aconselhar (algo
a realizar no futuro). Assim, as massas rochosas, aos penedos, aplica-se eficazmente o
termo monumento, pois nao s, pela sua dimensao, sao referéncias na paisageme alertam
para algo que tem poder, como junto dele e a partir dele se realizam rituais, narrativas
para lembrar e reviver um evento extraordinario do passado, assim como, ainda, a partir
da pratica do ritual e da proximidade (por exemplo tocar o penedo), ter os conselhos e
a forca para o futuro.

Desta forma, eles devem ser entendidos dentro da categoria de monumento.
E sdo-no na dupla categoria de monumento geoldgico (pela sua dimensio) e monu-
mento cultural. Daqui a importancia de voltarmos a olhar para eles com metodologias e
preocupagdes renovadas. De uns tempos a esta parte, a valorizagao das rochas e penedos
por parte de arqueologos, sob uma perspetiva que havia sido descurada, tem vindo a ser
consistente. Estas pedras sagradas ddo-nos pistas para entendermos como as comuni-
dades humanas do passado pensavam e entendiam o mundo, o cosmos. A aproximagao
a este pensamento faz-se pelas evidéncias presentes na morfologia e localizagdo das
pedras sagradas, pelas insculturas realizadas sobre elas, pela tradigdo oral conservada
até aos nossos dias, pelos acontecimentos/eventos lendérios a elas associados e pelas
praticas rituais magico-religiosas existentes nas suas proximidades.

4. A CONSTRUCAO/PRODUCAO DO SAGRADOE A EFICACIA
DA A(;AO
Na sequéncia do que vimos tratando, definimos o conceito de construgao/produgdo,
relativo aos penedos sagrados, na forma intencional e programada de utilizagdo das
massas rochosas, e penedos, como referéncias espaciais e lugares de praticas rituais.
Importa dizer que ndo é somente pela sua relevancia orografica, consisténcia e monu-
mentalidade fisica, contextualizacao geografica, que eles devem ser olhados como
monumentos culturais ou pedras/penedos sagrados. A alteragao do seu estatuto advém de
um processo de adesdo e construgio de significado publico. E a comunidade, enquanto
gestora da apropria¢do do espago, e da sua pratica, que lhe confere essa excecionalidade e
relevancia na vida publica, porque os sentidos sdo publicos, enquanto narrativas e rituais
publicos, mesmo que, ocasionalmente, sejam praticados por individuos.

O conceito de produgio introduz, desde logo, o ato de produzir, ou seja, implica
uma dindmica que tem momentos distintos. Da sua raiz latina (de productio) surge o
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significado fazer aparecer. E este fazer aparecer pode ir desde o produzir, originar, fabricar,
até ao criar. Enquanto processo, o fazer aparecer parte de uma intengao, que realiza/cria
algo, mas tem uma multiplicidade de sequéncias até ao/e perante o resultado final.
Ou, mais precisamente, o resultado final nunca fica completo sendo nas diferentes e
variadas percegoes e aceitagdes de uso daquilo que apareceu!

Numa primeira abordagem sobre monumentos, o conceito de produzir/fabricar,
orienta-nos para obras construidas, que, por consenso de autoridades culturais e poli-
ticas, sdo classificadas como monumentos. Mas ha uma outra abordagem sobre o que
¢ ou nao monumento e do significado da sua construgdo/produgdo. Este monumento
ndo necessita de ter sido construido/produzido a partir de matéria a que se da forma*,
ou seja, ndo se trata de uma agao de transformagao/uso da matéria e a procura de definir
uma nova forma ou arquitetura. A construgao/produgéo esta no fazer aparecer, sobre a
matéria das massas rochosas e penedos, em si mesmos, de uma qualidade/capacidade
que transforma definitivamente o sentido/fungao dessas rochas na vida da comunidade.
Contudo, esse sentido/fungdo s existe para os que reconhecem e aceitam a qualidade/
/capacidade atribuida as rochas, na medida em que a memoria coletiva atualiza uma
heranga cultural onde esse sentido/fungdo esta presente. Na verdade, a classificagao de
monumento cultural é-lhes atribuida pelos atores sociais que os visitam e ritualizam.
Os membros das comunidades locais e vizinhas reconhecem a qualidade/capacidade do
penedo, julgando-o capaz de alterar/influenciar o seu quotidiano, sem necessariamente
0s pensarem como monumentos culturais. Ao terem colocado essa qualidade/capacidade
no campo do sacrum (sacer, sacra), a comunidade reconhecia nestes penedos uma forca
com origem ora no inexplicavel, no campo do fantastico, ora no sagrado, divino.

