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PREFACIO

Este volume da letra de forma as comunicagdes apresentadas ao Coloquio
“Cosmovisdes e Mundivivéncias da Orla Atlantica: Filosofia da Cultura
Celta’, que decorreu na Faculdade de Letras da Universidade do Porto, a
28 de Fevereiro de 2024, uma iniciativa do Grupo de Investigacao “Raizes e
Horizontes da Filosofia e da Cultura em Portugal’, do Instituto de Filosofia
da Universidade do Porto. Consideraram os coordenadores deste Encon-
tro que era ja tempo de responder ao repto de, porventura, o primeiro
tradutor contemporéneo para lingua portuguesa do famoso Mabinogion,
José Domingos Morais, quando este se refere & Cultura Celta como aque-
la “componente esquecida do imagindrio e da identidade dos povos do
ocidente da ibéria’!. Com efeito, o espaco e o tempo na costa atlantica,
no que ao actual territdrio portugués respeita, possuem um vasto acervo
patrimonial de vestigios da vivéncia proto-celta, em estreita relagdio com
as vivéncias celtas europeias. Esta heranca ancestral que permanece, ain-
da, largamente, impensada, foi e é parte estruturante da constituigdo da
identidade cultural portuguesa e peninsular, nomeadamente, nos campos
da linguistica, da filosofia, da literatura, da arqueologia, da espiritualidade,
da mitologia, da politica, das ciéncias, tecnologias e artes, existindo, pois,
um vasto leque de autores nestes campos disciplinares que reflectem e inte-
gram valores da cultura celta nas suas obras e visdes do mundo, em estreita
relagao transdisciplinar com autores de outras nacionalidades, esbatendo
fronteiras politicas e fortalecendo lagos culturais. Se bem que varias vezes
abordada pelas diversas areas disciplinares acima referidas, consideraram
os coordenadores deste Coloquio Internacional a oportunidade de, sob a
égide da reflexdo filosdfica, reunir investigadores destas diferentes areas
com o objectivo comum de buscar por essa identidade cultural celta, tio
presente, quanto, se nao esquecida ou, bastas vezes, ignorada, do menos,
ainda, largamente, impensada.

Assim, iniciamos o nosso volume, como nao podia deixar de ser, com as
reflexdes aportadas pelos pensadores que, a partir da finisterra irma da
Galiza, demandaram pelo Celtismo: [como] mito fundacional do Gale-
guismo, como Marcelino Agis Villaverde; ou como Rocio Carolo Tosar,
que indagara pelo Celtismo e Identidade a partir de unha mirada dende o
pensamento galego. Jorge Cunha propoe a reflexdo filoséfica e a histéria

! José Domingos Morais, Prefacio a O Mabinogion, Assirio& Alvim, Lisboa, 2000, p. 13.
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das mentalidades a permanéncia do naturalismo ético e do rigorismo moral
celta; enquanto Renato Epifanio, a partir do pensamento de Vicente Risco,
revisitara a ideia do nacionalismo galego e a sua ligacao e proximidade com
o pensamento luséfono. Luis G. Soto reflecte, a partir de Pondal acerca
das raizes miticas e lenddrias do celtismo galego, em Pondal e o celtismo:
Galiza, de gente de Breogdn a nagio de Breogdn. Luisa Borges alarga esta
linha de mutuas influéncias e de vasos comunicantes, a partir de Philéas
Lebesgue, Vicente Risco e Pascoaes, propondo triangulagées entre o Mardo,
a Bretanha e a Galiza. Joao Pedro Silva traz a colagao a filésofa portuguesa
que, porventura, mais ponderou, nas suas obras, a for¢a identitaria estru-
turante da cultura celta para o impulso epopeico da cultura portuguesa no
mundo, com o titulo o gaélico e a “alma portuguesa”, a partir de Dalila L.
Pereira da Costa. Joaquim Pinto medita filosoficamente a universalidade e
a originalidade da teo-ontologia da espiritualidade druidica, enquanto José
Manuel Barbosa buscara pelas suas mais remotas origens, indagando por
possiveis evidéncias do culto druidico na gallaecia antiga e tardo-antiga. Da
antiguidade para a modernidade, Helga Ribeiro buscard unir ancestrali-
dade e contemporaneidade, em temporalidade e ritualistica celtas: a roda
do ano hoje; também Xoan ‘Milésio’ Paredes, procurara unir as linhas do
passado e do futuro, a partir das praticas do presente, em a druidaria no
séc. XXI: da sobrevivéncia da religido galaica nativa a sua relevincia futu-
ra. Iolanda R. Aldrei refaz os caminhos literarios fundadores das espacio-
-temporalidades peninsulares do medievo, em os seres feéricos no espago
galaico-lusitano - reminiscéncias nos textos medievais: a temdtica melusini-
ca. Finalmente, aportamos ao cais atlantico de partida e de chegada deste
nosso volume que encerramos com the arrival or emergence of celtic in the
Iberian Peninsula in the light of recent discoveries, onde John T. Koch nos
leva numa viagem pelas mais recentes descobertas arqueologicas, genéti-
cas e linguisticas que atestam a centralidade da cultura celta no contexto
das mundivivéncias culturais da orla atldntica peninsular, nas suas ligagoes
com o mundo.

Terminamos este nosso brevissimo prefacio com uma palavra de agrade-
cimento a todos os investigadores e participantes neste Coléquio Interna-
cional e com o desejo de que esta tematica da Filosofia Celta possa voltar a
ser um ponto nevralgico de encontro para Coldquios futuros.

Os coordenadores: Celeste Natario, Joaquim Pinto, Luisa Borges e Renato Epifanio.



O CELTISMO: MITO FUNDACIONAL DO GALEGUISMO
Marcelino Agis Villaverde

O cofiecemento que posuimos do pasado no provén unicamente do
discurso cientifico. Os mitos e lendas, que moi frecuentemente arraigan
con mais fondura no inconsciente colectivo dos pobos, forman parte
tamén da cosmovision historica e tefien un poder referencial que rivaliza
coa historiografia cientifica. Hai tempo que os historiadores distinguiron
entre a historia recordada ou memoria histdrica, aludindo ao coflecemento
do pasado que lembramos nés ou que herdamos do que nos contaron
os devanceiros; a memoria rescatada, aqueloutra historia da que xa non
quedan lembranzas e temos que reconstruir a partir de documentos;
e a historia imaxinada que se crea a partir de elementos imaxinarios,
lendarios ou miticos, que deforman ou adaptan os feitos acaecidos por
razdns politicas ou ideoldxicas, ocultando os feitos da historia cientifica
(Bermejo/Llinares, 1991, I, 22).

O verdadeiramente rechamante é que, 4s veces, a historia imaxinada pode
chegar a ter mas forza e estar mais presente na cultura popular que a propia
historia cientifica. E o caso do mito do celtismo, construido en Galicia por
razons ideoldxicas para crear unha Historia patridtica e diferenciada de
Galicia a partir do século XIX por historiadores como Manuel Murguia,
entre outros, adepto ao galeguismo politico e un dos pais do nacionalismo
galego. Para Murguia, malia ser Galicia como o resto da Peninsula Ibérica,
un espazo xeografico de hibridacién cultural por onde pasaron moitos
pobos de etnias diferenciadas, os caracteres da cultura e da “raza” celta,
saliento expresamente o termo, foron tan importantes que lle deron a
Galicia unha personalidade de seu. A idea non era nova pois poetas do
Rexurdimento galego tifian defendido nos seus versos este vinculo céltico
desde unha perspectivaa medio camifio entre o idealismo e o romanticismo,
que quedou inmortalizada na letra do himno galego, escrita por Eduardo
Pondal, cando alude ao “confin dos verdes castros de nobre e valeroso
chan”. Vaiamos paso a paso analizando como nace e como se consolida o
celtismo como mito fundacional do galeguismo politico e cultural.

Os celtas na Peninsula: entre o mito e a realidade
Segue a ser unha cuestion debatida desde o punto de vista historiografico
a presenza dos celtas na Peninsula Ibérica e, en Galicia, en particular.



