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O casamento exolocal
numa aldeia da Beira Alta

Touro € uma aldeia do concelho de Vila Nova de Paiva, de cuja sede dista
6 quilometros. Todas as povoagdes circunvizinhas que nio pertencem a fre-
guesia — Alhais, Almofala, Carvalha, Vila Cova-a-Coelheira e Fraguas —
ficam a maior distdncia. De qualquer maneira, ¢ com a antiga Barrelas que a
aldeia tem mantido relagdes privilegiadas, por razdes administrativas e,
sobretudo, porque ai se realiza quinzenalmente a Ginica feira da regido.

Até a construgio, na década de 40, da estrada nacional que a liga a Vila
Nova de Paiva, a povoacdo era bastante isolada. Perdida no planalto da serra
da Nave, ou de Leomil, por ela apenas passavam regularmente os almocre-
ves que lhe traziam o azeite e a fruta, que ndo cultivava; as sardinheiras, de
canastra a cabega, com o magro peguilho das dietas camponesas; 0s nego-
ciantes de cereais, compradores dos parcos excedentes de centeio que cobria,
ano sim, ano nao, as leiras retalhadas em mil pedacos no planalto de humo
avaro; os vendedores de panelas de barro preto de Paus, do distante conce-
lho de Resende, e os ciganos que vinham perturbar a calma da vida alded
com seus animais € costumes estranhos, seus negocios de burros, mantas, fa-
zendas, seus pequenos roubos, pragas € enganos, ao dirigirem-se de Viseu
para Lamego e vice-versa, sobretudo por ocasido das festas de Sao Mateus ¢
dos Remédios. A festa anual de Lamego contribuia, além disso, para que os
caminhos que atravessam a aldeia se cobrissem de cor e de vozes estranhas
de romeiros cavalgando montadas ajaezadas, ou palmilhando os carreiros
bordejados de tojo, urze, carqueja e rosmaninho, que penetravam na serra.

O camponeés, esse, raramente sala da aldeia. A romaria de Nossa Senhora
da Lapa conseguia, em meados de Agosto, mais do que a dos Remédios,
nos principios de Setembro, tirar umas dezenas de pessoas da sua vida de tra-
balho nos campos magros de frutos. Porém, no primeiro e terceiro sabado
de cada més, as feiras de Barrelas, como ainda sdo chamadas, atraiam um
grande numero de pessoas, que, ou iam vender 0 «vivo», ou comprar tecidos
para as roupas, assim como sementes para 0s campos € uma ou outra alfaia
agricola que o ferreiro da aldeia nao fabricava.

A compra de uma pipa de vinho ou de uma carga de fruta supunha uma
expedicdo de dezenas de quildometros até aos termos de Moimenta da Beira,
Tarouca ou Satdo, atravessando a serra e o temor dos lobos esfaimados; e 0
feito, como outros do género, merecia lugar nas lendas locais que as con-
versas de serdo e taberna ou a historia familiar iam estruturando e guardando.

O vinho era, alias, o tnico bem de consumo diario relativamente ao qual
a aldeia dependia inteiramente do exterior. Do mais, ela quase se auto-abas-
tecia. Tecidos € roupas eram confeccionados na povoagdo com o linho e a la
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de linhares e rebanhos. Os alimentos, simples e rudes, ndo iam habitualmente
além do caldo de couve galega acompanhado de algumas batatas ou feijoes e
de um pouco de carne de porco morto pelo Natal. S6 nas festas e malhadas
se comia cordeiro com batata «refogada» e nas doengas se matava alguma
galinha. Os ovos raramente se comiam. Da sua venda na feira ou a oveira fa-
zia a mée de familia o seu pequeno pé-de-meia, donde retirava ora um calgio
para o mitudo mais novo, ora um quarteirdo de figos maduros pelo Verdo.

Estas condi¢bes de vida mantiveram-se, no essencial, até ha cerca de vinte
anos. As transformagdes posteriores ndo constituiram, obviamente, um
hiato em relagdo as lentas modificagbes que ja antes se vinham verificando;
aceleraram-lhes somente o passo. De qualquer maneira, alguns factos do viver
tradicional s existem hoje na memoria daqueles que, ou os viveram ha muito
tempo, ou os ouviram contar; estando, naturalmente, a acentuar-se o0 pro-
cesso de esvaziamento da cultura tradicional enquanto todo vivo e coerente.
N3io obstante, ainda perduram alguns tragos culturais de largo espectro sim-
bolico que merecem ser estudados, tal como o casamento exolocal. O re-
gisto e estudo deste costume tornam-se tanto mais necessarios quanto alguns
factos, adiante mencionados, fazem prever a sua proxima extingdo.

Na sequéncia deste trabalho far-se-a um breve relato dos elementos fun-
damentais do rito do casamento exolocal. Em seguida, por aproximagdes
sucessivas, tentar-se-a aprofundar o sentido e as razdes que levaram o ritua-
lista popular a utilizar os elementos com os quais construiu um todo alta-
mente significativo.

1. O «LACO» E A «CABRITA»

Os factos dqui estudados referem-se ao casamento de um rapaz «de fora»
com uma rapariga da aldeia. Apenas esta modalidade de casamento exolocal
mereceu ser contemplada ou conservada nos costumes populares, ndo se
conhecendo nenhum ritual semelhante para o caso de um rapaz da terra casar
com uma rapariga «de fora». Por outro lado, a pertenca a aldeia é tomada
em sentido estrito, pois sdo considerados estranhos os rapazes oriundos de
outras povoagdes da freguesia: Cerdeira, Povoa, Adomingueiros, Fraga
Gorda, Avesseira.

Tudo se passa de forma relativamente simples. Num dia em que o preten-
dente esteja na casa da rapariga ou a falar com ela, geralmente num domingo,
junta-se um grupo mais ou menos numeroso de rapazes que se dirigem
ao local onde aqueles se encontram. «Eu vou a frente com a corda, conta o
principal interveniente destes Gltimos vinte e cinco anos, «mas a rapaziada
vem logo atras, al obra de trés ou quatro metros. Chegamos 13, batemos a
porta, ou onde estiverem. Vem a familia dela ca fora: ‘— Esse senhor, preci-
samos ca dele; tem de ir pagar o vinho.’ Se ele ndo vier a boa, entdo nos
temos de ir 14 dentro busca-lo. Entrava a rapaziada 14 pra dentro e traziamos-
i-o. Deitava-se-le a corda pela cintura ou por onde se apanhava. E depois
vinha connosco. Aqui dava mais um bocadinho de coisa: podia dar pra por-
rada se ele fosse duro; nds traziamos-i-o de rastos pra fora e depois ja vinha
connosco. Quando aceitava, num se le deitava a corda. Vinha connosco, vi-
nha $6 na nossa frente e nos traziamos a corda ao ombro, mais nada. Vinha-
mos a cantar e ele a nossa frente. Chegava a taberna e mandava botar vinho
pra toda a gente. Vinho era quanto se quijesse. E um carrolo de trigo da al-
tura dele e um carrolo de bacalhau, igual, da altura dele. Depois iamos a ou-



tra taberna. Corriamos-i-as todas. Num deixdvamos nem uma. Em todas
tinhamos de comer e bober. Ele trazia na mdo o péo e o bacalhau. Ele é que
trazia tudo. Nos vinhamos atras dele. Ele entrava nas tabernas na nossa
frente. Depois de dar a volta as tabernas todas comegadvamos a pagar nos.
Pagavamos tudo se ele viesse a boa. Se num viesse ao bem, faziamos-le pagar
tudo. Tanto valia que fossem 500 mil réis daquele tempo como um conto.
E outras vezes, se ia as boas, num queriamos comer nada. Tornavam a
entregar tudo na venda donde tinham trazido. Ja combinavamos isso: se
comermos pagamos. O vinho é que bobiamos; esse num se perdoava.

Isto era s6 com rapazes. Mulheres e raparigas podiam, as vezes, estar na
porta a ver, mas entrar num entravam. Os homens tamém num entravam
nisso. Se as vezes estivesse um homem dentro da taberna, podia tamém bo-
ber um copo. Mas era historia de rapazes: mulheres e homens num entravam
no assunto.»

Alguns pormenores ndo explicitados na presente narra¢do merecem ser
postos em destaque:

1. O principal interveniente, o langador da corda, tem sido, desde ha
muito tempo, um manco. Nenhum dos nossos informadores se lembrava de
que outrem, normalmente, tivesse encabecado o grupo de rapazes. Durante
muito tempo, a fungdo foi executada por um coxo que tinha a perna direita
«abambada» para dentro. Apds a sua morte, ha cerca de vinte seis anos, o
papel comegou a ser desempenhado pelo inico manco da aldeia, actualmente
com 42 anos, que ndo pode igualmente caminhar direito por ter a perna € o
pé direito aleijados. Mas a perna é «abambada» para fora. O novo langador
da corda comegou as suas fungbes quando ja era adolescente, mas nem ele
casou até ao momento nem o seu predecessor algum dia o fez, parecendo,
portanto, que a fungdo esta reservada a alguém que, para além de coxo, €
solteirdo.

2. Segundo algumas versdes, antigamente o coxo avangava sozinho, fi-
cando os demais rapazes escondidos a alguma distancia. Estes s6 se junta-
vam ao manco depois de ele ter lancado a corda, em grande algazarra, quer
para acompanhar o noivo € o coxo, quer para ajudar na luta, quando era
caso disso.