Os penedos adquirem a condigao de sagrados por varias razdes, entre as quais, o de
neles se ter revelado, num qualquer evento invocado, o poder de uma entidade divina;
o de serem, pelas suas carateristicas singulares, lugares de rituais sacrificiais e, por isso,
lugares de negociagao entre o profano e o divino; o de quebrarem a normalidade da
paisagem, criando lugares de revelagio do sagrado, por ndo serem lugares dentro
da pratica quotidiana, ou seja, de serem uma espécie de desertos institucionais, nas pala-
vras de Jacques Le Goff®, apesar da diferencia¢o, visibilidade e monumentalidade reco-
nhecidas, quando a estes desertos/margens societais acorremos. A sua permanéncia nas
margens, em lugares pouco frequentados, faz com que, ao visita-los e ritualiza-los, a ordem
do excecional impere.

E o cardter sagrado que lhe atribui a eficicia esperada. Se na atualidade resta mais a
memoria da narrativa oral e uma ritualizagdo mimética, folclorizada, numa patrimonia-
lizagao, com novas estratégias, decorrente do que normalmente chamamos de invengio

% Aqui ndo tratamos a questdo da teoria do hilemorfismo aristotélico.
! LE GOFE 1985.
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da tradigdo™, essa memoria continua, no entanto, a ter eficacia para alguns dos herdeiros
deste patrimdnio natural e oral (imaterial). E o que assistimos em trabalho de campo,
onde os testemunhos que referem estes penedos sagrados variam entre a recordagio
de praticas, realizadas no passado e vividas numa relagdo ambigua com estas rochas,
ou mantém uma relagao de afeto/emocional, que passa pela crenga na eficacia do poder
dessas rochas.

O trabalho de alguns investigadores™, numa redescoberta arqueoldgica, onde sdo
valorizadas estas saxum sacrum, como reminiscéncias de praticas de sociedades pré-his-
toricas anteriores aos monumentos sagrados construidos pelos humanos, orienta-se paraa
sua valorizagdo como patriménio cultural herdado, como se herdam as ruinas (evidéncias
arqueologicas) de templos ligados a uma qualquer religido. Para sinalizar estes penedos
na paisagem, as comunidades servem-se de insculturas, ou de narrativas orais lendarias
e da toponimia associada ao lugar ou a prdpria rocha. O que procuramos acrescentar,
na nossa investigacdo, é que a estas evidéncias podem somar-se, CoOmo comprovamos
em trabalho de terreno, a manuten¢do de uma crenga no poder sagrado destas rochas.
Essa crenca manifesta-se pela adesdo a rituais e narrativas onde, contada a narrativa e
feito o ritual, segue-se a eficacia dos resultados esperados. Ou seja, mantém-se agdes,
na atualidade, que instituem a produgdo de sentido, a continua produgio daquela
rocha/penedo como monumento sagrado. Essas acdes estdo imbuidas dos sentidos asso-
ciados ao sagrado, €omo o respeito e a veneragao; ou, ainda, o intocavel e o que estd sujeito
a tabus.

5. PENEDOS SAGRADOS DO NORTE DE PORTUGAL

Nio pretende este artigo fazer um trabalho de levantamento dos possiveis penedos
sagrados (os saxum sacrum, anteriormente referidos) existentes na regido norte de
Portugal, espaco preferencial do nosso trabalho de pesquisa, sobre este assunto. Trata-se,
apenas e so, de fornecer alguns exemplos marcantes, indiciadores dos muitos existentes
e a pedir uma urgente investigacdo, como em outros espagos ja foi iniciada>. Os autores
construiram as suas fichas de levantamento e de caraterizacao dos exemplares, certamente
uteis e replicaveis em varios espagos arqueoldgicos e etnograficos.

Como anteriormente referimos, os resultados aqui sumariamente apresentados
resultam da nossa pesquisa nos tltimos 20 anos. Na altura ndo havia o propésito do
levantamento e classificagao dos penedos sagrados. Ela surge de varios trabalhos, desde
o realizado sobre lendas do vale do Minho®, até ao recente trabalho sobre as Aldeias

2 HOBSBAWM, 1983.

3 ALMAGRO-GORBEA, 2017; ALMAGRO-GORBEA, ALONSO ROMERO, 2022.

% Vejam-se os casos da Andaluzia e da Galiza (ALMAGRO-GORBEA, 2017; ALMAGRO-GORBEA, ALONSO ROMERO,
2022).

% CAMPELO, 2002, 2007.
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da Mesa dos Quatro Abades, no concelho de Ponte de Lima®, passando por pesquisas
sobre antropologia do espago”. Um outro trabalho de terreno realizado ha varios anos,
sobre a Ronda da Lapinha, em Guimaraes, mas que ainda nao foi publicado, forneceu-
-nos informagdo preciosa sobre a importancia das rochas e penedos da montanha da
Penha para a compreensiao deste ritual processional religioso. Ali nos demos conta,
desde a Lenda da Senhora aparecida na lapinha, irma de sete outras meninas, que visi-
tava durante a ronda, a bibliografia arqueoldgica, que encontra nos conjuntos mega-
liticos da montanha da Penha gravuras e evidéncias de uma sacralizagdo do espago,
relacionando lendas cosmogdnicas e narrativas cristas, com penedos™.