Os historiadores actuais prefiren falar da cultura castrexa, a cultura dos
habitantes dos castros, que se desenvolveu no periodo que vai desde finais
da Idade do Bronce ata a romanizacién, pero sen establecer, como nas
historias do século XIX, unha vinculacidn clara cos celtas. Os historiadores
galegos da Xeracion Nos, nomeadamente Florentino Lopez Cuevillas,
defenderon a tese de que a cultura castrexa é o froito da fusion entre a
cultura autdctona coa cultura de pobos centro-europeos que se instalaron
na Peninsula Ibérica, dando lugar ao que Cuevillas chamou a “civilizacién
céltica” (Cuevillas, 1953).

Outros arquedlogos e historiadores da época como francés Henri Hubert,
no seu libro postumo Los Celtas y la expansion céltica hasta la época de
la Téne (1932), limitan moito a expansion céltica na Peninsula Ibérica.
Segundo este autor, atopamos tanto en Francia como na Peninsula Ibérica
moitos vasos campaniformes nos monumentos megaliticos “pero desde fai
moitos anos -escribe- ninguén cre que sexan obra dos celtas. Non temos,
pois, ningtin indicio arqueoldxico dos desprazamentos destes ao longo das
costas occidentais de Europa, antes dun periodo relativamente avanzado
da Idade do bronce” (Hubert, 195, 313). Ténase en conta ademais que a
traducion espafiola deste libro sobre os celtas, na editorial Cervantes
de Barcelona, data do ano 1941, polo que as suas teses tiveron que ser
cofiecidas moi axina en Galicia.

Con respecto 4 valoracion actual da historiografia galega sobre a presenza da
cultura céltica en Galicia, poden servir de exemplo as palabras do historiador
galego Ramon Villares na sta Historia de Galicia, onde declara que

Na investigacién actual, non obstante, hai unha tendencia a minimizar
a vella singularidade desta cultura, privilexiando o aporte do Bronce, ou
ben confundindoa coa implantacién romana, na que teria adquirido o seu
maximo esplendor. En todo caso, ponse menor énfase na vision invasionista
que caracterizaba a vella interpretacién que, desde Murguia, colocaba
na achega dos celtas o valor esencial da cultura castrexa, para analisar o
fenémeno castrexo como unha cristalizacién dun longo proceso endéxeno,
procedente do Bronce Final, consistente na definitiva sedentarizacion da
poboacién. (Villares, 2004, 32).

Da mesma opinién son os historiadores da USC José Carlos Bermejo
Barrera e José Manuel Vazquez Valera para os que “actualmente as teorias
relacionadas coas invasions dos pobos para explicar os cambios nas
poboacions prehistoricas carecen de prestixio nos centros de investigacion
onde se crea e se impon o saber no campo da arqueoloxia polo que se recorre
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a explicacions moi distintas para minimizar o papel das emigracions”
(Vazquez Varel/Bermejo, 1991, 85).

Non dubidamos da existencia desta cultura castrexa, que toma o nome
do seu habitat, o castro, lugares onde residian comunidades campesifas
que desenvolvian neste tipo de asentamento a sta vida cotid. Outra
cousa ¢ relacionar a cultura castrexa cos celtas. Como salienta Villares, “a
consideracion de que a poboacién antiga que habitaba os castros era de raza
celta é unha tradiciéon que, despois de ter sido hexemonica na literatura e
na historia, remanece hoxe ainda a nivel popular. (...) O celtismo atinguiu
tal fortuna historiografica debido a que os historiadores romanticos como
Murguia e logo os poetas de inspiracion épica como Pondal situaron aos
celtas como principal mito fundador da nacionalidade galega” (Villares,
2004, 33-34). A devocion de Murguia pola tese céltica como orixe da cultura
galega foi tan entusiasta como imprudente desde a perspectiva historica,
chegando a defender que a Idade de pedra en Galicia foi tan celta como a
de bronce, mentres non haxa datos concluintes en contra (Murguia, 1888,
94). A motivacion non foi outra que a de construir sobre a base cientifica da
historiografia a nacion galega. Na stia Historia de Galicia de 1865 Murguia
“considera a raza celta como o elemento central da definicién da nacién
galega, converténdose asi o celtismo e mais a sia dimension racial aria nun
alicerce mais mitico ca historico” (Villares, 2004, 34).

En realidade, Murguia e os demais rexionalistas galegos do século XIX
aproveitaban un mito, o do celtismo, que se tifia cocinado a lume moi lento
ao longo da historia. Da antigiiidade chéganos o nome de poboadores que
en lingua grega chamaron keltoi e galatai, verbas que pasaron ao latin como
celtae e galli, sendo o nome do espazo xeografico que habitaban Keltiké,
Galatia ou Gallia. Un espazo que se estendia desde os Paises Baixos, Francia,
a parte setentrional de Suiza e o norte de Italia, asi como algtns territorios
da Peninsula Ibérica. A primeira noticias foron construciéns miticas nas
que se relacionaba as poboacidns celtas con heroes da mitoloxia grega. Este
discurso lendario ¢ tan resistente que chega a través da cultura popular
ata os nosos dias, ainda que xa non se crea nel. Deste xeito o que un dia
foi considerado un discurso serio hoxe é obxecto de burla e pasa a formar
parte do cdmico. Aos pontevedreses chamamoslle os “fundotes” porque
nun dos pilares da casa consistorial figura escrita en pedra a lenda:

Fvundote Tevcro valiente
de aqveste rio a la orilla
para que en Espafia fveses
de villas la maravilla.

1



A tese dafundacion da cidade por Teucro, un dos heroes da Guerra de Troia
probablemente de época renacentista, foi desbotada polos rexionalistas
do século XIX e substituida pola orixe celta as nosas principais vilas e
cidades. No caso de Pontevedra, Murguia lanza a hipétese, sen ningun
apoio arqueoldxico ou histérico, de que a orixe da cidade son dous castros
celtas onde estarian actualmente a basilica de Santa Maria e o Convento de
San Francisco. Hoxe ironizase sobre o mito pero estas informaciéns foron
consideradas cientificas polos primeiros historiadores gregos como Polibio
(IT a. C.) ou Posidonio (II-I a. C.) que nos falan dos pobos celtas na Galia
e en Hispania durante a época da expansién romana. Durante a conquista
da Galia por César e posterior romanizacion, foron historiadores romanos
como Diodoro, Estrabon, Tacito, Plinio ou Pomponio Mela, os que nos
informan da vida e costumes destes pobos considerados celtas. Daquela
engadironse a informaciéon dos primeiros contactos con estes pobos
considerados célticos a raiz de enfrontamentos bélicos, o que lle deu un
caracter belicoso e violento. Unha informacion que se reiterou nos séculos
seguintes ata converterse nun estereotipo que non se cuestionou desde a
perspectiva historiografica (Pereira, 2017, 24-25). Foi un mal comezo desde
a perspectiva cientifica que influfu moito na creacion do mito do celtismo.
Comezou o medievo con duias obras que aludian aos celtas e aos galos ao
referir a historia grega e romana, ainda que de forma moi breve: a Cénica
de Eusebio de Cesarea (III-IV) e a Historia adversum paganos de Paulo
Orosio (IV-V). Os celtas volvian presentarse como xente belicosa e pouco
civilizada, reiterando un dos topicos herdados da antigiiidade. Tivo, porén,
un maior relevo para o desenvolvemento do mito do celtismo na Idade
Media a achega do historiador xudeu Flavio Xosefo (s. I), creador dunha
xenealoxia biblica para os galos co animo de amosar como todos os pobos
da terra descendian de Noé e a sua familia, superviventes do Diluvio
Universal. O personaxe elixido como antecesor dos celtas foi Gomer, fillo
de Iafet e neto de Noé. Unha xenealoxia que logo foi aceptada por todos
os escritores cristians e difundida practicamente sen retoques ata o século
XIX, algo que contribuiu a consolidar a presenza dos celtas no imaxinario
historico europeo (Pereira, 2017, 31-32).