3. Segundo a descri¢do anterior, cada qual bebe o vinho que deseja. Foi-
-nos igualmente dito pelo actual lancador da corda que se mandava vir vinho
para toda a rapaziada, «um copo para casa um, 5 litros ou 10 litros». Estas
expressfes parecem referir-se a um contexto de pagamento do vinho «a
boa». Outras testemunhas foram formais em afirmar que a quantidade paga
tradicionalmente era um almude de 25 litros. Supde-se que essa seria a me-
dida prescrita para quando o vinho ndo era pago de boa mente.

4. O testemunho de pessoas mais velhas que retratam, fundamentalmente,
os costumes do «tempo do Miguel», o anterior lancador da corda, mencio-
nam somente o pagamento do pdo da altura do pretendente e do almude de
vinho. O bacalhau deve ter sido introduzido mais recentemente.

5. A corda actualmente utilizada é uma «corda de carro» qualquer, a
que sdo feitos diversos nds para a impedir de correr, dado que normalmente
se supde que ndo sera efectivamente necessario usa-la. Quando o pagamento
€ imposto, sdo desfeitos os nds para poder facilmente prender e levar a forga
o rapaz. No «tempo do Miguel», porém, segundo alguns testemunhos, os
nos existiam porque a corda era muito velha ¢ gasta e sO ja podia servir para
aquela fun¢do. Esta corda té-la-ia herdado o Miguel do lancador que o pre-
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cedeu, mas ndo foi transmitida ao «Manquinho», o actual responsavel da
execucdo do rito.

6. Tradicionalmente, este cerimonial era cumprido apenas por ocasido
do pedido da rapariga em casamento, ou seja, quando ja ndo houvesse diivi-
das de que o enlace se faria. Parece, porém, que ndo havia um dia especifico
para a sua realizagdo. Pelo menos ndo constava da memoria dos nossos in-
formadores. Em tempos recentes comegou a ser usual pagar o vinho no se-
gundo ou terceiro domingo apds o inicio do namoro. Estes factos parecem
justificar algumas informagdes contraditorias: os informadores mais velhos
$0 se recordavam de um caso em que o pagamento do pdo e do vinho néo foi
seguido de casamento; outros, mais jovens, referem que isso aconteceu mais
vezes, recentemente. De qualquer maneira, ao mesmo rapaz nunca se fazia
pagar duas vezes pela mesma rapariga. «Mas, se mudasse de rapariga»,
comenta o actual lancador da corda, «pagava igual. Mas, que eu me lembre,
isso nunca aconteceu. Mas para a mesma rapariga, se dois a namorassem,
pagavam os dois.»

7. Até ha trés ou quatro anos havia grande empenho, por parte dos ra-
pazes, em manter o costume, pois nenhum casamento se fazia sem que ele
fosse cumprido & risca. Mais recentemente, porém, tem havido muitas ex-
cepgdes. Segundo o actual langador da corda, as razdes sdo duas: «A uma,
ha luz na rua e, a outra, os rapazes }a num s30 como eram, sdo mais fracos.»
A luz eléctrica na rua teria impedido que se continuassem a controlar os
comportamentos através de actos violentos, como o bater, dar «capucha-
das» ou «estadulhadas», fazer mergulhar na fonte, com os quais se manti-
nha o tonus agonistico necessario a manutencdo das tradi¢fes. Isto teria
arrastado consigo a «fraqueza» dos rapazes.

8. O nome mais tradicional do rito € o de «pagamento da cabrita».
Assim ¢ referido pelos informadores mais vethos. Modernamente, embora se
mantenha esta designagdo, € frequente a expressdo «pagamento do vinho»,
talvez por ser com tal acto que mais frequentemente € realizado o «paga-
mento da cabrita».

9. Alguns informadores disseram ter ouvido contar que, em tempos
mais antigos, quando alguém n@o pagava de boa mente a cabrita, se mergu-
ihava na agua, provavelmente numa pog¢a do rio junto a ponte do «fundo do
povo», sendo puxado para um lado ¢ para o outro pelas cordas com que
estava amarrado a cinta. Nao foi, porém, possivel obter mais pormenores
sobre o assunto, pois os nossos informadores s6 muito vagamente se lembra-
vam desta matéria, de que ouviram falar na infincia ja longinqua.

Este conjunto de elementos e pormenores s3o indicativos de uma certa
fluidez da matéria ritual. Algumas das variantes anteriormente descritas
constituem adaptagdes, outras, excepgdes. Aquelas existem por forca das
circunstancias de implementac¢do das normas estruturantes. Assim, uma vez
ou outra tem acontecido ndo ser o manco a encabecar o grupo de rapazes,
em virtude de ele estar, por qualquer motivo, impedido. As excepgdes, por
seu lado, sdo mais visiveis aquando do cumprimento voluntario do ritual.

Tudo isto indica que o rigor do rito sO necessita de aparecer quando a
tradicdio ndo é aceite. Em tais circunstincias, ndo se pode fazer mais do que
o exactamente prescrito, que &, por isso, inteiramente exigivel. Uma situacio
de coacgdo, com seus aspectos agonisticos, €, pois, aquela em que a pureza
ritual tem probabilidade de aparecer mais plenamente. Estritamente fa-
lando, o significado do rito s6 pode ser estudado na sua configuragio coerci-
tiva, pois s6 nela se encontra a intengdo ultima das normas culturais.



2. ALGUNS PARALELOS

Os ritos do casamento exolocal descritos acima ndo sdo, naturalmente,
exclusivos da aldeia das «terras do Demo» que esta no centro da nossa inves-
tigacdo. Outras da mesma regido e de fora dela tém costumes semelhantes.

Em Vila Cova-a-Coelheira, a povoagdo que funciona para as gentes do
Touro como a sua imagem inversa, um grupo de homens entre os 50 e os 65
anos, entrevistados em Agosto de 1981, referiam que, tradicionalmente,
quando um rapaz de fora da terra casava na localidade, tinha de pagar o car-
rolo, o qual era constituido por vinho, pao, bacalhau e umas sardinhas, néo
sendo, possivelmente, estas Gltimas imprescindiveis, pois numa lista dos
componentes do carrolo, feita na mesma ocasido, ndo foram referidas.
O nome de carrolo refere-se, mais especificamente, a «trés aguilhadas de pdo
[da altura do noivo, que ihe eram colocadas] uma de cada lado e a outra de
tras». Na aguilhada eram, pois, enfiados bolos de trigo até atingirem a altura
do rapaz.

Este quantitativo de pdo era pago «quando virava violento. Quando num
virava violento, acabava por num pagar nada».

Os mesmos informadores referiram que, de vinho, bebiam quanto que-
riam.

A semelhanca do que parece ter sido a tradigdo tourense mais antiga, o
carrolo era pago «quando se aproximava o casamento, porque ja se sabia
que ele ia levar a rapariga». Da mesma forma, ndo eram admitidas na fun-
¢do nem mulheres nem raparigas, nem mesmo homens casados. Quanto a es-
tes, foi-nos dito expressamente: «Num digo que depois, na hora de beber,
num bebessem. Mas a ‘exigéncia’ era sO de rapazes.»

O mesmo informador referiu que o costume tinha ja desaparecido ha
muito tempo. Ele, que no seu tempo liderou os rapazes da aldeia no cumpri-
mento desta «exigéncia», verificava que ja em 1949 o carrolo raramente era
pago. «Os jovens estdo mais moderados», afirmava, em jeito de explicagdo.

Ao contrario do costume tourense, apenas numa taberna se realizava
aquilo que nos foi dito ser «uma festa de convivio propriamente dito».

De notar ainda as atitudes perante a aceitagdo ou recusa do costume por
parte dos pretendentes, que sd3o exactamente idénticas as de Touro:
«Quando iam as boas, a rapaziada num deixava pagar nada. Mas se recusas-
sem...» O facto foi-nos mencionado por diversas vezes. Tal insisténcia reve-
la que ndo era casual.

O mesmo, alias, se verifica em Pendilhe, do mesmo concelho de Vila Nova
de Paiva, pois, segundo um informador de 65 anos, se o rapaz que vem de
fora «namorar uma rapariga se aprontar a pagar tudo, a rapaziada vai com
ele com um bombo € uma concertina tocar e num the deixa pagar nada. Se
num quer, entdo é que paga tudo. Paga vinho, cerveja, o que eles guerem».

Também em Pendilhe o noivo vai adiante dos rapazes, percorrendo as ta-
bernas todas da aldeia. De igual modo, o costume $6 ¢ cumprido «quando
estd proximo o casamento». A este respeito sera interessante reproduzir a se-
guinte narra¢do: «Uma vez, era um rapaz e estava ai numa casa. Estava 13
sentado com o que havia de ser sogro e sogra. Nos ajuntamo-nos todos, um
entrou por ali adentro, deitou-lhe a mdo a um brago e trouxe-o logo. Veio
logo a toque de concertina e bombo.»

Estes factos parecem confirmar alguns tragos essenciais da tradi¢do tou-
rense, como mais adiante ¢xplicarcmos. Mas também parecem indicar que
algumas das caracteristicas primitivas da tradi¢cdo de Pendilhe se perderam.
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O ritual continua, na verdade, a chamar-se carrolo, mas os costumes actuais
ndo supdem qualquer pagamento de pdo. O nosso informador dizia em tom
divertido: «Quem quiser comer, ha-de leva-lo.»