Entre os muitos registos de tradi¢ao oral e de rituais realizados neste trabalho de
terreno ao longo dos anos, muitos foram os penedos assinalados, que pensamos incluir
neste trabalho, mas dada a exiguidade de espago e de tempo, assinalamos apenas alguns:
o Penedo de Toca e a Pedra Sobreposta (Pias, Mon¢éo); o Penedo de Miranda (Miranda,
Arcos de Valdevez); o Penedo Cadeira do Juiz (Monte da Carmona, Carvoeiro, Viana
do Castelo); proximo deste, na freguesia de Balugies, veja-se o caso do penedo sobre o
qual esta implantada a Capela de Nossa Senhora Aparecida de Balugaes. Foi nesta locali-
dade a primeira apari¢do mariana em Portugal (1702) reconhecida pela Igreja Catdlica.
Também a tradigao oral local recomenda a passagem por baixo do penedo, atravessando
abase da capela de um lado ao outro, como fazendo parte do ritual do romeiro, para que
ele saiba se tem pecados graves ou ndo. Se bater com a cabega no penedo, é sinal que
tem de ir confessar-se, pois é pecador! Ver como todos procuram ter o cuidado de nao
bater com a cabe¢a demonstra bem como esperam, com esse empenho, mostrar perante
a comunidade o seu estado espiritual!

Continuando, temos ainda o conjunto dos penedos das freguesias de Ponte de Lima,
Mesa dos Quatro Abades, que delimitam e criam fronteiras, para o antigo ritual do cerco;
o Penedo do Caminho das Bruxa de Melim (Valenga); o Penedo do Lagarto de Lamas
de Mouro (Melgaco); o Outeiro Pedroso (Sago, Mongao); o Penedo da Rainha Aragunta
(Valenga); o Maci¢o Granitico do Crasto (Monte Crasto, Mongéo). Neste tltimo caso,
o macico granitico que se eleva entre a freguesia de Longos Vales e Cambezes ¢ um dos
mais significativos exemplos de montanha granitica mdgico/sagrada. Nela e a sua volta
sdo muitas as lendas. De tal forma tem uma carga magica e sagrada, que no seu cimo,
de onde se pode ter uma excecional panoramica do vale do rio Minho, colocaram uma
cruz e uma imagem religiosa. Nas proximidades deste macigo granitico, numa verdadeira
montanha em granito, encontra-se o Santudrio a Nossa Senhora dos Milagres (freguesia
de Cambezes, Mong¢ao), ele proprio marcado por um evento milagroso na sua origem.
Nio faltam, também, nas imedia¢Ges, patriménio arqueoldgico associado a lendas,

% CAMPELO, 2023.
* CAMPELO, 2009, 2013, 2017.
¥ BETTENCOURT, 2017.
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o que faz deste espago e paisagem lugares muito especiais. Muitos outros penedos no
vale do Lima tém estas carateristicas de penedos sagrados desde o referido Penedo de
Miranda, ao Penedo da Janelinha, na freguesia da Seara (Ponte de Lima). Deste penedo
falam os nossos informantes como estando ligado a rituais de fertilidade. Os casais
inférteis deitavam-se no seu interior® para consumar préticas sexuais, com o propo-
sito de conseguirem uma gravidez de sucesso. Conhecemos varias pedras de fertilidade.
Uma das mais interessantes estd proxima da Capela de Santa Justa, nas faldas da Serra
d’Arga (quase fronteirica as freguesias de Estordos e Arcos), na meia-encosta sul. Aqui,
segundo a tradigdo local, as mulheres, depois de pernoitarem na serra com os maridos,
sentavam-se sobre a pedra, desnudadas, pedindo para engravidar. H4 quem chame a
esta Serra d’Arga a Montanha Sagrada!

Como dissemos, sao muitos os exemplares e variadas as narrativas e os sentidos
rituais. Aqui queremos desenvolver apenas salientar alguns, que agora passamos
a descrever:

5.1. Penedos Pefia de Anamdo e Penedo do Casamento

(Castro Laboreiro, Melgaco)

Estes dois penedos, pelas suas carateristicas fisicas, forma e tradi¢do oral associada,
sdo dos mais interessantes que encontramos. Sobre eles encontramos varias narrativas e
varios rituais, conciliando-se elementos pré-cristaos e cristaos.