O Renacemento dos século XV e XVI amosou un dobre interese pola
historia: primeiro, historiografico, ao valorar a necesidade de cofiecer o
pasado, mesmo o prehistdrico; e, segundo, filoséfico, ao considerar que todo
o realizado pola humanidade no pasado era importante para comprender
o presente. Agora ben, non seria ata a época moderna, sobre todo os
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séculos XVII e XVIII, cando agroman os ingredientes arredor dos celtas
que daran lugar ao mito do celtismo. En primeiro lugar, porque na época
moderna espértase un enorme interese polos druidas dos galos e britanos,
considerados sacerdotes e homes sabios da cultura céltica. Unha figura a
medio camifio entre a realidade histdrica e as construcions imaxinarias e
ideoldxicas. O druida non é exactamente un sacerdote, senon que pode ser
considerado tamén un mago, bruxos ou feiticeiro, encarnado por un home
ou unha muller, e que representa a autoridade espiritual, relixiosa e mesmo
politica do mundo celta. Unha figura que volve interesar con forza no
Romanticismo, cando Murguia adapta a Galicia o mito do celtismo e que
tera un enorme protagonismo na literatura galega do século XX da man de
Alvaro Cunqueiro, escritor de imaxinaciéon desbordante que sitda a mago
Merlin como protagonista da sia novela Merlin e familia de 1955, mostra
dunha literatura fantastica de raiz galega. E iso, malia non ter noticias da
presenza druidica na Peninsula Ibérica.

No século XVIII vai cambiar o coflecemento que temos da cultura céltica
porque ademais da informacion herdada as fontes clasicas da antigiiidade,
realizase unha investigaciéon arqueoldxica e lingiiistica con espirito
cientifico, ainda que os seus resultados sexan discutibles. Destaca, por
exemplo, a principios de século a obra do monxe bretén Paul Pezron
titulada LAntiquité de la Nation, et de la Langue des Celtes, autrement
appelez Gaulois de 1703. Ainda que volve presentar aos celtas como
descendentes de Gomer, o neto de Noe, defende a tese de que unha parte
moi importante do seu legado estd agochado na lingua e nas tradicions da
Baixa Bretafa. Este interese pola lingua, unido ao labor arqueoldxico que
foron achegando testemufios materiais do pasado contribuiron a construir
o mito do celtismo que agromaria con forza no século seguinte. Non s
a Bretana francesa senén tamén Gales e Escocia aceptaron a idea de que
os celtas constituian o elemento principal das stas respectivas historias
nacionais e que a poboacion actual descendia deles (Pereira, 2017, 40). O
que espertou o desenvolvemento dos estudos histdricos, antropoldxicos
e lingtiisticos. En Escocia, en particular, naceu tamén unha pescuda das
orixes literarias da tradicion céltica a raiz dunha descuberta excepcional:
“os supostos poemas de Ossian, un imaxinario bardo celta do século III,
foi o impulso inicial que provocou un interese polos devanceiros celtas e
polos seus descendentes actuais que conservaran a lingua e as tradicions
gaélicas”. (Pereira, 2017, 43). As dubidas sobre a stia autenticidade non
foron quen de coutar o celtismo en boa parte de Europa que herdou o
romanticismo.
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Na Galicia do século XVIII o celtismo foi tratado, entre outros, por Frei
Martin Sarmiento. Octpase do tema na siia obra Memorias para la Historia
dela Poesia, y poetas esparioles, publicada co caracter poéstumo en 1775
pero escrita entre 1741 e 1745, onde busca as orixes da poesia en Espana,
deténdose no pasado celta da Peninsula por considerar que puideron ter
unha tradicion poética expresada na stia lingua polos denominados bardos.
Ali establece existencia de varias xeracidns de celtas chegados a Galicia en
distintas época histdricas e a través de distintas vias migratorias'. Dedica
amén un amplo espazo ao asunto na sia Obra de 660 pliegos e outros
tratamentos esporadicos, sempre coa motivacion de valorar axeitadamente
a pegada dos celtas na historia de Galicia. Sarmiento defende a tese que
que os celtas chegaron a Galicia procedentes do norte de Europa®. O Padre
Sarmiento defende mediante unha curiosa analise lingiiistico-histdrica de
palabras como o nome da illa de Sélvora que existiron distintas xeracions
de celtas en Galicia que chegaron tanto por terra como por mar. “A illa de
Salvora -dinos- era illa dos celtas en Galicia: ese nome non llelo puxeron
os celtas suevos do século V, nin os celtas e turdetanos (pois eses so
transmigraron por terra) logo puxéronllo outros celtas mais anteriores,
que do norte transmigraron a Galicia por mar” (Sarmiento, 2008, 293, §
5698). Esta hipdtese fai que Sarmiento recomende a via filoloxica para
seguir pescudando no pasado celta de Galicia, sen importan que as linguas
celtas se teflan perdido pois conservamos na stia opiniéon moitas voces
destas linguas nas linguas vivas do norte de Europa.

Asentadas as tres transmigracions dos celtas en Galicia — a dos celtas
britanos por mar; a dos celtas galos, co pegote dos turdetanos, por terra,
de sur a norte; e tamén por terra a dos celtas suevos (e a cal, en tempo

1«69, De los celtas no es menor la certeza que hay en los Autores antiguos que hablan de

Espania, y con singularidad en Estrabon, Plinio, apiano, &c. (...) El hecho es que entrando
por la tierra de Aragon, unos se quedaron alli, y mezclados con los Iberos primitivos, y
extendiéndose dcia las vecindades, dieron nombre 4 la Celtiberia tan famosa. 70. Otros
celtas camnaros mas al mediodia, y doblando acia Portugal, se vinieron extendiendo de
Medidia al Norte, hasta parar en el Cabo de Finis Terrae, en Galicia; y en donde, ya separa-
dos, ya mezclados con los Gallegos primitivos, hicieron alli término de su tnasmigracion.
(Sarmiento, 1775, 28)

2 “Fundome en la corta distancia que hay por mar desde Inglaterra y la Bretafia menor a

Galicia y a toda la costa maritima boreal de Espana. Y siendo indisputable que habia celtas
con sus sacerdotes (los druidas) y con sus poetas (los bardos) en Alemania, Inglaterra y
Francia, de todos esos paises transmigrarian a Espafa los celtas” (Sarmiento, 2008, 292, §
5694)
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de Leovixildo, seguiuse en Galicia a introducién dos godos, que nalgin
modo eran tamén celtas) — dbrese un espazoso campo para discorrer e
conxecturar con algin fundamento de critica, analoxia e combinatoria,
sobre a etimoloxia das voces galegas. Non importa que as tres linguas
célticas e a gotica perdéronse, pois se conservan hoxe moitisimas voces
delas nas linguas vivas do Norte (Sarmiento, 2008, 293, § 5700).

Non édificil concluir que, para Sarmiento, o pasado céltico foi predominante
nahistoria de Galicia. Deste xeito, o interese polos celtas e 0o mito do celtismo
como raiz identitaria da poboacion galega, lonxe de esmorecer no século
XVIII, foi gafando adeptos. Un mito que foi coidadosamente encuberto
durante o século XIX coas novas disciplinas cientificas encargadas de
estudar as orixes prehistdricas dos pobos europeos. “A consecuencia
mais importante foi a elaboracion, grazas as achegas da arqueoloxia, e da
lingiiistica, da moderna concepcién dos celtas como un pobo xurdido na
Idade do Ferro que falaba un conxunto de linguas emparentadas entre si
pertencentes 4 familia indoeuropea ao mesmo tempo novas realidades
sociais e politicas crearon necesidades ideoloxicas que o celtismo puido
en parte cubrir: principalmente o seu uso como argumento lexitimador
por determinados movementos particularistas e nacionalistas” (Pereira,
2017, 46). Algo que nos sitia diante da figura de Manuel Murguia, un dos
primeiros autores en construir os alicerces de Galicia como nacién sobre a
base dunha historia diferenciada e decote ignorada.