O processo de depauperamento simbdélico €, além disso, visivel num ou-
tro facto que igualmente confirma a antiga tradi¢do tourense: «Quando ndo
queriam pagar, deitavam-nos a um pog¢o de 4gua, o pogo das Grades, no
cruzamento de dois rios. E um bocado fundo, ai com uns trés metros. Anti-
gamente», continua o nosso informador, «chegavam a fazer isso, mas ja
acabou.» Ora’este traco ritual ndo € possivel sem uma corda, pois, como nos
foi referido, nesse tempo, «ha uns cem anos, amarravam-lhe duas cordas a
cinta e depois metiam-no no poco e deixavam-no descer e, conforme ia che-
gando a dgua a boca, eles puxavam as cordas, um de cada lado; ndo deixa-
vam afogar o homem». Mas, hoje, a corda ja ndo € utilizada: «Que corda,
que nada!», nos diziam expressivamente.

E de notar que o pagamento do carrolo ainda se encontrava vivo em Pen-
dilthe, na modalidade descrita, na primeira semana de Agosto de 1981. Nessa
data, um rapaz de Vila Cova-a-Coelheira teve de cumprir a tradi¢ido local,
percorrendo as tabernas da aldeia & frente de um bombo e de uma concertina
¢ pagando vinho € cerveja. Na mesma ocasido nos foi dito que ainda ndo
houve qualquer excepcdo ao costume, o qual é visto por um informador
como uma «borga» da rapaziada.

Temos ainda outras noticias sintéticas referentes a mesma regido. Em Al-
mofala, do concelho de Tarouca, teria sido utilizada uma corda, tal como
em Touro, sendo o carrolo feito com «um arame da altura do rapaz, cheio
de trigo, de bolos».

Foi-nos iguaimente referido que, em tempos, também houve o paga-
mento do carrolo em Alhais, do concelho de Vila Nova de Paiva.

Em Casais do Monte, da freguesia de Moledo, concelho de Castro Daire,
o ritual, de acordo com o testemunho de um informador de Vila Cova-a-
Coelheira, seria denominado piso. A este propdsito se recorda que, segundo
o abade de Bagal (Alves, 1934, p. 317), o mesmo nome ¢ dado aos costumes
estudados nas povoagdes galegas vizinhas daquelas em que, do lado portu-
gués, se utiliza o termo robra, de que falaremos mais adiante.

-

Temos ainda informacfo, bastante incompleta, da existéncia deste costume
em aldeias mais ou menos proximas da zona de referéncia. A respeito de
Sao Cosmado, de Armamar e de Barreira, do concelho da Meda, foi-nos re-
ferido que houve tempo em que também ai era pago o carrolo. De Sendim,
do concelho de Tabuago, diz Teofilo Braga que, por ocasido do casamento
exogamico, se simulava «a hostilidade das tribos: quando um rapaz de fora
da aldeia vai pedir uma moga para casar, correm-no 4 pedrada, e, ao casar,
quando vém da igreja, embaragam o caminho por onde ele tem de passar,
tendo necessidade de resgatar-se com algum dinheiro» (Braga, 1885, vol. I,
p. 244).

O conjunto de paralelos apresentados confirma, no essencial, as caracte-
risticas dos costumes tourenses € parece indicar que a tradicdo das terras do
alto Paiva era, neste particular, substancialmente uniforme. Actualmente
ela encontra-se, porém, desarticulada e em diferentes estadios de desagre-
gacao.

Sem pretendermos fazer um elenco completo de todos os paralelos exis-
tentes, referiremos mais duas zonas do Pais onde os ritos do casamento exo-



local se conservaram pelo menos até a data em que foram registados por
alguns estudiosos.

Jorge Dias afirma que em Rio de Onor ha resisténcia em relagio ao casa-
mento exogamico por parte «dos vizinhos, sobretudo dos rapazes, que obri-
gam os pretendentes de fora a pagar vinho a for¢a, como multa» (Dias,
1953, pp. 136-137). Isto, alids, ndo parece muito diferente do que acontece
por ocasido do casamento entre pessoas da aldeia, ja que, num domingo em
que sdo lidos os banhos na igreja, «o noivo paga vinho & mocidade», dele
bebendo todas as pessoas que participam no baile que entdo se organiza,
sendo o pagamento do vinho «uma espécie de resgate por sair da sociedade
dos mogos e entrar na dos casados» (Dias, 1953, p. 321).

Relativamente ao mesmo distrito de Braganca, existe ainda uma curiosa
descricdo do abade de Bagal (Alves, 1934, pp. 317-318) que diz o seguinte:
«Quando a noiva € de povoacdo diferente da do noivo, tem este de pagar aos
mogos da aldeia a robra, o vinho, como hoje geralmente se diz, ou seja, certa
quantidade de vinho, trigo e cigarros, do (sic) contrario, ndo o deixam ir
visita-la, e, se recusa pagar ¢ o 14 apanham, maltratam-no, espancam-no
mesmo, terminando por o langar a uma poga ou charco de agua. Esta praxe
é geral e a mocidade esta muito ciente de que tem direito a ndo deixar sair da
sua aldeia as raparigas para casar sem receber esta espécie de foro, indemni-
zagdo ou como deva chamar-se-lhe, que afinal € o preco com que o nubente
compra o direito de escolher noiva em povo estranho [...] Uma vez paga a
robra, pode o mogo ir livremente de noite ou de dia visitar a nubente quantas
vezes quiser! ‘J4 pagou os direitos’, dizem eles, ‘pode ir e vir a vontade.’
Mas, se interrompem os prolegdmenos nupciais durante algum tempo por
forma a entender-se que o casamento se desmanchou e depois os reatarem,
ou se osenlace matrimonial demorar mais do que o normal sem razao justifi-
cavel, precisa de pagar nova robra» (id., mesmas paginas). O abade de Bagal
refere ainda que «em algumas terras, se a nubente retira no mesmo dia do
casamento para a povoacdo do marido, arma-se novo arco e nfo deixam
partir aquela sem a desempenhar [a talanqueiral, isto é, paga nova robra»
(id., mesmas paginas). A talanqueira é um arco formado por lencos ¢ fitas
de seda, flores e corddes de ouro, sustentados por duas raparigas.

Alguns destes costumes sdo descritos igualmente pelo P.° Firmino A.
Martins (1939, p. 426), que menciona o nome de patente, a par de robra e
vinho. Noutra obra do mesmo autor (Martins, s. d., p. 13) é referido um
pormenor relativo a luta que ja encontramos noutros contextos: «Depois de
luta violenta é levado & taberna e ai paga o vinho e os cigarros.»

No Barroso havia um costume semelhante ao que antigamente era prati-
cado em Pendilhe ¢ em Touro, pois se metia num pogo 0 «rapaz estranho a
povoacdo e que ali vai falar com alguma rapariga», s6 sendo largado
«depois que ele promete ‘pagar o vinho’» (Barreiros, 1961, p. 87).

Existem factos semelhantes no distrito da Guarda. Segundo um relato,
feito em 1940 pelos professores primarios H. Vieira, A. A. Vieirae J. C. Vaz
Quintalo e reproduzido por J. Pinharanda Gomes, relativo a Quadrazais,
«qualquer rapaz que venha para casar na terra tem de pagar a patenta. Esta
consiste numa multa aplicada pelo rapaz mais velho, que, no geral, é o chefe
da mocidade. A multa é de binho e de duas carrolas de trigo com altura que
dé pelos bragos estendidos horizontalmente» (Gomes, 1977, pp. 99).

Em Almeida, foi-nos referido, também se pagava antigamente a patente,
segundo parece, por ocasido da fixagdo do dote.
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Estamos longe de poder fazer o mapa da observancia dos ritos do casa-
mento exolocal no Pais e, portanto, ndo podemos ter uma ideia clara de qual
o significado, em termos geograficos, dos factos reportados. Pode-se toda-
via acrescentar que o costume do pagamento do vinho existe também em
popula¢des maritimas, como Sdo Bernardino, proximo de Peniche. Em Ferrel,
porém, da mesma regido, conquanto se encontrem outros costumes pré-ma-
trimoniais dignos de registo, o costume em estudo ndo existe. O ritual nao &,
pois, tipico de populac¢des isoladas ou de montanha. O seu desconhecimento
em terras como a Gralheira e a Panchora, na serra de Montemuro, pode ser
invocado como mais um exemplo ilustrativo do asserto.

v

3. RITO E COERENCIA CULTURAL

Este conjunto de factos encontrados ao sabor de leituras e conversas nio
é obviamente exaustivo. Nem mesmo se pode considerar representativo da
disseminacdo deste trago cultural no Pais. Quando muito, estamos perante
casos exemplares. O certo € que, tendo referido a tradicdo exolocal tourense
em cursos e palestras feitas no Minho, nos Agores, na Madeira e em Lisboa,
a pessoas das mais diversas origens geograficas, ndo obtivemos informacéo
de nenhum rito que tivesse detalhes mais precisos e coerentes do que o de re-
feréncia, cuja for¢a expressiva € notoéria, pelo menos em relagdo a algumas
das variantes, manifestamente pobres, anteriormente mencionadas. Esta
pobreza pode relevar tanto da realidade etnologica como dos relatos que a
transmitem. E, porém, impossivel discernir, a partir dos poucos dados dis-
poniveis, qual das duas causas a determina. O facto de o ritual de Rio de
Onor ter sido descrito por um antropologo de profissdo poderia ser indicativo
de que é a realidade cultural em si mesma que ou perdeu, ou nunca teve
maior vigor expressivo. O argumento €, porém, pouco convincente, na me-
dida em que a atengdo do estudioso podia ndo estar desperta para determi-
nados pormenores, eventualmente marginais para os objectivos do seu tra-
balho. Por outro lado, os classicos também podem dormitar. Quanto aos
factos por nos recolhidos nas «terras do Demo», estamos conscientes de que
necessitam, num ou noutro aspecto, de investigacdo de campo mais apro-
fundada.