Na proximidade do terreiro da Capela de Nossa Senhora de Anamao, temos o
Penedo dos Namorados (também chamado de penedo de Nossa Senhora), uma rocha
saliente, com um veio de quartzite que sobressai, de alto a baixo, e um nicho natural a
meio do penedo, tipo cova, virado a sudoeste, na dire¢do da Capela de Nossa Senhora
de Anamao, que fica a distancia de cerca de 400 metros. O penedo fica junto ao caminho
que leva a capela. Relativamente perto, a nordeste do Penedo do Casamento, cerca de
500 metros, mas muito visivel pela dimensao do macigo rochoso, que sobressai no alto do
monte, temos a chamada Pefia de Anamdo. Na atualidade é nele que muitos aficionados de
escalada praticam desporto. No passado, segundo Alexandra Lima®, seria um ponto rele-
vante de controlo do territdrio, uma espécie de atalaia. No penedo encontram-se alguns
degraus, irregulares, que levam as pessoas até ao seu topo. Do alto do penedo pode-se
controlar um grande espago visual, desde o vale do Lima até terras galegas, pois encontra-
-se proximo da raia. Na tradigdo local este penedo estd também associado a histéria de
Tomas das Quingostas, um afamado salteador do século XIX, presente em muitas narra-
tivas lendadrias, apesar de ser um personagem histérico. Tivemos oportunidade de ouvir

¥ Localizado na encosta do Monte da Ola, com a belissima paisagem do vale do Lima em frente, o penedo tem muitas
cavidades, sendo que, na base, ha uma enorme onde as pessoas podem entrar. O penedo forma uma espécie de capsula,
ou casa, que abriga as pessoas.

% LIMA, 1996.
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varias versoes sobre a vida de Tomas das Quingostas e dos seus feitos®, mas registamos,
agora, a que refere a sua presenca neste local:

Dixem que o Tomds das Quingostas tinha abrigo na Pena de Anamdo. Ouvi
muitas histdrias dos meus avos sobre este home. Pudera eu as contar todas. Mas ele,
fugia dos guardas da rainha. Dixdem que roubaba s ricos pra dar és pobres. E o que
dixem. Antom, vinha pra este lugar escondido e controlaba a guarda com um home em
cima do penedo. Foi preso e morto cando lhe tiraram a correa das cal¢as e num pude
andar. Era ali, no Anamado, que se escondia (Informante: Mulher 86 anos®, Vila).

Nao temos evidéncias claras na tradi¢do oral de uma apropriagao sacra deste macigo
rochoso. No entanto, situando-se ele nas proximidades da Capela de Nossa Senhora de
Anamao, dominando o espago, como fronteira a nordeste, dando inicio ao vale onde,
na parte mais fértil e abundante de dgua, se situa a capela, e estando em didlogo com o
Penedo da Senhora/Penedo do Casamento, percebemos, pela importancia que os locais
lhe ddo e como o descrevem, da sua relevancia na sacralizagao deste espago. Funcionando
como atalaia, ele seria, também, local de rituais: «O que faziam 14 em cima num sei.
Mas aquilo é importante. Até dixem que para la vdo as bruxas, fazer das suas» (Mulher 84
anos, Castro Laboreiro).

Por sua vez, o Penedo do Casamento ou Penedo de Nossa Senhora tem uma
tradi¢do oral mais complexa.

Aqui, no caminho para Anamdo, ja na descida para a Capela da Senhora, junto
ao caminho belho, temos este Penedo, que nés chamamos do Penedo do Casamento.
Cando binhamos a festa da Senhora do Anamdo, nés, as raparigas solteiras, nhamos
pra aqui, nesta pefia, e pegdvamos, assim, um pedrinha, com a mdo esquerda... e
tentdvamos colocar a pedra dentro daquele buraco. Se ficasse, casabamos no ano
seguinte. SO faziamos um bez. Era tradicom. Se ndo ficasse no buraco, nio casdvamos
nesse ano. As bezes tentdvamos mais que uma bez. Era a bontade de casar!

Diz-se que a imagem da Senhora de Anamdo estaba aqui escondida, no buraco.
O pobo a descobriu e a lebou para a igrexa matriz. Mas ela vinha sempre praqui.
Foi antom que lhe fizerom a capela, ali, que era um lugar mds xeitoso e tinha auga.

Tamém se diz que quando morou aqui a senhora, uma cobra vinha pra morder
no menino, mas um lagarto nom deixou. E, pra ficar na memdria, os dous ficaram
ali na pedra. Aquele risco, ali, ¢ a cobra e o oitro, ao lado, é o lagarto. O lagarto pos-se
entre a cobra e 0 menino, para a cobra nom morder o menino. E o que dixem (Infor-
mante: Deolinda Rodrigues, 56 anos, Castro Laboreiro).