O celtismo: mito fundador da nacién en Murguia

A historia é para Murguia o camifio para reivindicar a dignidade dun pobo
cuxo pasado non sé é descofiecido senon que foi negado ou confundido
na néboa da historia xeral de Espafia. “Como todos os pobos desherdados
-escribe Murguia- trata o noso de rexenerarse nas inmortais augas da
historia. Quere sacar do cofiecemento do pasado as forzas e a luz necesarias
para entrar resoltamente polas sendas a que lle chaman a un tempo as novas
correntes do progreso humano e as novas necesidades que a fustrigan. E nesta
terra bendicida , onde por segunda vez se da en Europa o exemplo dunha
nacionalidade descofiecida e negada que, querendo rehabilitarse, acode para
iso ao cofiecemento do seu pasado” (Murguia, 1886, XXVI-XXVII).

Toda a Historia de Galicia é a fonte onde podemos recofiecer o aspecto
diferencial da nosa terra fronte a outras comunidades e naciéns (Agis,
2020, 138-139). Pero, en particular, este caracter diferencial débese
na sua opinion a pegada da cultura céltica, tan forte que nin sequera a
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romanizacion nin as demais culturas que chegaron despois ao solo galaico
foron quen de borrar de todo. Para Murguia, a antiga raza celta non
estd “nin morta, nin esquecida, nin de todo vencida, antes viva e pronta
ao novo triunfo, informa a sociedade moderna, infiltralle a sua seiva, e
dandolle aquel vigor propio dos homes da stia raza, fai que todo converxa
nun punto e tenda a reconstruir aquel poderoso imperio céltico” (Murguia,
1985, 1, 108). Como se pode apreciar neste breve extracto, o autor construe
a través dunha prosa grandilocuente unha xesta histérica grandiosa
arredor dos celtas pois, segundo el, todo o que somos debémosllo aos
celtas: “Os nomes dos lugares, os dos rios, montes, cotarelos, canto entre
noés ten unha significacion e algo vale para os homes e para a historia, a eles
pertence por dereito de primoxenitura” (Murguia, 1985, I, 110). Incluso
0 noso caracter ou idiosincrasia debémosllo a eles, sublifiando Murguia
a inclinaciéon poética dos galegos: “A preponderancia da raza céltica en
Galicia é un feito evidente: de aqui que a poesia e a arte -expresion a mais
viva das tendencias, inclinacidns e sentimentos do pobos- sexa doce, triste
e melancdlica, e en tal grao que ningunha outra en Espafia a avantaxa”
(Murguia, 1865,1214-215). Tamén o sentimento relixioso que se reflicte en
multitude de costumes e tradicion provén da raza “celto-ariana” (Murguia,
1861, 1, 225).

Agora ben, mdis ca unha herdanza cultural predominante sobre as demais,
o legado celta ¢ fundamentalmente étnico. Esta epopea ou mito céltico
esta construido sobre a raza, un legado imposible de negar ou confundir,
segundo Murguia, porque foi connosco ao longo no noso devir histérico.
Son moitas as pasaxes onde aparece enxalzado esta achega dos celtas na
construcion do pobo Galego. Para el, “a raza 4 que pertence, o medio no
que se move 0 noso pobo, os sucesos que aqui tiveron lugar, nunha palabra,
os multiples e poderosos axentes que inflien na marcha histérica desta
pequena nacionalidade, explican a indole da nosa primitiva civilizacién,
o seu desenvolvemento posterior e caracter progresivo. (...) compre,
repetimos, deixar consignado dunha vez para sempre que a base étnica
de Galicia é céltica, e que as condicions especiais nas que se desenvolveu
como organismo social permitiron e ainda obrigaron a permanecer fiel ao
espirito e tendencias da sta raza” (Murguia, 1985, 1, 113).

O pobo galego esta ligado aos celtas, en opiniéon de Murguia, pola linguaxe,
arelixion, a arte e a raza. Realiza unha detallada demostracion ao longo de
mas dun cento de paxinas no seu libro Galicia. Unha raza que vincula a
“nobilisima familia ariana” e que chegou ata nos grazas aos celtas franceses,

16



separados da Iberia pola cordilleira pirenaica. A nosa débeda con eles
¢ tan grande que lle atrible mesmo o nome co que se coflece 0 NOso
territorio pois, segundo Murguia, o nome foi imposto polos romanos por
consideraren a voz “Galletia” un diminutivo de Galia ou mais exactamente
unha “pequena Galia” (Murguia, 1985, 1, 118).

;Que entende Murguia por raza? A xulgar polas afirmaciéon de Murguia
¢ seguro que teria lido o libro de Arthur de Gobineau Essai sur l'inégalité
des races humaines (1853-55), pai do denominado “racismo cientifico”
e defensor da superioridade da raza aria, asi como a outros tedricos da
época. Para este autor, as civilizaciéns mais antigas e puras serian o froito
das migracions da raza aria, en serio risco de desaparicion pola mestizaxe
co sangue das razas nativas. Gobineau dedica o capitulo XVI do tomo
primeiro a explicar o porqué da superioridade do tipo branco e dentro
deste tipo da familia aria’ (Goibenau, 1853, 195 e ss.). Alguns paragrafos
de Murguia semellan deixan translucir unha clara influencia do teérico do
racismo francés. Asi na sua Historia de Galicia escribe:

O pobo galego leva ainda impreso no rostro os sinais inequivocos da
raza a que pertence (...). Ben é verdade que non soubemos conservar a
nosa raza ao abrigo de toda irrupcion, e que a cada paso vemos como o
colono romano mesturase e confundese cos homes de orixe céltica. (...).
Predominou a raza superior dese cruzamento ... as razas superiores que
vifieron a substituilas ... piden unha extensa poboacién ariana, branca,
superior, para dar fructuosamente os primeiros pasos no camifio da
civilizaciéon (Murguia, 1865, I, 140).

Segundo Murguia, a raza celta tifia, alén dos aspectos culturais e espirituais,
uns caracteres fisicos ben definidos: “cabeza mais redonda que oval, faccidns
redondeadas e mediana estatura, a nariz non ven recta desde a fronte como
na raza arabe, sendn que a separa unha depresién” (Murguia, 1865, I, 215-
216). Laiase Murguia de que non soubéramos preservar a pureza da raza,
permitindo a mestizaxe cos colonos romanos, entre outras razdns porque
o camifo da civilizaciéon veu da man das razas superiores arias e brancas,
como a celta. Este racismo ¢ ainda mais exacerbado cando compara a raza
aria coa raza negra:

3 Titdlase: “Récapitulation ; caractéres respectifs des trois grandes races ; effets sociaux des
meélanges ; supériorité du type blanc et, dans ce type, de la famille ariane” (Arthur de Gobi-
neau, Essai sur I'inégalité des races humaines, (1853-1855) Livre I, chapitre XVT).
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Asi non se podera dicir nunca que o estado primeiro nas razas inferiores é
igualaodassuperiores. Vivenas primeiras nun estado primitivo permanente,
mentres as ultimas, apenas o cofiecen cando xa se desprenderon das stas
cadeas. Hai mais: o ario nos seus comezos ¢ superior ao negro en todo o
esplendor da sua civilizacion posible. Non é por tanto bo método cientifico
ir buscar nos pobos salvaxes, pero que dentro de si mesmos chegaron
ao summun dos conecementos, o que mellor se atopa no home solitario
e ignorante das razas europeas, o cal, ainda vivindo vida intelectual
rudimentaria, preséntase con todo aos nosos ollos superior en todo ao que
supofien o seu equivalente (Murguia, 1985, I, 141).

E, quizais o que ainda é madis preocupante, levado por este entusiasmo
patriotico, Manuel Murguia, home pacifico ao longo de toda a sta vida,
chega a defende na stia obra El Regionaismo, a guerra se se trata de defender
a patria ou a raza: “A historia fainos odiar a guerra (...) pero ensinanos
tamén que se algunha guerra é santa, é unicamente a que se fai por defender
a independencia da patria ou a preponderancia da raza a que se pertence”
(Murguia, 2000, 33-34).