As caracteristicas das narragdes anteriormente feitas sugerem algumas
cautelas na continuagdo deste estudo, basicamente porque, sendo poucas as
variantes locais verdadeiras em relagdo ao ritual de referéncia, pode parecer
que este esta aureolado de uma paradigmaticidade que, porventura, nio
tem. O analista €, com efeito, frequentemente tentado a absolutizar relagoes
significante-significado quando a propria realidade etnoldgica ndo ajuda a
relativiza-las através de expressdes simbolicas diferenciadas. O risco, porém,
nao esta na tentativa de descoberta do significado de cada um dos pormeno-
res do rito, ja que todos tém de ser interpretados, enquanto fazem, e por fa-
zerem, parte de um sistema, mas na falta de referenciais mais alargados onde
adquira dimensao e relevo o que foi detectado e entendido.

Daqui poder-se-ia concluir que ndo € possivel atingir totalmente os ob-
jectivos deste estudo por os elementos de controlo do significado serem insu-
ficientes. A conclusdo ndo se impde, porém, visto que a riqueza expressiva, a
forga ¢ originalidade criadoras, presentes no ritual, levam a balizar com bas-
tante rigor os possiveis desvios de interpretacdo. E tudo isto parece resultar
de que os componentes.do- costume sd0, no essencial, coerentes.



Esta questdo de coeréncia merece algumas reflexdes complementares.
Duas posicoes podem ser defendidas: ou que ela € imanente a propria natu-
reza da expressdo simbolica, ou que resulta de inteng¢bes colectivas que
tenham estado na base da criacdo ritual. Por outras palavras, ou é um aflo-
ramento espontaneo das estruturas da imagética popular, que utiliza os
materiais disponiveis segundo regras de articulagdo ndo determinadas pelas leis
de uma racionalidade imediata, ou decorre de um processo em que foram
previamente definidos objectivos bem explicitos, referentes a organizagao
dos elementos rituais.

A alternativa coloca, possivelmente, uma falsa questdo, ja que tanto a
gesta mitica como o gesto ritual sdo organizagdes simbolicas dotadas de sig-
nificados que ndo sao obtidos por via racionalizante. Esta defini¢do esta re-
lacionada com dois pressupostos. O primeiro € que o rito popular, embora
possa subsistir com maior ou menor riqueza expressiva, contém, enquanto
vivo na cultura, os elementos necessarios a sua compreensdo. O segundo
postula a articulagdo simbolica dos ritos com, pelo menos, alguns elementos
do sistema cultural. Daqui se conclui que os conjuntos rituais e miticos,
quando ndo constituem uma simples reminiscéncia de configura¢des cultu-
rais desaparecidas, satisfazem necessidades de simbolizacdo importantes
dentro do sistema. Os seus elementos podem, no entanto, vir a ser substitui-
dos por outros semelhantes ou equivalentes num quadro de significacdes
reformuladas quando o contexto social o impuser.

A suposicdo de que os ritos sobrevivem na cultura essencialmente com-
pletos num todo mais ou menos coerente representa, a primeira vista, uma
atitude malinowskiana (cf. Malinowski, 1929, pp. 862-870). Em verdade,
pretende pOr em relevo que, nas culturas tradicionais, o grau de integracéo e
complementaridade dos seus componentes €, por vezes, muito elevado. A hi-
potese de E. Voegelin, referida por R. Bellah (Bellah, 1964, p. 359), de que,
historicamente, de uma simbolizagdo compacta se passa a uma diferenciada,
é aqui tomada como fundamental para a definicdo tipologica de diferentes
configuracdes culturais. E tudo isto se orienta para afirmar que as comuni-
dades portuguesas tradicionais ainda guardam em si caracteristicas marcan-
tes de uma certa integragdo do simbolico. Em tal posigédo tedrica se funda-
mentam os aludidos pressupostos.

Mas o desenvolvimento destas questdes ndo cabe no presente texto; muito
menos a sua operacionalizagdo. O que diremos a propésito do significado
dos ritos do casamento exolocal subministrara, porém, alguns elementos de
ilustracdo da problematica levantada.

Relacionado com a hipotese da coeréncia sincronica dos ritos esta o pro-
blema da sua evolug¢do historica. Uma forma de compreender aquela carac-
teristica € considerar que também no aspecto diacronico as praticas simboli-
cas mantém uma intrinseca identidade com as que as precederam ou lhes
deram origem. Tal posi¢cdo ndo &, todavia, defensavel; e também néo € im-
prescindivel para a compreensdo das praticas sociais existentes. O significado
destas ndo depende, em si, da heranga histérica em que estdo inscritas,
mas da coeréncia das estruturas simbolicas em que foram construidas.

Nio quer isto dizer que, se fosse conhecidas cabalmente as transforma-
¢Oes operadas nos ritos, em tempos mais ou menos recuados, ndo encontra-
riamos elementos complementares para a sua compreensdo. Essas achegas,
porém, diriam respeito mais a sociologia do simbolico do que a antropologia
da acgdo ritual, se € que estes dois aspectos podem ser correctamente separa-
dos. Quer isto dizer que tais indicagbes seriam sobretudo importantes para
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compreender como diferentes situagdes sociais conduziram a configuragGes
diferenciadas de simbolizagdo. Secundariamente, serviriam para estudar as
regras de transformagao, se ndo de enfraquecimento e parcelizagfio, do sim-
bolico. Ndo obstante, o sentido antropoldgico do gesto e a sua fungdo socio-
logica continuariam, se ndo iguais, pelo menos equivalentes.

Nio considerando, pois, a investiga¢do das origens dos ritos um momento
obrigatorio deste estudo, tentar-se-do descobrir todos os aspectos esclarece-
dores das suas possiveis transformagdes, embora, o mais das vezes, ndo se
consigam formular sendo hipoteses.

O ndo atribuir importancia decisoria as questdes da evolucdo temporal
resulta de que, a respeito das manifestacdes da cultura popular, se ndo po-
dem pdr questdes de validade em fungdo da autenticidade textual ou gestual,
na medida em que toda e qualquer expressdo ou transformacéo sera radical-
mente auténtica, pois decorre da actividade criadora do autor de todo o sim-
boélico, a comunidade. E a comunidade atemporal que compde e reorganiza
continuamente os conteildos dos actos tradicionais em fungdo de necessida-
des de expressdo que, também elas, evoluem num contexto. Os actos cultu-
rais, por seu lado, orientam-se para fazer compreender a identidade ¢ a dife-
renca do que existe na vida comunitaria, seja ao nivel das relacdes sociais,
padronizadas, imperativas e vinculativas, através do rito, seja ao nivel da
estruturacdo das concepgdes relativas 4 natureza, aos homens e ao mundo,
no discurso mitico e utdpico.

Um outro aspecto deve ser mencionado: o rito popular ndo é uma sim-
ples «diversdo», quer démos ao termo o sentido original de «desvio», quer o
derivado de «divertimento». Se no rito aparecem conteudos que podem ca-
ber nesta Gltima designag@o, isso releva da dimensdo ladica implicita em todo
o simbolico. De maneira semelhante, se, por vezes, o rito apresenta facetas
deviacionais ou mesmo aberrantes, isso resulta da necessidade de exprimir
excessiva ou contraditoriamente a realidade. A cultura tradicional é, com
efeito, mais do que qualquer dos seus derivados recentes, uma configuragdo
de elementos actual ou potencialmente semelhantes ou complementares, fre-
quentemente opostos. Se «desvio» e «diversdo» ocorrem, € para que, através
do «abuso» e «limite» que introduzem, seja mais facilmente agar-
rado o seu sentido para a vida comunitaria, ao dizé-lo de forma mais expres-
siva, embora nem sempre imediatamente inteligivel.

4. AS PONTAS DO SENTIDO

Como se de um novelo retragado se tratasse, os relatos feitos acima apre-
sentam diversas pontas de sentido a partir das quais € possivel iniciar a inter-
pretacdo. Tais afloragGes semanticas tém, naturalmente, escassa profundi-
dade, podendo, portanto, ser desorientadoras, se a sua compreensdo nio for
feita no quadro de um complexo de significagées que progressivamente ve-
nha a ser identificado. Este desfiar de fios cortados podera estabelecer o am-
bito das significagbes consciencializadas e encaminhar-nos para aspectos
mais profundos do sentido. A leitura que do rito fazem os seus participan-
tes, as fungbes aparentes que ele desempenha na vida comunitaria sdo utili-
zadas neste entendimento.

Para os actores do costume, ao nivel do consciente e da sua formulagéo,
ele tem como principal finalidade o cumprir a tradi¢do. A resposta esponta-
nea que se obtém quando se pergunta porque realizam a cerimodnia € que



«sempre assim se fez». Outras frases do género «beber uma pinga» a custa
de outrem, fazer «uma pandega, uma borga» com os amigos, se pdem em re-
levo algumas das fung¢des utilitarias do rito, documentam igualmente o seu
caracter comunitario ou, se quisermos, a sua dimensdo sociologica. Esta pa-
rece ser, alias, a perspectiva que importa apronfundar, particularmente se ti-
vermos em conta que muitos elementos culturais possivelmente nio existem
sendo para fazer sentir ao grupo que ele esta vivo, afirmando-se esta tomada
de consciéncia através do «exercicio comunitario». Ao contrario de outros
costumes locais igualmente decorrentes deste objectivo e que sdo totalmente
rejeitados por parte dos adultos, tais como o «emborcar» os carros de vacas
na entrada da ponte do «fundo do povo», impedindo todo o trénsito, ou o
partir dos vasos de manjericos nas janelas, o pagamento da cabrita ¢ plena-
mente aceite por toda a comunidade tourense. E, se 0 podemos considerar, a
semelhanga dos casos que acabamos de referir, como uma brincadeira de ra-
pazes através da qual se tenta fugir a um quotidiano pobre de atractivos e
distracgdes, importa registar que, aqui, o divertimento se oferece esponta-
neamente a fruicéo, codificado e preciso, sem que seja necessario inventa-lo
ou investi-lo da Gnica inten¢do que os outros parecem possuir: -0 perturbar
um quotidiano demasiado igual.