® CAMPELO, 2002.
%2 Nas entrevistas, umas vezes citamos o nome dos informantes, outras vezes ndo, por vontade expressa dos mesmos.
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Este penedo, ao lado do qual passam todos os romeiros que seguem para Nossa
Senhora de Anamao, conjuga duas mensagens. A primeira diz que ele tem a capaci-
dade de definir a data de casamento das raparigas, funcionando como um ordculo,
que aqui, pela presenca do veio de cristais de quartzo, seria uma espécie de cristalomancia.
Tinha também uma fun¢do premonitéria, na medida em que antecipava o que iria
acontecer, e alertava para certos riscos, como o da maternidade e a possibilidade de o
filho morrer. E esta era a segunda mensagem, a da prevengdo. A luta entre a cobra e
o lagarto, para sempre ali fixada na rocha pela petrificagio dos seus corpos, para proteger
o menino da Senhora, testemunha a ancestral luta pela vida. Realce-se como a cobra
veio a perder, na cultura atual, o campo simbdlico que teve em multiplas culturas, a da
fertilidade, uma forga viva, que traz consigo o renascimento, a cada ano (ao acordar da
invernagdo e ao trocar a pele). Tantas vezes associada a criagdo, ela vive da sua propria
ambiguidade: criatura do exterior e do interior da terra, comunica e traz o conheci-
mento desse interior; é animal da luz e das sombras, por isso, um mistério. Desde a
cultura classica grega a cultura asteca, a cobra da visibilidade a manifestacao das contra-
digdes do humano e do sagrado. Nos Astecas, o deus Quetzalcoatl era representado pela
serpente emplumada; associada a Vishnu, Ananta ¢ a «serpente cdsmica» que organiza
o mundo e o ciclo da vida. E uma figura omnipresente nas culturas onde era conhecida,
ombreando com o homem, como seu contrario (e até inimigo)®. Para Freud, a cobra era
sinal da masculinidade®, representando o falo, 6rgao reprodutor masculino. Na narra-
tiva biblica do paraiso terreal, Adao é ludibriado pela serpente. A relagao deste evento
com o da incarnagdo, vé-se na iconografia da mae do novo Adao, sob a invocagao de
Senhora da Conceigao, a dominar a cobra. A cobra esta sob os seus pés. Proxima do mal
e do demoniaco, ela ¢ a tentadora, mas, agora esta sujeita e dominada.

E também na forma de cobra que a moura encantada aparece aos humanos,
pedindo determinadas agdes aos jovens para, quando cumpridas, voltar a condigdo
de bela donzela. A inclusdo da cobra, serpente, nas narrativas, dd-nos bem conta do
mundo do mistério e do sacro, mesmo que sobre os sentidos ancestrais, mantidos e que
se continuam a manifestar, se tenham sobrepostos novos sentidos.

Ja o lagarto é um animal que, aproximando-se, como réptil, do mundo da cobra,
tem um sentido muito distinto. Na cultura popular hd uma rela¢do problematica entre

% Citamos aqui o texto de CHEVALIER, GHEERBRANT (1982 [1969]: 867) no original: «Si ’Thomme se situe a l'abou-
tissement d’un long effort génétique, nous devons aussi, nécessairement, placer cette créature froide, sans pattes, ni poils,
ni plumes, au commencement du méme effort. En ce sens, Homme et Serpent sont les opposés, les complémentaires,
les Rivaux. En ce sens aussi, il y a du serpent dans ’homme et, singulierement, dans la part de celui-ci que son entendement
contrdle le moins. Un psychanalyste (JUNH. 237) dit que le serpent est un vertébré qui incarne la psyché inférieure, le
psychisme obscur, ce qui est rare, incompréhensible, mystérieux. Il n'y a pourtant rien de plus commun qu’un serpent,
rien de plus simple. Mais il n’y a sans doute rien de plus scandaleux pour lesprit, en vertu méme de cette simplicité».

# Nao esquecer que, em muitas linguas, serpente é do género masculino.
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o lagarto e a mulher®. O sangue menstrual atrai, supostamente, o lagarto, e ndo raras
vezes assistimos a situagdes de manifestacdo de medo por parte de mulheres, aquando
da presenga de lagartos®. Mas esta ndo é uma interpretacdo universal. No entanto,
por ser muitas vezes relacionado com a serpente, mantém-se em muitas culturas como
simbolo do mal, principalmente quando adquire a forma de monstro, de animal gigan-
tesco e andmalo, carateristicas reforqadas em narrativas supersticiosas”.

A familiaridade do lagarto, por viver mais préximo e ser uma presenca frequente
junto dos humanos, dé-lhe, ao contrario da cobra, um outro estatuto. Na cultura medi-
terrdnica o lagarto é quase um animal de casa, tendo na antiga cultura egipcia o sentido
da gentileza, benevoléncia. Em Africa é representado na arte e tido como herdi civili-
zador®. No livro dos Provérbios (AT, Provérbios 30, 24), fala-se dele como animal sabio,
apesar do seu pequeno tamanho.