Nunha época como a nosa, onde o concepto de raza foi substituido polo de
etnia, este tipo de argumentos en defensa da “raza” renxe nos nosos oidos
e trae a nosa acordanza a xenofobia que estivo detrds das atrocidades do
totalitarismo nazi e outras semellantes das que fomos testemunas. O pai da
Antropoloxia estrutural, Claude Lévi-Strauss botou por terra no ano 1952,
nun breve traballo titulado “Raza e Historia”, encargado pola UNESCO,
as teorias pretendidamente cientificas da superioridade dos brancos sobre
outros seres humanos con outra cor de pel. Volveria a profundar no asunto
daas décadas despois, tamén a peticion da UNESCO, coa publicacion do
estudo “Raza e cultura” (1974). Lévi-Strauss deixaba claro, moito antes de
que se promovese 0 proxecto “xenoma humano” na fronteira do terceiro
milenio, que os seres humanos eran iguais, bioldxica e culturalmente,
sendo a raza ao igual que a etnia un concepto cultural mais que bioldxico.
Aqui batemos co problema de xulgar o pasado cos ollos do presente. Por
unha banda, non se pode negar o racismo expresado por Murguia nos
textos anteriores; pola outra, ¢ delicado xulgar o pasado coas categorias do
presente, maximo cando median descubertas cientificas ou experiencias
histéricas que non estaban ao alcance dos homes do século XIX. Tendo
en conta estes atenuantes historiograficos, algun historiador galego
contemporaneo como chegou xustificar o racismo de Murguia. Asi por
exemplo o profesor Beramendi escribe que “a raza ocupa para Murguia o
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primeiro lugar no que se refire a xénese e conservacion da nacionalidade.
Pero isto non debe escandalizarnos. O seu ‘racismo, ou mellor, o seu
celtismo ¢é puramente tedrico. E dicir, utilizao s6 para fundamentar con
solidez, ‘cientificamente’ segundo os baremos dominantes no século XIX,
airredutibilidade da nacion galega” (G. Beramendi, 1985, XI). Non moitos
intelectuais subscribirian este tipo de xustificacions, eu entre eles.
Podemos comprender os motivos polos que Murguia enxalza a raza celta
co obxectivo de construir a personalidade diferenciada de Galicia, mdis por
unha razon ideoldxica ou politica que cientifica, mais o seus racismo hoxe é
indefendible. Non descoiiezo que foi herdeiro do concepto prerromantico
de Volksgeist, presente nas obras de Fichte ou Herder e que, ata certo punto,
limitase a demostrar que esta tese ¢ aplicable ao caso galego . Lembremos
que, segundo Herder, “Posto que o home nace dunha raza e dentro dela,
a sua cultura, educacion e mentalidade tefien caracter xenético. De ai eses
caracteres nacionais tan peculiares e tan profundamente impresos nos
pobos mais antigos que se perfilan tan inequivocamente en toda a sta
actuacion sobre a terra. Asi como a fonte enriquécese cos compoiientes,
forzas activas e sabor propios do chan de onde brotou, asi tamén o caracter
dos pobos antigos orixinouse dos trazos raciais, a rexiéon que habitaban,
o sistema de vida adoptado e a educacion, como tamén das ocupacions
preferidas e as fazafias da sta tempera historia que lle eran propias”
(Herder, 1784-91, 555).

Esta formulacién que ten como aspecto central o mito do celtismo como
raiz diferencial do pobo galego vai ser asumida non s6 por Manuel
Murguia senén por outros intelectuais do seu tempo como o tamén
historiador Benito Vicetto (A Coruiia, 1824-1878), autor dunha Historia
de Galicia en sete tomos, publicada no ano 1865; o historiador e xornalista
compostelan José Verea y Aguiar (Santiago de Compostela, 1775, 1849),
autor dunha Historia de Galicia publicada en 1838 e iniciador do celtismo,
en opinion do historiador Justo Gonzéilez Beramendi (G. Beramendi,
1985, VII); historiador, periodista y poeta Leopoldo Martinez Padin (Tui,
1823-Madrid, 1850), autor dunha Historia politica, relixiosa e descritiva de
Galicia, publicada en 1849; ou o pai do provincialismo Antolin Faraldo
(Betanzos, 1822-Granada, 1853).

Todos eles comparten a mesma idea romdntica de construir unha
xenealoxia do pobo galego enraizada nas suas orixes celtas seguindo a
tese de Paul-Yves Pezron (1639-1706), quen na sua obra Lantiquité de la
nation et la langue celtes (1703), defendera que a grandeza dunha nacién
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dependia en boa medida da antigiiidade da sta orixe histérica. O celtismo
encarna, como temos visto, dous obxectivos: un histdrico, ao establecer
que os celtas foron a orixe do pobo galego, logo dunha minuciosa analise
da historia, costumes, lingua, crenzas relixiosas, etc.; e outro politico ao
xustificar un aspecto diferencial de orixe, inscrito nos caracteres da raza
celta, que xustificaban a creacion dunha nacion diferenciada. Unha raza,
como temos salientado, semellante de outros pobos celtas europeos que
considera superior a outras razas peninsulares.

Tal como ten sinalado Alfredo Iglesias Diéguez, un dos bidgrafos de
Murguia, “o racismo, que estd presente na obra de Murguia, ten diversas
procedencias (bioloxica, cultural e ideoldxica) pero cumpre unha mesma
funcion: vertebrar ¢ redor da raza celta tanto o pasado glorioso da Nacién
de Breogan, a mitica idade de ouro celta, coma o futuro, marcado pola
supremacia racial da nosa propia comunidade bioldxica europea (os
celtas ou arios), que achega aos galegos a4 contemporaneidade cos pobos
verdadeiramente modernos de Europa. Murguia entrelaza a través da raza
e da etnia o pasado glorioso, a rexeneracion do presente e a esperanza no
futuro” (Iglesias, 2001, 281). Ramén Maiz expresara esta mesma union
indisoluble de raza e nacién en Murguia no seu ensaio sobre a Idea de
nacion cando afirma que para Manuel Murguia “a historia da Nazén de
Breogan’ ¢ antes de nada a historia da raza galega” (Maiz, 1997, 194).
Outro dos bidgrafos e bo cofecedores de Murguia, o profesor Henrique
Rabuial, ten sinalado que “procedermos dunha raza superior é garantia
do noso éxito futuro pois Murguia e participe dun certo providencialismo
que presupon que o mundo camifia a cumprir os seus destinos ao tempo
que substenta unha comunidade esencial, un ‘misterioso eslabonamiento’
que liga pasado e presente e que sup6n a vixencia ao longo do tempo desa
nacion fundamentada racialmente” (Rabunal, 37).

Conclusion

O ata aqui presentado permite afirmar que este mito do celtismo, construido
moito antes de que a historia cientifica contemporanea teha situado
a presenza dos celtas en Galicia nos seus xustos termos, serviu como
principio lexitimador da orixe diferencial de Galicia verbo doutros pobos
da Peninsula Ibérica e como xustificacion da sua lexitima aspiracion a ser
unha nacién diferenciada entre as demais naciéns europeas. Foron moitos
os autores que sobre todo por influencia do ideal-romanticismo creron
nesta causa orixinada polo mito do celtismo. Mais probablemente ninguén
a defendeu con tanta forza e a levou tan lonxe como Manuel Murguia.
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O mito do celtismo permitelle a Murguia: Defender a identidade diferencia-
da do pobo galego con respecto a outros pobos peninsulares; Vincularnos
a outros pobos europeos que posten estas mesmas raices celta: a Bretaia
francesa, Escocia, Irlanda, Portugal, etc.; Diferenciarnos da raza e identida-
de de Castela; Dotarnos dun caracter ou idiosincrasia particular, herdado
dos sinais identitarios inscritos na raza céltica; Liberarnos dun asoballa-
mento histdrico por parte das forzas que desde a época do Imperio romano
ata a época moderna negaron a identidade diferencial de Galicia.