Seja como for, a vida comunitaria sai refor¢ada do rito do casamento
exolocal, ndo através de um processo «critico», mas de uma corroboragéo
da sociabilidade, pois tudo se passa segundo regras que sdo consideradas
validas. Mais do que o caracter Iidico imediato, parece ser esta dimenséo
sociolOgica a nota especifica que permite colocar este ritual num lugar a parte
nos processos pelos quais a comunidade toma consciéncia de ser um todo
operante.

A ideia de que o refor¢o da vida comunitaria através da observincia das
suas normas € fundamental para a compreensdo deste costume é compro-
vada pelas proprias excepgoes verificadas. O facto de nem sempre ser o noivo
a pagar a despeza da cabrita quer, entre outras coisas, dizer que a dimensdo
conflitual do costume, reveladora da sua verdadeira natureza sociologica, 56
¢ necessaria quando ndo acontece a aceitacdo das praticas da vida aldea, a
submissdo a cultura tradicional. Por outro lado, € preciso que a comunidade
sinta que a rapariga lhe pertence verdadeiramente, para que a injunc¢io do
rito seja absoluta. Assim é que em alguns casos recentes de casamentos de
raparigas estudantes que passaram uma parte importante da juventude fora
da aldeia, ndo podendo, em rigor, ser consideradas «vivencialmente» autoc-
tones, ndo foi imposto o cumprimento do costume a0s respectivos noivos.
Esta interpretacdo ndo pode, todavia, ser absolutizada, pois os factos referi-
dos se verificaram num periodo em que o esvaziamento da cultura local ja
estava muito avangado. Circunstidncias semelhantes, noutros tempos, eram
consideradas como uma razio a mais para que o pagamento da cabrita fosse
feito, pois o noivo, em tais casos, era normalmente oriundo de terras mais
distantes.

5. O PAlI «ALHEADO», O RAPAZ «CASADO» E A RAPARIGA
«ESTRANHADA»

A transferéncia da dimensdo interpessoal para a comunitaria, através da
formaliza¢@o das relacOes familiares, que esta implicita na institucionaliza-
¢d0 do namoro, postula que na continuagio deste estudo se faca o paralelo
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entre a fungdo paterna e a do grupo de rapazes na prepara¢do do casamento
exolocal, ja que ambas se afiguram da mesma natureza ¢ sdo desempenhadas
de maneira semelhante.

Foi referido acima que, em tempos menos recentes € em consonincia
com as tradi¢Ges de Vila Cova-a-Coelheira e Pendilhe, o pagamento da ca-
brita s6 era exigido pelos rapazes de Touro quando a rapariga era pedida em
casamento ou estava em vias de o ser. A atitude da comunidade era, pois, a
de ignorar qualquer derrico até esse momento. Fazia-se cumprir o costume
quando era claro que nenhum rapaz podia contar com aquela moga para os
seus projectos de matrimonio.

Tal atitude reproduzia fielmente a do pai que fingia ignorar o namoro da
filha, mesmo com um rapaz da aldeia, até ao momento em que dele era noti-
ficado oficialmente através do pedido de casamento, o qual permitia ao
noivo, quando aceite, o ingresso no circulo familiar («ja é da casa», dizia-se)
e participar nos trabalhos agricolas do futuro sogro. O aldedo responsavel e
tradicionalista estava portanto «alheado» dos projectos de sua filha até ao
momento em que eles se tornavam definitivos. Esta atitude do pai de familia
visava manter absoluta e indiscutivel a autoridade paternal como um dos
fundamentos da organizac¢do familiar tradicional. Tal objectivo era atingido
através da ndo participagdo nas discussoes relativas ao namoro da filha,
reservando assim a sua palavra para quando tivesse de ser decisiva.

Este distanciamento ndo era, alias, atipico nas relagdes familiares que se
caracterizavam pela atitude de respeito: o afecto pouco expressivo, as ordens
poucas € absolutas, as manifesta¢Ges de obediéncia constantes. A titulo de
exemplo, pode referir-se a saudacdo da manhd e ao deitar, repetida pelo
menos ao toque das trindades e das almas, o tradicional «deite-me a sua bén-
¢do, senhor pai, deite-me a sua béngdo, senhora mde». A palavra mitica
reverencial ocupava o lugar da expressdo afectiva. Sintomaticamente, as ma-
nifestacdes de afecto extravasavam, compensatérias, quando algum mem-
bro da familia chegava de longe e sobretudo por ocasido de um afastamento
demorado. Entdo aflorava todo o carinho recalcado em choros magoados e
silenciosos pelo esposo, pai, filho ou irmfo que partia de longada. Tudo se
passava como se o aldedo néio pudesse dar vazdo a sentimentos no quoti-
diano, porque o dia-a-dia era duro e o0 que importava era ser forte no dever e
no trabalho.

Este complexo de atitudes em que se privilegiava a autoridade ¢ o distan-
ciamento na fun¢do paternal tinha, por outro lado, a sua contrapartida na
preméncia com que a mée e irmdos vigiavam e controlavam o namoro da
rapariga com seus conselhos, ditos e criticas.

Esta rapida incursdo pelas caracteristicas da educagéo e do viver familiar
aldedo num periodo relativamente recente, demonstrando a complementari-
dade dos papéis dos membros da familia no que respeita ao controlo do na-
moro, revela que € no fim dele, quando se institucionalizam as relagdes
{dando assim contetido socioldgico aquilo que, até ali, era do ambito interin-
dividual), que existe semelhanca de atitudes entre os representantes da fami-
lia e da aldeia no que respeita & aceitagdo da pessoa de fora. E esta semelhanca
decorre do facto de serem equivalentes as fun¢des desempenhadas por
eles; ambos sdo aceitadores e doadores: o pai em rela¢do a familia e o rapaz
em relagdo 4 comunidade; aceitadores de uma pessoa estranha que é o
noivo, dadores de uma esposa. O pai permite que o rapaz entre em sua casa
para sair dela acompanhado: uma vez «casado», pode levar para sua casa a
sua noiva. De igual modo, a comunidade dos rapazes, representada, em



Touro, pelo manco, integra na aldeia o estranho para que ele possa «estra-
nhar» a comunidade a sua mulher.

A semelhanga entre a fung¢io do pai e do grupo nubil orienta, pois, a in-
terpretacdo global do pagamento da cabrita no sentido de ser um cerimonial
de inclusdo na comunidade de uma pessoa estranha, para que se possa «es-
tranhar» alguém que dela faz parte. De duas nogdes antitéticas, excluido
(= rapaz) e incluida (= rapariga), passa-se 4 no¢fo hibrida de pertenga-
alheamento que passa a aplicar-se a ambos, pois, pertencendo a comuni-
dade, estdo dela efectivamente alheados.

O cerimonial do casamento exolocal &, pois, e antes de mais, um rito de
inclusdo, sendo seu pressuposto a virilocalidade e objectivo a exclusdo. Por-
que 0 acto que entdo se prepara ndo interessa apenas & comunidade restrita
que ¢ a familia, mas também a familia alargada que ¢ a comunidade alded,
as func¢des desempenhadas pelo pai e pelos rapazes sdo equivalentes, po-
dendo ser resumidas na expressdo seguinte: pai: familia :: rapazes: comuni-
dade.

6. O RESGATE E A PASSAGEM

A interpretacdo apresentada no numero anterior, dada a sua globali-
dade, necessita de ser mais especificada; o que pode ser feito, pelo menos, de
duas maneiras: verificando se as explicagdes sugeridas pelos autores se en-
quadram nela e aprofundando o sentido implicito dos nomes pelos quais os
ritos sdo conhecidos. No presente nlimero trataremos da primeira questéo,
deixando para o seguinte o desenvolvimento da segunda.

Jorge Dias e os professores que relatam o costume de Quadrazais consi-
deram o pagamento do vinho como uma multa. Este conceito implica neces-
sariamente a existéncia de uma regra que € infringida. De que norma socio-
logica, porém, se trata? A da endolocalidade do casamento? Mas, se tal é o
caso, por que razdo nio ¢ multado o infractor, o pai da noiva, mas sim o
beneficiario da infrac¢do, o noivo? E como é que alguém de fora da comuni-
dade pode estar sujeito as suas regras antes de fazer parte dela?

Esta ultima questdo coloca, a nosso ver, o verdadeiro problema: o signi-
ficado de multa atribuido ao pagamento do pdo e do vinho em Quadrazais e
do vinho, somente, em Rio de Onor $6 pode ser secundario e derivado de um
outro sentido originario. A precedéncia da inclusdo na comunidade é um re-
quisito indispensavel a que o proprio significado de multa possa ser enten-
dido. Seja como for, esta Gltima noc¢do ndo € a mais adequada a significar a
riqueza de conteudo do rito.

Outras objec¢des podem ser apresentadas relativamente a explicagdo re-
ferida. A mais fundamental é que s6 muito dificilmente se pode relacionar a
significacdo de alguns pormenores da versdo tourense com tal conceito-
chave. Ora, para que uma interpretagio possa ser aceite, € indispensavel que
respeite todos e cada um dos elementos das configuragdes simbolicas presen-
tes no corpus, de que fazem parte, como se sabe, todas as versdes.