Desta forma, a presenga da cobra, que quer atacar o menino, do lagarto, que o
protege, e da made, transforma este penedo num campo de significados poderosos.
O facto de as jovens, a caminho da capela, continuarem a atirar, com a mao esquerda,
supostamente a menos capaz, mas também com sentido proprio, uma pedra para o
buraco do penedo, a fim de saberem de noticias do casamento, quando a sua concreti-
zagdo era ansiosamente desejada, atualiza toda uma histdria de praticas e de rituais®.
Verificamos a permanéncia de uma relacao da comunidade com este penedo, num tem-
po onde o papel do casamento é muito diferente daquele que teve no passado. O simples
facto de observarmos a passagem da mao sobre os veios da pedra, os corpos da cobra e
do lagarto, invocando a protecdao de Nossa Senhora, ¢ sinal de que ainda hoje se atua-
liza e se constréi este monumento sagrado. O penedo tem essa capacidade reconhecida
de ser eficaz, de dar resposta a desejos e de resolver problemas, pela for¢a misteriosa
que encerra, reconhecida pela comunidade e reconhecivel na paisagem sagrada onde se
insere, desde a Pefia de Anamao a Capela de Nossa senhora de Anamao. Um espago que
fica fora do quotidiano das gentes de Castro Laboreiro, o tal deserto que anteriormente
falamos. Mas procura-se e percorre-se este deserto. E ao percorré-lo e dentro dele reali-
zar-se rituais, atualizam-se as forcas misteriosas que encerra, deixa-se o sagrado mani-
festar o seu poder.

 CAMPELO, 2004.

% Se a relagdo dos lagartos com as mulheres se faz através do sangue menstrual, no caso da cobra ¢é feita através do leite.
Sao intmeras as narrativas lendarias que tratam de cobras a aproveitar o sono das mulheres para lhes roubar o leite. Quando
alguma mulher fica sem leite para amamentar os filhos, culpa-se, frequentemente, a cobra do seu roubo. Também h relatos
que tratam do roubo do leite de animais pela cobra.

 MOZZANTI, 1995: 975.

% CHEVALIER, GHEERBRANT 1982 [1969]: 567.

% A existéncia de penedos do casamento é muito comum. Nos mesmos encontramos um outro penedo do casamento na
Serra d’Arga, concelho de Caminha. Também ele esta junto de um caminho de romeiros, agora para Sio Jodo d’Arga,
um dos santudrios das romarias tradicionais mais importantes do Norte de Portugal. Aqui as jovens atiram a pedra
(ndo ¢ imperativo que seja com uma ou outra mao) para cima do penedo e nao para um buraco. Pelo que testemunhamos,
¢é mais facil o sucesso neste penedo da Serra d’Arga do que no de Castro Laboreiro!
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5.2. Buraco da Moura
A relagao entre penedos e mouras é recorrente. Mas essa relagdo tem narrativas muito
diversas, com um unico ponto comum: o da moura ser jovem e possuir um tesouro.
As mouras ora aparecem sobre penedos, onde estendem os seus fios de ouro (muitas
vezes ¢ de ouro o proprio cabelo da moura), ora vivem dentro dos penedos, ora, ainda,
guardam as entradas ao interior dos penedos. As lendas contam o encontro inesperado
entre um jovem, do sexo masculino, e uma moura, que tanto aparece imediatamente na
forma de moura, ou seja, uma jovem mulher belissima, que pede uma agdo ou sugere
uma escolha, com ambas a ter uma recompensa, ou um castigo, caso a escolha seja
errada; como aparece na forma de serpente, uma condi¢do de condenagéo por ter tido
um comportamento errado para quem tivesse sobre ela algum poder (como quando
ela, jovem donzela, se apaixonava pelo homem errado, segundo os critérios dos pais).
A moura aparecia em forma de serpente ou de outra forma dissimulada, solicitando o
cumprimento de um voto que, quando realizado, acabava com o seu fado, o seu castigo,
voltando, entdo, a sua condi¢do humana. Enquanto isso nao acontecia, mantinha-se o
castigo. Ao jovem que desencantava a moura dava-se o prémio do casamento com essa
bela e rica donzela, que quase sempre era uma princesa encantada’.

Quando a moura guardava tesouros, o desencanto do seu fado dava a feliz pessoa que
0 conseguisse 0 acesso a esses tesouros. Para a moura sair do penedo ou abrir a entrada
de acesso aos tesouros, ha palavras magicas a dizer. Mas tal s6 acontecia com uma boa
declamagdo, sem erro, dessas palavras”. Mais uma vez o penedo é espago de revelagio,
de transformagao e de rituais com palavras magicas. Ele guarda segredos e tanto traz a
fortuna como se fecha e ndo comunica com o mundo dos humanos. As personagens sao as
mouras, entidades femininas complexas, encantadas e sedutoras, e as cobras. Ainda ndo é
a Nossa Senhora ou uma Santa cristd. Mantém-se a cobra e a sua relacdo com o interior da
terra e com a luz do sol, na mesma ambivaléncia anteriormente referida. Fla esconde uma
vida secreta que, revelada, traz o amor e a fortuna.