Todos estes aspectos son os que configuran ao celtismo como mito
fundacional do galeguismo politico no século XIX, sendo un dos seus
tedricos mais combativos o historiador e escritor Manuel Murguia, pai da
doutrina nacionalista galega. Un pensamento que expresou botando man
da historia como principal aliada, facendo que o pasado histérico coincidise
cunha orixe nobre e lendaria, que quixo converter en verdade cientifica.
Un home que tivo unha longa vida e que desempefiou un destacado papel
social e cultural no contexto do rexionalismo galego, e en instituciéns tan
importantes como o Arquivo do Reino de Galicia, do que foi nomeado
arquiveiro xefe en 1870; presidente da Asociacién Rexionalista Galega
(1890); ou a Real Academia Galega, que contribuiu a fundar e da que
foi o seu primeiro presidente desde 1906 ata a stia morte en 1923. Xosé
Ramon Barreiro, tamén historiador e presidente da Real Academia Galega,
autor dunha extensa biografia sobre Murguia definiuno como “primeiro
construtor da nacién’, aclarando que “el foi o primeiro nacionalista galego,
ainda que tal denominacién non se empregase ata as Irmandades da Fala.
Baixo a denominacién de provincialista, de rexionalista ou de galeguista,
agochdbase o nacionalista, xa que por algo foi el quen creou a teoria do
feito nacional galego. E nesa fe viviu e morreu” (Barreiro, 2012, 24).
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CELTISMO E IDENTIDADE: UNHA MIRADA DENDE O
PENSAMENTO GALEGO
Rocio Carolo Tosar

A cultura celta é un dos elementos mas significados na construcion
da identidade galega. Foron moitos os autores que partiron deste fito
histdrico para vertebrar a personalidade galega ao ver no celtismo ese
elemento diferenciador e significativo que viria a vertebrar a definicién do
ser galego. O que aqui pretendemos ¢é facer ese percorrido na construcion
da identidade galega dende esa mitificacion do celtismo a través dos
seus protagonistas, culminado ca traducion ao galego do Cancioneiro da
poesia céltica de Julius Pokorny, achega dos pensadores de Galaxia a esa
construcion identitaria e enriquecemento da cultura galega.

A historiografia da literatura galega sinala dous momentos clave: a Idade
Media, época dourada desta cultura ao ter unha grande producién de
obras na lingua galego-portuguesa; e a época contemporanea que comeza
co chamado Rexurdimento, contando coa obra de Rosalia de Castro.
Neste primeiro momento, a Galaecia conformaba unha unidade cultural
e idiomatica, que daria lugar, a unha unidade literaria evidenciada nos
distintos cancioneiros medievais. No entanto esta unidade verase escindida
no século XII, cando a Galecia bracarense se constitie como un Estado
independente - o reino de Portugal - e a parte lucense — Galicia - mantense
unidaaoreinosdeLedn e Castela. A separacion destes dous pobos, significou
o arredamento de Galicia dun pobo que tiflan unhas caracteristicas mais
proximas a ela que a propia Castela, a que quedaba vinculada legalmente.
A comezos do século XVI, o plano cultural colectivo veuse maltratado
polo plano institucional. Basta recordar que por aqueles anos toda Espafia
estaba sometida a un centralismo institucional, por lo que a lingua oficial
seria o castelan, quedando o galego desprestixiado como lingua de cultura,
sendo relegada a ser lingua de campesifios e marifieiros. Tanto ¢ asi que o
galego s se mantén como lingua oral popular, desaparecendo da escrita e
nas escolas, froito dese proceso de castelanizacion cultural, facendo que se
quede estancado na suia etapa medieval. Era o comezo dunha “longa noite
de pedra’tal e como 4 denominaria o poeta Celso Emilio Ferreiro. Durante
os séculos XVI e XIX, o galego vai enmudecer culturalmente, pero grazas
ao uso dos ‘lingiiistas’ do rural e do mar non chega a desaparecer, sendo eles
os mellores gardians do idioma e polo tanto os encargados de manter viva
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a alma galega, que despois continuaran tanto o padre Sarmiento no XVIII
como os grandes poetas do século XIX, como Rosalia de Castro, Eduardo
Pondal ou Curros Enriquez, autores que protagonizan ese rexurdimento
da cultura galega. Otero Pedrayo o describe moi ben: “Cando a cultura se
tivo por patrimonio dos cidadans, quebréuse a unanimidade galega, e a
cultura somentes foi gardada polo labregos e polos marifidns. Polas xentes
que non sabian ler nin escribir, mais que estaban postas no centro do devir
espiritual da raza e da sua psique. Cando os homes da chamada cultura
souberon casarse co iste ser galego, tifia que resultar o tipo superior, o
verdadeiramente home de cultura™.O pulo de recuperacion iniciado polos
poetas do rexurdimento sera consolidado polas Irmandades da Fala e a
Xeracion Nos, sendo estes ultimos os encargados de levar a cumprimento o
seu ideal de converter a fala en lingua®. E precisamente a defensa da lingua
galega, un dos elementos claves do camino reivindicativo mediante o cal
os intelectuais galegos buscaban unha reapropiacion da memoria histérica
para a construcion desa identidade galega.

E obrigada a mencién do padre Sarmiento, a pesar de que o meu propdsito
neste traballo é ocuparme dos autores do século XX. Son os ilustrados do s.
XVIII os queinician ese momento de defensa dalingua, e moi especialmente
o padre Sarmiento desmarcandose da tonica universalista de ese periodo.
Sarmiento ve na lingua un signo identitario do pobo galego e xa na stia obra
atopamos referencias ao celtismo, en concreto 4 chegada e asentamento
dos celtas en Galicia e do seu aporte etnico-cultural e lingiiistico. Mais esta
s6 sera a pedra angular para a posterior construciéon do mito celta, porque
o celtismo non é de momento ese elemento diferenciador da identidade
galega. Seguindo ao historiador Fernando Pereira “neste aspecto reside
a principal diferenza —-fundamental- que se ergue entre el e os celtistas
do século XIX, que fixeron dos celtas a cerna da identidade galega. Pois
Sarmiento non considerou aos celtas como os unicos devanceiros do pobo
galego, nin sequera como os mais importantes. En troques, nunca dubidou
que foi a civilizacién romana, de entre todas as da Antigiiidade, a que
deixou unha impresién mas fonda e duradeira na configuracion de Galiza
como pais diferenciado, comezando, claro estd, polo idioma™.

! Otero Pedrayo, R., “Morte e Resurreccion’, en: Balifias, C., Pensamento galego I, Vigo:
Sociedade de Estudos, Publicaciéns e Traballos (SEPT), 1977, pp. 105-106.

2 Cfr. Balifias, C., Pensamento galego I, Vigo: Sociedade de Estudos, Publicacions e Trabal-
los (SEPT), 1977, p. 12.

3 Pereira Gonzélez, E, “O celtismo na historiografia galega do século XVIII”, Gallaecia, 23
(2004), 221-250, p. 241.

24



Polo tanto, serd a partir da segunda metade do século XIX cando comeza
haber unha toma de conciencia de Galicia e da sua identidade propia,
¢ o momento “en que toda Europa se sinte invadida por un sentimento
romantico, por un desexo ardente (sehnsunt) de recuperar as suias orixes e o
seumodo de ser diferenciado™, posto que se consideraba que alexitimidade
e dignidade dun pobo estaba directamente relacionada coas suas orixes.
Neste punto onde nos situamos no centro mesmo da problematica,
ocuparémonos do que o investigador Xosé Ramon Barreiro chama “o
relato historiografico sobre as orixes como medio de ‘revindicacion™ que
se produce durante os séculos XIX e XX. Estamos nun momento dunha
gran efervescencia nos relatos que buscan clarificar as orixes do pobo para
asi contribuir 4 construcion da identidade que lle é propia, remarcando a
nota diferenciadora e distintiva que define a sta esencia. Deste xeito sostén
Barreiro, “o celtismo mantense como unha especie de compromiso tacito,
entendido como un resorte histdrico-xenético que vertebra a interpretacion
de Galicia, e que atopa na pluma de V. Risco, a mente mais sutil e refinada,
unha poética consolidacion que parecia que poderia resistir todos os ventos
futuros da ciencia” (Ibid, p. 102). Foi un traballo interdisciplinar entre
profesionais cun obxectivo comun , a procura de fundamentos sélidos para
a construcion da identidade galega: “mentres que os prehistoriadores, dia
a dia, castro a castro, reconstruian dende metas prefixadas o noso pasado
céltico, Risco comentabao coa sua loxica indestrutible, Castelao traduciao
en arte popular e Otero Pedrayo o convertia en metafora fabuladora™.