O abade de Bacal, inseguro acerca da significagéo a atribuir a robra, uti-
liza os conceitos de foro e indemniza¢do, os quais, naturalmente, nos situam
num quadro juridico-legal. O primeiro, porém, implica uma nfo transitorie-
dade da prestac@o que, se néo esta explicita ou implicitamente contida no ri-
tual do pagamento da cabrita, podera mais facilmente ser aceite para os usos
em que a talanqueira ¢ desempenhada mais de uma vez. Ndo obstante, o
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conceito, mesmo neste aspecto, parece extravasar o significado da robra
cuja repetitividade é atemporal e, diriamos, acidental. O termo indemniza-
¢do, por seu lado, situa o significado do rito num quadro proximo do que re-
jeitamos, ao referirmos a multa, pelo que o consideramos inadequado, pois
referencia aspectos que nio s3o os mais fundamentais. .

Mais rico de potencialidades em relagdo ao objectivo perseguido parece
ser o conceito de resgate utilizado por Jorge Dias a respeito do pagamento
do vinho no casamento endolocal riodonorés, como referimos acima. A ra-
zdo de ser do resgate €, para o autor, a saida por parte do noivo da sociedade
dos mogos e a sua entrada na dos casados. A nog¢do, que pode ser perfeita-
mente transferida para o casamento exolocal, esta, portanto, relacionada
com o quadro sociologico do rito de passagem.

Ha dois aspectos a considerar no resgate: a dimensdo conceptual e o seu
enquadramento. Relativamente ao primeiro, definimos o resgate como a
substitui¢do de uma coisa (pessoa, objecto, ser, ideia...) por outra estimada
equivalente. O contexto em que tal operagdo se faz, juridico ou religioso, su-
poe transferéncias de bens fisicos ou morais, sendo estes constituidos por ac-
tos humanos que s3o assumidos como substitutivos de outros. A prestacdo
vicaria €, pois, o conceito fundamental. Exemplos das duas modalidades
mencionadas sdo o resgate, em dinheiro, de um prisioneiro, de um raptado,
ou o resgate da humanidade pelo sangue de Cristo, segundo a doutrina
cristd.

Quanto ao quadro sociologico donde releva a nogéo de resgate, o rito de
passagem, ha a notar, antes de mais, que os costumes exolocais tém parale-
los nas despedidas de solteiros de muitas das culturas europeias, tais como as
anglo-saxonicas, embora a relagdo deste paralelo seja mais directa com os
usos endolocais do género riodonorés. Tais despedidas, em que nédo ha, nor-
malmente, componentes agonisticos, sdo constituidas por libagdes abundan-
tes que assumem significagGes paradigmaticas ao serem compendiadas na
consabida anedota do noivo que se esquece de comparecer & cerimonia do
seu casamento porque e€sta a comemorar a saida de solteiro com os amigos.

No rito de passagem privilegiamos trés aspectos. Dois sdo de natureza
factual, pois se referem & passagem de uma comunidade a outra ou entre
dois grupos diferentes. Estes dois grupos sdo classificados em fung¢éo do
conceito juridico que é a mudanga de estado.

Incidentalmente notamos que estas trés perspectivas correspondem a ou-
tros tantos niveis de realidade. A passagem de uma comunidade a outra ¢,
naturalmente, a mais observavel e poderia ser denominada a sua dimenséo
ecologica. A transferéncia vivencial do grupo dos solteiros ao dos casados
corresponde 3 dimensdo mais estritamente sociologica. A mudanga de es-
tado, em si mesma, ¢ puramente ideacional ou, se quisermos, tedrica.

Qualquer casamento supde uma mudanga de grupo e de estado. S6 o ca-
samento exolocal tem como pressuposto a primeira perspectiva.

7. O CONTEXTO INCERTO

Qutra via de acesso ao significado dos ritos em estudo é a compreensdo
dos termos por que o costume é conhecido.

Em Quadrazais da-se o nome de patenta ao pdo e vinho pagos. O mesmo
termo é, por vezes, utilizado em Vinhais e no Touro. Segundo o dicionério
de A. Bivar (Bivar, 1952, s. v.), a patente € uma «espécie de contribuigdo que



os mais antigos numa corporagio fazem pagar aos que para ela entram de
novo: pagar patente»; ou o «diploma de membro da congregagdo». O dicio-
nario de A. Morais da Silva (Morais, 1954, s. v.) refere, além do Gltimo sig-
nificado, um outro, dito popular: «despeza feita para festejar ou comemo-
rar com outros qualquer acontecimento agradavel», aduzindo um exemplo
de Tomas de Figueiredo que diz: «Has-de pagar umas pingas, pagar a patente...
ao pessoal ca da casa.» R. Bluteau (Bluteau, 1720, s. v.) refere igualmente
que «pagar patente entre estudantes he pagar o novato aos veteranos algiia
merenda ou cea. Aplicase a outros que entrdo de novo em algum congresso».

Estes significados s3o coerentes entre si, pois referem o pagamento da
patente a uma situa¢do de passagem da ndo pertenca 3 incorporacdo num
grupo ou numa comunidade. O texto de Tomas de Figueiredo, que parece
reproduzir a linguagem popular, conquanto ndo suponha a institucionaliza-
¢d0 que informa os demais sentidos apresentados, ndo deixa de os confirmar
num aspecto importante: € que, para participar intimamente na comunidade
familiar, é necessario fazer uma prestacdo do género «patente». E o dom
que torna patentes as portas da instituicdo ou grupo. O dizer de Tomas
de Figueiredo €, porém, imperfeitamente formulado por Morais, possivel-
mente em razdo de uma evolugdo semintica que, naturalmente, o autor
regista.

Nem estara muito longe destas conclusGes o que podemos deduzir do
termo piso, utilizado em Moledo de Castro Daire. Com efeito, para além
dos significados mais conhecidos, a palavra é referida uniformemente pelos
dicionaristas como querendo dizer a «propina que as freiras pagavam ao en-
trar no convento» (Grande Enciclopédia Portuguesa e Brasileira, s. v., vol.
21, p. 998). E ainda de mencionar a expressdo popular, utilizada frequente-
mente em contexto amatoério: «fazer-se ao piso», a qual, caso derive do sig-
nificado de «andar da casa» que o termo tem, conota a tentativa de inser¢do
na comunidade familiar. ’

O nome carrolo, por que € conhecido o ritual na maior parte das povoa-
¢oes do concelho de Vila Nova de Paiva, situa-nos ao nivel da pura descri¢do
e ndo orienta qualquer interpretagdo ulterior. Esta denominagdo do rito te-
ria possivelmente sido retida pelo aparato que tinha o fazer a rima ou rimas
de «bolos de trigo» e por que o noivo era tdo visivelmente simbolizado.
Quando hoje se insiste no vinho em vez do pdo, esta-se a inverter a impor-
tancia simbolica que estes elementos tiveram anteriormente.

O termo robra, utilizado em Braganga para significar os ritos do casa-
mento exolocal, ndo se encontra, nesta forma, nos dicionarios. Nio &, po-
rém dificil deduzir a sua relagdo com outras palavras, como robora, rébora,
rébora, révora, revora, pois todas tém origem no latim robora (pl. de robur).
A forma atestada em Braganca ¢é, alias, mais regular e de derivagdo mais
directa do que rebora e, sobretudo, révora.

J. de Santa Rosa Viterbo (Viterbo, 1966, s. v., 11, pp. 518-520) refere dois
sentidos para o termo: «Donativo de pouco valor que dava toda a firmeza e
validade as doagdes, compras e, geralmente, todas as escrituras que eram da
utilidade da parte que o fazia»; e «quando outra coisa se ndo declara, é o
tempo da puberdade, que nas fémeas é aos 12 e nos vardes aos 14 anos».
Este ultimo sentido é também referido por Herculando (cf. Morais, 1954, s. v.
«robora»), o qual diz que «a robora ou idade dos 14 anos era em Portugal si-
nonimo de maioridade». Por vezes, porém, os documentos indicam que a
robora corresponde a outra idade, como um de 1356 (cf. Viterbo, s. v., 1i
518-520) que fala de «revora de XV annos».

]
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Estes detalhes ¢ precisdes justificam-se, porque permitem pensar que o
rito do casamento exolocal poderia ter sido primitivamente um rito de passa-
gem a maioridade que tivesse sido acoplado, numa data indeterminada, ao
casamento. A hipoétese néo seria inteiramente descabida. Em culturas primi-
tivas, como veremos adiante, existe por vezes uma associacdo cerimonial e
temporal entre os dois costumes. E evidente, porém, que tal facto ndo justi-
fica a hipotese, pois ndo € licito supor o mesmo significado para tragos cul-
turais cujo contexto nio € reconhecido como idéntico.

O significado de robra mencionado em primeiro lugar por Viberbo nio
supde uma situacgdo etnografica tdo arcaica como aquele que acabamos de
questionar, mas talvez testemunhe um sentido que se coaduna com alguns
dos que anteriormente descobrimos, com a Gnica particularidade de insistir
no quadro juridico que sustenta a inclusdo na comunidade, fazendo-se esta
sob a espécie de contrato. O pagamento do pdo e do vinho seria a sua valida-
¢do, a sua robora.