Num monte aqui na aldeia hai uns penedos cum um buraco. Os antigos dixem
que ali habia um moira encantada. Hai gente que lhe chama o buraco da moira.
Entom, quando fazia sol, a moira saia do buraco e ficava no cimo do penedo a peintar
o cabelo. Disseram que era cabelo de oiro, num sei, talvez loiro. Todo-los ficabam
admirados. Era bela, a moira! Ali ficou sempre, até que um home lhe tirasse o feitigo.
Mas ninguém sabe se isso aconteceu, pois hai quem diga que a moira ainda ld vive

7 CAMPELO, 2002.

7' E muito frequente dois tipos de narrativas: uma reza ou lengalenga j4 estabelecida, ou, ento, a leitura do Livro de Sdo
Cipriano, um livro tido como madgico e muito poderoso na cultura popular. Uma falha na reza ou uma m4 leitura do
livro tinha como consequéncia o fechamento do penedo.
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e sai as vezes pra cima da lapa. Penteara ela o cabelo para atrair os mogos. A gente
procura e sabe que hai buracos onde ela se esconde e bai 6 rio (Informante: Mulher,
87 anos, Castro Laboreiro (Melgago).

No Ribeiro, dixem, hoube um rapaz e uma moga que queriam casar. A moga
num era do Ribeiro, mds o rapaz era. Num aprobabam os pais. Eles gistabam-se, mds
os pais, tanto do rapaz como o da moga, ndo queriam esse casamento. A resolveram
fugir para o lugar do Quinjo. Com o desgosto, os pais da moga botaram uma praga e
ela ficou uma cobra. O rapaz cando biu aquilo, fugiu. A cobra, que era a moga enfei-
ticada, fazia moito barulho. Oubia-se de moito longe os barulhos da cobra, ali presa.
O rapaz, como gostaba moito da moga, ia ld para a desencantar, com um bejo.
Mds num conseguia, pois ficaba cheio de medo com o barulho. Foi uma e outra vez
e num deu o bejo. Antom a moga, por ber a cobardia do namorado, tamem o amal-
dicoou. Dixe: «tdo amaldicoado sejas tu como eu» Antom ele tamém ficou uma
serpente e ficaram os dos ali presos para sempre, debaixo dum penedo (Informante:
Mulher de 78 anos (Ribeiro, Castro Laboreiro), recolhida em 2001).

CONCLUSAO. PENEDOS SAGRADOS COMO PATRIMONIO
CULTURAL: UMA RECOLHA A FAZER

Por aquilo que expusemos neste pequeno trabalho, existem muitos penedos com as
carateristicas proximas aos de tipo saxum sacrum. O conceito de sagrado e a motivagao
de relacionar as pedras e massas graniticas com o magico-religioso surgem da motivagao
para falar e acreditar em entidades poderosas para explicar eventos e organizagdes do
espago e da paisagem ou formas fisicas da natureza para as quais nao se tinha uma expli-
cagao intuitiva. Apelar a contraintuico, ao fantastico, ¢ a estratégia mais eficaz para dar
sentido a tudo isto, sabendo, de antemao, que aceite a contraintuigao, segue-se a crenga
de um poder extraordinario, capaz de uma eficicia que ndo era possivel na visio normal
do mundo e das coisas. Entrar em contato com esse poder e negociar a sua eficacia
resolvia a expetativa de dar sentido a vida, ela mesma com tantas coisas ndo previsiveis
e guiada pelo aleatdrio.

Ter acesso a este mundo cultural ancestral, mas presente na atualidade, ainda com
expetativas de eficacia, através dos penedos sagrados é reconhecer neles um patriménio
cultural de valor excecional. Iniciadas ja a pesquisa e a sistematizagdo em alguns paises,
como ¢é o caso notorio de Espanha, importa ver como essa investigagdo pode ser feita
em Portugal, com metodologias arqueologicas, geograficas e etnograficas, e dentro das
tipologias ja assumidas. A urgéncia e importancia deste levantamento prendem-se com
os seguintes fatores:

117



ARQUEOLOGIA E TRADICAO ORAL

o ter consciéncia que os detentores das tradi¢oes orais relacionadas com os
penedos estdo a desaparecer. Nenhuma revolu¢do ou mudanga histérica teve
tanto impacto no fim deste mundo magico-religioso como o que aconteceu em
meados do século XX. Durante séculos a relagio das comunidades humanas
com o territorio pouco variou, no essencial, pois, apesar dos rituais se terem
alterado em novas personagens, as praticas quase sempre foram as mesmas,
como foi o caso dos sistemas de cura, protecio e busca da fertilidade;

esta pesquisa dignifica a ciéncia e uma pesquisa que cruze as técnicas arqueolo-

gicas com as etnoldgicas, em metodologias interdisciplinares e transdiscipli-
nares. Ao ndo fazermos isto, verificamos que algo escapou aos seus interesses
durante décadas;

ele valoriza a paisagem cultural/espiritual dos nossos territérios: a paisagem
sagrada;

« por fim, apesar de no ter sido tratado aqui este tema, os resultados destas inves-

tigagdes podem fornecer contetdos para um turismo de qualidade, cientifico e
cultural, ao mesmo tempo que ecoldgico e saudavel.