O celtismo, ou mellor, a stia mitificacion vai cumprir funcions distintas
dependendo do autor que o trate, pero parece que todas elas van a ter un
marcado caracter reivindicativo apoiado nunha apoloxia do mesmo. A
procura desa identidade propicia a vision dos celtas e do celtismo como
comezo da Historia de Galicia provocando que esa visién etnico-racial faga
perder de vista, en certo modo, a obxectividade dos restos arqueoldxicos.
Ben é certo que a paisaxe galega e a conservacion dos restos do megalitismo
e da cultura castrexa van servir de faro para os primeiros investigadores. O
importante nese momento era a elaboracion desa Historia de Galicia cun

4 Barreiro, X. L., “Hacia la configuracion de una conciencia propia: de los problemas de
Galicia a Galicia como problema’, en: Agis, M., Balinas, C., Rios, V. (coord.), Galicia y
Japon: del sol naciente al sol poniente, Universidade de A Coruiia, Servizo de Publicacions,
2008, p. 95.

3 Barreiro, X. R., “A Historia da Historia. Aproximacién a unha historiografia galega. De
Murguia a Risco’, en: Beramendi, J. G. (Coord.), Galicia e a Historiografia, Santiago de
Compostela, 1993, p. 192.
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obxectivo moi marcado: a creacién desa identidade nacional. Isto levou,
en moitas ocasion, a ver mais ala dos datos, ou o que é o mesmo a encher
os baleiros presentes pola falta de documentacion historica. Neste sentido,
Benito Vicetto, na sua Historia de Galicia, recofiece que “o principal para
escribir a historia dun pobo non son os datos: o principal ¢ a imaxinacién.
Das cen condiciones que debe posuir un historiador, noventa e nove debe
ser a imaxinacidn, a outra o demais™®. Esta imaxinacién de Vicetto coido
que debemos interpretala como esa intuicion natural, que como el mesmo
afirma, non se adquire na universidade nin no ateneo, senén que é froito
da experiencia. Unha intuicién que nos leve a suplir a carencia de datos
para a construcién dun relato unitario que sexa unha nova achega na
construcién desa identidade da que vimos falando. E dicir, reivindica para
o historiador o emprego dun método histérico intuitivo que Holderlin
asignaba aos poetas. Neste sentido, atopamos en Vicceto non unha
pretension cientifista, sendn de proporcionar “un pasado mitico que serva
de base para as reivindicacions politicas (...), e para a construcion dese
espirito nacional que reunise aos galegos nun proxecto comun™, e polo
tanto, o precursor das ideas nacionalistas de Manuel Murgia, e da visién
historica dos nacionalista do Grupo Nds, tal e como o propio Vicente Risco
vai recofiecer.

Sera Manuel Murguia e a siia obra Historia de Galicia quen vai marcar un
antes e un despois na vision celta dentro da historia de Galicia e na stua
identidade posto que a stia teoria sobre os celtas vai ser a base histérica do
galeguismo. Murguia, a diferenza de Vicetto que foi visto mais como un
literato, é concibido como un historiador rigoroso e metddico que buscaba
reconstruir o pasado sentando as bases da “definicién candnica da nacién
galega’, ¢ dicir, o celtismo vai ser o elemento basico e esencial no seu
pensamento para a stia definicién de Galicia como nacién: “Raza, lingua,
caracter e conciencia da singualidade son os elementos constitutivos da
nacionalidade galega™. Os celtas, ao ser considerado un pobo superior,
vai a contribuir non so a construcion da identidade do pobo senén a stia
revalorizacion e restauracion da dignidade perdida en tanto en canto se

® Vicetto, B., Historia de Galicia, vol. VII, Ferrol: Nicasio Taxonera,1873, p- 239.

7 Lama Lopez, M. X. “El celtismo y la construccién de la identidad gallega”, en: Gémez-
Montero, J. (Coord.), Minorisierte Literaturen und Identitdistskonzepte in Spanien und Por-
tugal: Sprache, Narrative Entwiirfe, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2001,
p-172.

8 Barreiro, X. L., “Hacia la configuracion de una conciencia propia’, op. cit., p. 105.
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afirme esa orixe celta. Deste xeito, tal e como apunta Maria Xestis Lama
Lépez, “por primeira vez a orixe celta de Galicia utilizase como proba da
existencia da nacion galega, que se concibe como unha unidade inmutable
a través dos tempos, e como elemento lexitimador da stas reivindicacions
autonomistas™, ademais de axudar para a proxeccion de Galicia a nivel
europeo. Pretension europeista que continuara a través das distintas
xeracions, basta recordar o que dicia Ramoén Pifeiro: “eramos galegos
pola nacién, espanois pola historia e europeos pola cultura”’, e polo tanto
unha das stias grandes preocupacions xunto co resto de representantes
da xeracion galaxia 4 que pertencia era a de lle dar significado europeo a
cultura galega''. Volvendo ao tema que nos ocupa e intentado recapitular
as achegas de Murguia sobre o celtismo na construcién da identidade
galega podemos sintetizalas, seguindo a Xosé Luis Barreiro, en tres puntos:
a raza celta é o noso unico e verdadeiro antepasado; a clara distincion
entre a poboacion galega e a doutros pobos ; e, fronte & imaxe negativa
de Galicia en autores literarios, historiadores e textos greco-latinos, sitia
aos celtas galegos en relacion estreita coa raza aria'?, o que proporciona
unha dimension europea culta (e non salvaxe) 4 comunidade nacional de
Galicia. Neste senso “A identificacion das orixes de Galicia co asentamento
sobre o seu territorio das tribus celtas — sinala Ramodn Villares—, tese
sostida invariablemente pola historiografia galega do século XIX, acabou
por se converter nun paradigma interpretativo do caracter diferencial de
Galicia, tanto no plano estrictamente étnico, coma no cultural e literario

% Lama Lépez, M. X., “El celtismo y la construccién de la identidad gallega”, op. cit., p.
173.

19 pifieiro, R., Da miia acordanza, Vigo: Galaxia, 2002, p. 113.
1 Cfr. Fernandez del Riego, E, Camifio andado, Vigo: Galaxia, 2003, p. 219.

12 Neste senso, ¢ moi significativa as seguintes palabras de Teixeira de Pascoaes: “Pelo dese-
jo, a Saudade descende do sangue ario, e pela Dor, do sangue semita. Desta forma, vos dois
grandes ramos étnicos que deram origem a todos vos polos europeos, encontraram na Sau-
dade a sua suprema sintese espiritual” (A saudade e o saudosismo, p. 122). Asi mesmo, Cas-
telao vai recoller esta mesma cita en Sempre en Galicia, e engadira que, segundo Pascoaes,
“o sangre ario, que creou o culto a forma, mesturouse co sangue semita, que creou o culto
do Espirito, e a mestura dos dous ramos étnicos produxo unha sintesis moral inexplicable,
que vén a ser a fisionomia propia da raza portuguesa, revelada nunha palabra intraducible,
cuio significado soio cofiecen os portugueses e galegos [a saudade]” (Sempre en Galicia,
p.321). Débese ter presente que ainda que s6 se faga referencia explicita a Portugal, tamén
se fai a Galicia pois “Galiza ¢ um bocado de Portugal sob as patas do ledo de Castela” (A
saudade e o saudosismo, p. 52).
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e, en certa maneira, tamén no politico’*. Marcébase desta forma o feito
diferencial de Galicia co resto de Espafa, ou o que é o mesmo, dotabase ao
pobo galego dunha identidade propia.

Neste punto, onde xa esta a teoria asentada, vemos que vai haber unha
continuidade conrespecto aesta etapahistoricistareivindicativa do celtismo
do pobo galego onde van destacar as Irmandades da Fala, a Xeracién Nos
coas achegas de Vicente Risco ou Otero Pedrayo, e nds culminaremos este
periplo coa traducion do Cancioneiro da poesia céltica de Julius Pokorny
anteriormente citado.