Uma duvida pode surgir sobre quem receberia primitivamente a robra: o
pai da noiva ou o grupo dos rapazes nubeis. O rito actual refere apenas os se-
gundos como beneficiarios. Nao teria havido, porém, uma situacido em que
o primeiro fosse a pessoa visada, ja que de um contrato se tratava e é dificil
compreender as relacdes entre o0 noivo € os rapazes sob tal figura? A ques-
tdo, conquanto interessante, ndo pode ser esclarecida aqui. Apenas anota-
mos, em complemento, ser compreensivel que, no quadro juridico da robra,
se faca um segundo pagamento quando o contrato € refeito. Mas nao é
claro, porque tem de haver uma terceira robra quando a noiva abandona a
aldeia no proprio dia do casamento, a ndo ser que estejamos fora do contexto
que impGe as duas primeiras. Sera a fungdo resgate a determinante deste
costume relativo a passagem ecologica? Existirdo, pois, duas tradi¢Ges uni-
das nos costumes matrimonias brigantinos?

Mais enigmatico ainda é o nome dado em Touro ao conjunto ritual em
analise, «pagamento da cabrita», o qual parece sugerir uma situagdo arcaica
em que uma pequena cabra seria partithada pelos convivas de um banquete.
Estariamos, portanto, perante um dos muitos exemplos de «comezainas»
que as comunidades aldeas tanto prezam. Esta estaria institucionalizada,
ndo s6 quanto ao tempo € participantes, mas também quanto a matéria da
fun¢do. E evidente que ninguém pode garantir que a forma originaria pela
qual a mocidade aceitava ceder uma rapariga da terra a um estranho era um
banquete em que era consumida uma cabrita. Nenhuma pessoa da aldeia
pode confirmar com as suas recordagdes a existéncia dessa forma ritual em
tempos mais ou menos remotos. Existe, porém, na tradi¢do oral portuguesa
um conto (cf. Braga, 1883, p. 17) que faz referéncia a um banquete pré-ma-
trimonial: «Como ele estivesse para casar na sua terra, segundo o costume,
tinha de dar um jantar, trés dias antes do casamento, as pessoas com quem
vizinhava.» Este texto, registado na Estremadura e no Algarve, refere-se de
maneira clara ao casamento endolocal e testemunharia uma situacio etno-
grafica semelhante a suposta pelo nome do costume tourense se fosse possi-
vel demonstrar que o pagamento da cabrita era primitivamente um rito de
resgate em relagdo a comunidade local. Isto ndo passa, porém, de uma hipo-
tese que ndo foi confirmada por nenhuma remanescéncia cultural que tivesse
ressaltado da investigagcdo. Por outro lado, nédo existe qualquer lei de coerén-
cia teorica do complexo ritual que a imponha.

De qualquer maneira, € dentro do quadro analitico do resgate em que
esta situada a presente inquiri¢do, o nome do uso tourense pode ser explicado,



pelo menos, de duas maneiras: a primeira postulando um processo de
substitui¢@o € a segunda um de concentragao simbdlica e ritual. No primeiro
caso, o rito primitivo do resgate da rapariga teria sido transposto, em data
indeterminada, naquele em que o rapaz € substituido pelos dons que lhe sdo
simbolicamente homodlogos; no segundo supde-se a coexisténcia arcaica de
dois costumes — um relativo ao resgate feito pelo pai e outro a inser¢éo do
rapaz na comunidade — que teriam sido compendiados no rito actual. Nio
se pode, porém, precisar como, € até que ponto, as respectivas reestrutura-
¢oes foram feitas.

8. A TRANSLACAO SIMBOLICA

O contexto, algo flutuante, que as teorias € os nomes estudados nos na-
meros anteriores supdem nédo permite um conhecimento exacto do enqua-
dramento e dos antecedentes do casamento exolocal, pois muitas das hipote-
ses formuladas dependem da importancia relativa atribuida aos conceitos
enquanto teoria interpretativa dos ritos. Nenhuma nog¢édo formulada pelos
autores citados parece, por outro lado, respeitar inteiramente as grandes li-
nhas de forga tedricas que se podem deduzir dos nomes por que é conhecido
o rito, as quais, bastante uniformemente, referenciam a ideia de incorpora-
¢do na comunidade.

Retendo das analises feitas apenas aquilo que o nome de pagamento da
cabrita certamente indica, observa-se que de uma situagdo em que se supu-
nha a equivaléncia entre rapariga e cabrita se chegou a outra em que € repre-
sentado o rapaz em elementos que o significam. No primeiro caso eram utili-
zados simbolos relativos & autoctonia; no segundo, a ndo autoctonia. Esta
afirmagéo necessita de ser explicada.

A cabra e as suas crias sdo animais domeésticos que relevam sociologica-
mente da actividade feminina. Os rebanhos existentes na comunidade eram
apascentados habitualmente por raparigas solteiras ou por rapazitos; s0 em
casos excepcionais € que rapazes, antes das sortes, «iam com o rebanho».
O pastor adulto s6 existia quando estava incapacitado para o trabalho duro
do campo, numa situagdo que socialmente, quer por incapacidade fisica
quer psicologica, o colocava na classe dos «menos homens». Em termos de
apreciacdo comunitaria, esse homem era posto do lado das mulheres. Por
outro lado, as cabras que ndo faziam parte de rebanhos pertenciam ainda
mais estritamente ao &mbito doméstico, ndo s6 porque eram habitualmente
recolhidas nos fundos das casas de habitagdo, mas também porque eram
apascentadas exclusivamente por mulheres ¢ criangas.

Conquanto os trabalhos do campo néo tenham em Touro uma clara dis-
tribuicdo por sexos, as actividades masculinas eram naturalmente mais
penosas, dizendo respeito ao «amanho da terra» e ao «ganho do péo», tais
como o corte do tojo, do sargaco e da carqueja no planalto, junto do Outeiro
Maior, para a «cama do vivo»; o espalhar o estrume assim obtido nos cam-
pos de semeadura de centeio e milho e de plantio de batata; a decrua e toda a
espécie de lavras, etc. Estes trabalhos eram tanto mais masculinos quanto
maior era a dureza da estagdo em que se faziam. No Inverno, tudo o que re-
presentava arrostar prolongadamente com o frio era feito quase exclusiva-
mente por homens. Na Primavera e no Verdo, mais facilmente as mulheres
participavam em trabalhos duros e dificeis, como as «segadas».

Tudo isto demonstra a conveni€ncia em significar uma rapariga pela ca-
brita e 0 noivo pelo pdo e vinho. A cabrita é um animal doméstico que ainda
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ndo deu a luz, tal como a rapariga. Por seu lado, o pdo e o vinho resultam
sobretudo da actividade masculina, além de que provém do exterior, tal
como a pessoa que simbolizam. Ja acima foi referido que todo o vinho con-
sumido na aldeia ¢é trazido de terras distantes. Touro, com efeito, é demasiado
frio para que nele qualquer «mimo» se produza. SO ha cerca de vinte
anos, nas zonas mais abrigadas da povoag¢do, comecgaram a ser plantados al-
guns pés de videira, que produzem uma beberragem agreste, tragavel apenas
quando misturada a tempo com mostos vindos de fora. Quanto ao pdo de
trigo com que se fazia o carrolo, uns bolos oblongos de cerca de 30 cm, ano-
ta-se que também ndo eram fabricados na aldeia, mas sim nas padarias de
Barrelas ¢, mais recentemente, nas de outras povoagoes vizinhas. De qual-
quer maneira, o trigo ndo é producio local, sendo tal afirmacéo valida para
todas as terras onde se celebra o carrolo. Em Touro, s6 muito raramente o
lavrador semeia uma leira de trigo ¢ apenas algumas familias mais «remedia-
das» cozem pela Pascoa o trigo podre (grandes tortas de trigo amassado com
azeite ¢ ovos) para dar de «afolar» aos afilhados, com isto se indicando cla-
ramente que o comer trigo supde uma fuga a quotidianeidade. O pao usual
era cozido semanalmente nos dois fornos comunitarios da aldeia, situados
um no cimo e o outro no meio do povo e cuja exploragio anual era arrema-
tada no dia 1 de Janeiro. O pdo era feito normalmente de uma mistura de
80%-85% de centeio com o restante de milho. Estes cereais eram cultivados
por todos os lavradores. Por outro lado, a ideia da ndo autoctonia parece ter
sido recentemente sobredeterminada pelo uso do bacalhau na cerimonia
local.

Ainda relativamente a este processo de substitui¢do do noivo por bens
vindos do exterior, convira por em destaque o pormenor respeitante a altura
dos carrolos de pédo e bacalhau, que em Touro € exactamente igual & do ra-
paz e em Quadrazais é a dos seus bracos estendidos. Em ambos os casos
temos uma clara indicacdo de que o p3o é a medida do homem, seja ela a
da verticalidade simples, seja a da verticalidade conjuntamente com a da
horizontalidade. Nem diferente sera a interpretacdo a dar ao triplice carrolo
de Vila Cova-a-Coelheira: se medir trés vezes € medir o namero perfeito
de vezes, a medida assim obtida é a medida perfeita do homem.

Deste modo, os elementos que simbolizam as pessoas resgatadas através
do rito estdo na mesma relagdo interior/exterior, autoctone/ndo autoctone,
que a rapariga e o rapaz. O rito diz que o noivo se da em coisas que lhe sdo
homologas quanto a ndo autoctonia, mas que foram apropriadas pela al-
deia, adquirindo-as para nela as deixar, em substituicdo de uma pessoa au-
toctone de que ele se quer apropriar para levar para o exterior. Além disso, a
dupla equivaléncia transposta, rapariga = cabrita, rapaz = pdo + vinho e
cabrita = pdo + vinho, supde que a oposi¢do autoctone/ndo autdctone fica
superada quando o rapaz deu em alimento os seus simbolos, os quais substi-
tuem os da rapariga.