Como vimos, o acesso tedrico e metodoldgico a estes penedos sagrados tera de
fazer-se com critérios transdisciplinares, de rigor cientifico, para compreender a sacra-
lidade e carater sobrenatural e magico destas pedras. Importa, assim, fazer também um
inventario destes penedos sagrados no contexto portugués. As diferentes tipologias com
que sdo descritas mostram a diversidade e complexidade das mesmas, dificultando a
verificagdo desse carater de sobrenaturalidade e capacidade numica, onde o poder
do sagrado se manifesta. Por vezes, eles, em singular, encerram varios significados e
tradi¢des orais, numa transversalidade muito propria ao sentir e uso popular.

O continuado esfor¢o de pesquisa, como ja referimos, chegou a tipologias e a uma
ficha de inventariagdo. Também a internacionalizacdo da pesquisa, desde a Peninsula
Ibérica, passando por outros paises europeus e até fora da Europa, vai ser possivel e prova-
velmente refinada e criticamente sustentada com teorias e metodologias partilhadas.

O facto de nos termos cingido, a nivel de exemplos, ao territério do Minho e Alto
Minho, deve-se tanto a este ser o nosso campo privilegiado de investigagdo, como ao
diverso e complexo mundo lendario associado aos penedos. Na verdade, o mundo
lendério do Alto Minho ainda tem muitas surpresas para os investigadores, apesar dos
trabalhos sistematicos realizados nas tltimas décadas. A lenda introduz-nos na interpre-
tacao simbolica dos espagos, de acontecimentos e personagens. Onde a natureza surpre-
ende, pelo inusitado, pelas formas orograficas, pelo extraordinario, pelos riscos e pela
abundancia ou auséncia, ai surge a narrativa lendaria. A vivéncia das pessoas, entre a
vida quotidiana e o momento excecional, entre o acessivel e o mistério, entre o evidente e
o surpreendentemente ausente, obriga a pensar e a criar estdrias, depois transmitidas de

118



PENEDOS NA PAISAGEM. A ORALIDADE E A FORCA DA PEDRA SAGRADA

geracdo em geragao, verdadeiro patriménio oral a traduzir o mundo simbdlico e emo-
cional das nossas comunidades.

Dentre estas lendas, as dos penedos sao frequentemente a origem de uma revelagéo,
de um culto religioso, de um lugar sagrado a praticar. A lenda é o patriménio cultural
oral mais associado ao territorio e, por isso, aquele que deve ser preservado para nao
perdermos os sentidos do uso e pratica de cada territorio. A memoria dos sitios precisa da
sua arqueologia, se quer permanecer ativa e entendivel no presente. Os locais habitados
deixam, no longo tempo histdrico, as evidéncias dos usos, das praticas, dos eventos da
histdria, das interpretagdes e invengdes. Sao reliquias que nos ajudam a pensar e descobrir
o0 nosso territério. Ou seja, coisas bem vivas, ao contrario daquilo que muita gente pensa.
Por ser uma realidade dindmica, nao é possivel a musealizacdo de um territério, quando
sobre musealizagao se entende um local de observagao do patrimoénio herdado.

O ato de contar a lenda, de a reinventar em situacdes especificas, tem a mesma
forca dos rituais miticos cosmogonicos. Se muitas das lendas referidas a penedos trazem
essa leitura da ossatura do mundo, como se a evidéncia do penedo fosse a do esqueleto
da terra, ndo é demais dizer que, como alguém ja o fez, «os lugares sentem-se nos 0ssos»!
Muito para além do conceito romano de genius loci (o espirito do lugar), onde cada lugar
tem o seu espirito, importa aqui valorizar a propria complexidade do lugar, pois ele nao
guarda uma lenda, mas deixa-se desvelar pela lenda. A lenda ndo diz tudo sobre o lugar,
o penedo. A lenda abre o lugar e o penedo a muitas interpretagdes, a vivéncias, a praticas,
a novas possibilidades de o habitar e compreender.

Este é o nosso contributo para pensar e trabalhar os penedos sagrados, introdu-
zindo a narrativa lendaria e a pratica ritual, ainda hoje vivida e transmitida por membros
das comunidades vizinhas a estes monumentos culturais.
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