Esta transferéncia de significantes define a ambivaléncia do rito ja ante-
riormente afirmada. O sentido actual de incorporagéo €, porém, dominante
€ mesmo unico; sobredeterminado, alias, por dois actos rituais que importa
por em relevo: a lideranga que o noivo assume logo apos ter aceitado pagar a
cabrita, pois toma o lugar do manco a frente dos rapazes; e a repeticdo do
comer do pdo e do beber do vinho em todos os locais de convivio da aldeia.

A repeticdo ndo € essencial para o significado do rito. Em Pendilhe, por
exemplo, ndo existe. Torna-o, porém, mais patente.



9. O MEDIADOR E OS GESTOS DA INJUNCAO

Outros pormenores, ja anteriormente mencionados, merecem destaque
especial. Sdo os que dizem respeito aos gestos dos representantes da aldeia, o
grupo de rapazes, e as caracteristicas e atitudes do mediador, o manco.

Comegando por este, lembremos o que ja foi referido: é um solteiro coxo
que toma a iniciativa de fazer pagar a cabrita, que encabeca o grupo de rapa-
zes, que deita a corda.

O ser solteiro e coxo sdo caracteristicas relevantes. A primeira, porque
também ele esta interessado em que a rapariga ndo case com alguém de fora
da aldeia. Ele € mesmo o pretendente por exceléncia, ja que o seu defeito fi-
sico lhe diminui significativamente a probabilidade de casar dentro da aldeia
e, com maioria de razdo, no exterior: & menor elegibilidade resultante do seu
defeito acrescente-se a dificuldade de se deslocar a uma aldeia vizinha em
busca de noiva que se lhe nega na propria. Indicagdo disso € o facto de que
nem o vetho lancador do lago chegou a casar, nem o actual detentor do papel
ja o fez.

A fung¢io de mediagdo entre o noivo de fora e a comunidade advém a este
actor principal das suas caracteristicas, as quais o definem como ambivalente
do ponto de vista ndo s6 fisico, mas também social. No primeiro aspecto
porque, sendo um animal erecto, tem um defeito que faz lembrar a sua pri-
meva condigo de ser ctonico. A este respeito recordar-se-a o que diz Claude
Lévi-Strauss a proposito do mito de Edipo, onde diversos personagens tém a
caracteristica comum de ni3o poderem caminhar direito: «Em mitologia €
frequente os homens, nascidos da terra, serem representados, no momento
da emergéncia, como ainda incapazes de caminhar, ou caminhando imper-
feitamente [avec gaucherie]. Assim, entre os Pueblo, os seres cténicos, como
Shumaikoli, ou ainda Muyingwii, que participa na emergéncia, s40 mancos
(‘Pé-Ensanguentado’, ‘Pé-Ferido’, ‘Pé-Mole’, se lhes chama nos textos).
A mesma observagdo para os Koskimo da mitologia kwakiutl: depois de o
monstro ctonico os ter engolido, retornam a superficie da terra, ‘tropecando
para a frente ou para o lado’.» Esta dificuldade de caminhar direito significa
para Lévi-Strauss a autoctonia humana (Lévi-Strauss, 1958, pp. 238-
239).

No caso vertente, também se trata de uma questdo de autoctonia: o ser
«da terra» e «de fora da terra» s3o os factos determinantes do rito. Ora a
terra, na cultura portuguesa, significa ndo s6 o elemento donde nasce o ho-
mem, a «mde-terra», mas também o local de naturalidade, conceito este que
deriva naturalmente daquele. Assim se compreende que 0 manco seja o ser
mais autoctone possivel: & primordialidade da sua emergéncia, signifi-
cada na imperfei¢do de seus pés, acrescenta-se a dificuldade das suas deslo-
cacOes para fora da terra que lhe é correlata. Como ser autéctone por anto-
nomasia, o coxo € o mais indicado para realizar o dom de uma esposa a
alguém de fora da terra.

Do ponto de vista social, as pessoas que tém desempenhado o papel prin-
cipal no rito podem igualmente ser consideradas as mais aptas para a fungéio
de dador, pois os lan¢adores da corda ocupam uma posi¢do intermédia entre
a crianga € o homem casado. Sendo biologicamente capazes para o casa-
mento, estdo socialmente incapacitados de casar em razdo de serem os
menos elegiveis de toda a comunidade nibil.
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A funcdo de mediagdo desempenhada pelo coxo assume diversos aspec-
tos, tais como o exprimir os sentimentos da comunidade dos rapazes e o re-
presenta-los, lancando a corda e obrigando ao pagamento da cabrita.
A forma como € desempenhada significa que a ren(incia a uma das raparigas
por parte do grupo € muito penosa, particularmente para o lancador do
lag¢o, e que o grupo dos rapazes se encontra inerme diante da decisdo da
rapariga, tal como o mediador débil e incapaz diante do noivo.

E evidente que ninguém poderia exprimir este conjunto de objectivos e
significados de uma forma mais perfeita do que um manco. Bastara, por
isso, acrescentar que, se o lago fosse deitado por um rapaz forte e corajoso,
a luta que por vezes ocorre seria ainda mais frequente. Isto, porém, ndo quer
dizer que a escolha do manco teria sido feita porque a cultura popular privi-
legia o pagamento pacifico. Desde Marcel Mauss, na verdade, se sabe que a
componente agonistica € muito propria do género de prestagGes que descre-
vemos (Mauss, 1968, pp. 152-153).

A luta, alias, esta constantemente presente nas relagdes entre os rapazes,
de sorte que se chegou mesmo a criar um termo, maluta (possivelmente deri-
vado de uma luta) para significar o jogo de forg¢as em que rapazitos e rapazes
tentam, ao jeito greco-romano, deitar o adversario ao chio. Por outro lado,
actos semelhantes aquele que as antigas tradi¢cdes de Touro e Pendilhe conti-
nham de meter o noivo na agua eram ainda ha pouco tempo praticados na
cultura tourense quando rapazes com idade inferior a 18-19 anos eram
encontrados na rua durante a noite, pois, em tal caso, eram mergulhados
num dos tanques das fontes da aldeia.

A semelhanga das duas praticas poderia ser indicativa de uma relacéo en-
tre os actuais ritos do casamento exolocal e os de uma eventual passagem ao
pleno gozo das prerrogativas do grupo nubil, hipotese que, alias, ja anterior-
mente formulamos a partir de outros elementos. Se ela fosse verdadeira,
compreenderiamos melhor o proprio gesto de deitar o lago, na medida em
que rito semelhante, embora em contexto diferente, se encontra entre os
Apinay¢ e os Timbiras do Brasil, quando os iniciadores eram transferidos da
palhota materna, onde passavam cinco ou seis meses de segregacdo, para a
casa da sogra, para ai sendo conduzidos por esta, atados por uma corda,
com isto se significando o casamento, que era celebrado pouco depois dos ri-
tos iniciaticos (cf. Lévi-Strauss, 1964, p. 66). A corda cheia de nos do rito
tourense, ndo sendo muito operacional para o caso do pagamento em que se
instaurava uma luta, estaria perfeitamente justificada num contexto semelhante
aquele que acabamos de referir, ja que a sua func¢fo seria puramente simbo-
lica. Importa, porém, dizer, mais uma vez, que ndo encontramos quaisquer
factos demonstrativos, ou mesmo sé ilustrativos, desta pura construgio hi-
potética, tanto mais que o paralelo das referidas etnias brasileiras ndo cons-
titui, no presente contexto, mais do que uma curiosidade cientifica, pois as
semelhancas detectadas ndo podem ser invocadas como argumento rela-
tivo as praticas do casamento exolocal das terras do Alto Paiva.

No que diz respeito as atitudes do grupo de rapazes, pouco havera a
acrescentar a descri¢do feita, na medida em que o seu significado € obvio.
Apenas um pormenor merece especial referéncia: o de, segundo alguns teste-
munhos, eles se esconderem antes da injungdo por parte do coxo do paga-
mento da cabrita. Parece que tal forma torna mais patente a fungdo de
representacdo que o manco desempenha, ficando compendiada toda a sim-
boélica do rito na sua pessoa € nos seus gestos.



CONCLUSAO

Os antecedentes historicos e antropologicos do casamento exolocal, tal
como se pratica em algumas aldeias das serras da Nave e do Montemuro,
sdo-nos desconhecidos. A anélise feita demonstrou, porém, que, na sua for-
mula actual, o rito tem como principal fun¢do sociologica o incorporar
numa comunidade alguém que lhe era estranho. A comunidade ¢ considerada
como uma familia em que os rapazes, através de um manco, desempenham o
papel de dadores de mulheres, todo o rito se baseando no pressuposto da
virilocalidade. :

No acto de agregacdo, seja aceite, seja imposto, 0 noivo resgata-se a si
mesmo através de bens que lhe sdo homologos e que, possivelmente, substi-
tuem os que simbolizavam a rapariga que ele vai retirar da comunidade al-
dea. Ndo podendo ser dilucidado o processo pelo qual esta transformacéo
foi operada, a ndo correspondéncia entre o nome ¢ o ritual permite supor
uma situagdo anterior em que as duas realidades etnolbgicas subjacentes
tivessem existido independentemente.

Os jovens nubeis sdo dadores. Mas o acto s6 assume a totalidade da sua
forga expressiva no momento em que o coxo é chamado a representar os in-
teresses da comunidade nabil, significando a importéncia da rentincia que os
jovens fazem ao permitir aquele casamento. A nivel mais profundo, o rito
parece também querer dizer que esta liberalidade & possivel porque a conti-
nuac¢io da terra como terra esta garantida através dos seres ctonicos e das
forcas da natureza, que continuardo a operar nela e a salvaguardar as regras
sociais que vigiardo pela sua permanéncia.
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