Vicente Risco, un dos impulsores di celtismo

Vicente Risco foi un dos principais impulsores do Celtismo en Galicia
durante o século XX. Como escritor, intelectual e activista cultural, Risco
despregou un profundo interese polas raices histéricas e culturais de
Galicia, e en particular pola herdanza celta da rexion, posto que segundo
el habia toda unha veneracion aos montes, fontes, rios ¢ arbores; algo que
vai concordar coa sua concepcion da saudade como adoracion a terra:
“Sagrada Terra galega, amasada coas cinzas dos nosos avds , co suor e
co sangue dos nosos irmaus, relicario das nosas lembranzas, Terra onde
sementamos nosas espranzas todas, santa Nai que nos das o que somos ao
estarnos feitos da sustancia taa'%.

Risco vai explorar o Celtismo desde diversas perspectivas nas stas obras
literarias e ensaios. Na stia vision, a cultura celta representaba unha
parte esencial da identidade galega, e o seu estudo e reivindicacién eran
fundamentais para comprender a idiosincrasia do pobo galego. Tal e como
podemos extrapolar da sta obra, Risco era un Romantico declarado, por
iso vai concibir a historia como unha ciencia que non estuda a grandes
personalidade senén “agrupaciéns naturais do home: os pobos e as
nacions”*. Neste sentido, cada pobo vai ter unha cultura de seu e vai ser a
expresion “dunha mentalidade e unha sentimentalidade comuns ao grupo,
no exterior, pero si superior a eles e que é a alma colectiva” (Ibid., 238). Asi
mesmo, outro elemento fundamental dentro da sua concepcién sobre o

13 Villares, R., “A invencién do celtismo”, en: Balboa Lopez, X., Pernas Oroza, H., Entre nds.
Estudios de arte, xeografia e historia en homenaxe 6 profesor Xosé Manuel Pose Antelo, Uni-
versidade de Santiago de Compostela, Servicio de publicaciones e Intercambio Cientifico,
2001, p. 557.

1 Risco, V., “O sentimento da terra na raza galega”, en: Leria, Vigo: Galaxia, 2020, p. 53.

15 Risco, V., Elementos para la metodologia de la Historia, A Corufia: Nos, 1928, p. 237.
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celtismo é o concepto de raza, xa presente en Murguia. Elemento que define
no seu escrito “Galicia céltica” publicado na Revista Nos: “Eis 4 sinificacion
do Celtismo na Estoria d’Europa. Ora, na nacionalidade galega sinifica a
superioridade da nosa Raza sobre das razas morenas euroafricanas de
Iberia, e pol-o tanto, a inxusticia de que sexamos domefiados por iles™®.
Un dos aspectos mais destacados do Celtismo na obra de Risco foi o
seu enfoque na mitoloxia celta. Risco explorou mitos e lendas celtas,
destacando a sua influencia na configuracién da paisaxe cultural galego
e a sua relacidon coa natureza e o mundo espiritual. Ademais do seu labor
como escritor, Risco tamén foi un activista cultural comprometido coa
revitalizacion da lingua galega e a promocion da cultura de Galicia. Neste
contexto, o Celtismo representaba un elemento crave para reafirmar a
identidade cultural galega fronte a influencias externas e promover un
sentido de orgullo e pertenza entre os galegos.

Otero Pedrayo, o celtismo na esencia do ser galego

Ramén Otero Pedrayo, do mesmo xeito que Vicente Risco, foi unha
figura destacada no movemento Celtista en Galicia durante o século
XX. Como escritor, historiador e pensador, Otero Pedrayo contribuiu
significativamente 4 promocion e estudo da herdanza celta na rexion. Vai
asumir a concepcion celtista de Murguia, afirmando que a orixe celta e
responsable das notas diferenciais do ser galego: ironia, imaxinacion,
liberdade e apego pola terra; tal e como pon de manifesto na stia Guia de
Galicia: “O eixo racial e psicoloxico de Galicia é celta, ao igual de Irlanda,
Escocia. Cornualles e Bretafia. Maniféstase 0 mesmo no tipo somatico,
no folclore, no sentimento relixioso dos aspectos naturais, nos inmortais
temas artisticos””. Ben ¢ certo que Otero Pedrayo non foi historiador
senon xedgrafo, o que non implica que non aborde a cuestién desde
multiples perspectivas na sta extensa obra. O seu Ensaio historico sobre
a Cultura Galega sup6én unha séntese da evolucidn histdrico-cultural de
Galicia e polo tanto referencia fundamental para comprender a historia e a
identidade de Galicia. Sirva para ilustrar isto a stia resposta a pregunta pola
existencia dunha cultura galega: “As culturas nacen e morren na Historia,
coexisten e sucédense, interfirense mutuamente na superficie pero no
fondo cada unha garda un sino de seu, propio, inalienable, como sostén
o grupo inspirado pola doutrina de Spengler (...) cada rexién do planeta

16 Risco, V., “Galicia Céltica’, en: Nés, n° 3, 1923, p. 6.
17 Otero Pedrayo, R., Guia de Galicia, Vigo: Galaxia, 1954, p. 95.
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plenamente caracterizada estd dotada dun sistema inicial de interpretacién
do mundo da historia e do mundo das ciencias da natureza™'®.

Asi mesmo, ao igual que Risco, Otero Pedrayo vai a cultivar as relacions
cos seu irmans portugueses, tal e como afirma Raquel Bello:

A relacién de Otero con Portugal foi estreita, especialmente co préoprio
Teixeira, que era un habitual nos textos galeguistas en forma de citaciéon ou
alusion e, ademais, para Otero Portugal era, sen dibida nengunha, un dos
paises irmaos de Galiza tamén polo celtismo. Esta relacion de Otero con
Teixeira e a corrente Saudosista non é un feito isolado, pois ten moito que
ver co papel que Portugal desempeinava como referente da reintegraciéon
para o galeguismo. (..) Asi como o celtismo procurava na Galiza a
lexitimacién dun pasado histérico, Portugal promocionava-lle o referente
dun sistema literario e cultural sélido: o portugués convertia-se en modelo
lingiiistico, os Séculos Obscuros enchian-se de nomes como Camdes, e 0s
autores do movemento como T. Braga ou o proprio Teixeira pasavan a ser
figuras centrais do galeguismo e da literatura galega””.

Otero Pedrayo foi un defensor activo da revitalizaciéon da cultura galega
no seu conxunto, incluindo a lingua, a literatura e as tradicions populares.
Neste sentido, o Celtismo representaba para el un elemento central na
construcion dunha identidade galega forte e auténtica.

Ambos os escritores compartian unha vision romantica e nacionalista de
Galicia, na que o Celtismo desempeniaba un papel crucial como elemento
aglutinador da identidade cultural galega. O seu traballo contribuiu
significativamente & revalorizacién e reafirmaciéon da herdanza celta
na rexidn, influindo en xeracidns posteriores de escritores, artistas e
pensadores galegos.

O Cancioneiro de Pokorny

Chegamos a ultima parte desta presentacion: a xeracion galaxia. O
celtismo foi o mito fundacional no galeguismo. Nos anos 50, 0s membros
da que sera a xeracion galaxia decatanse de que xa era hora de dar un
xiro a politica galeguista posto que a loita dende a clandestinidade que
se vifa facendo non estaba producindo efecto. Foron conscientes de que
debian buscar outra forma de chegar ao pobo e de facelos conscientes da

18 Otero Pedrayo,R., Ensaio histérico da cultura galega, Vigo: Galaxia, 1982, p. 12.

19 Bello, R., “Celtismo e saudade como repertdrios miticos en Otero Pedrayo’, pp. 91-103;
en: Rodriguez, J.L. (ed.), Estudios dedicados a Ricardo Carvalho Calero, vol. II, Santiago de
Compostela: Parlamento de Galicia/USC, 2000.
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sua peculiaridade propia, posto que “Galicia como cultura, como historia
ou como realidade propia e singular non existia. Habia, polo tanto, un
baleiro nas novas xeracions, que estaban sendo formadas como subditas
do Estado espafiol, pero non como galegas™. Era necesario, polo tanto,
a creacion dunha conciencia galeguista, espertar unha responsabilidade
social co seu pobo, que se sentisen parte de esa historia, cultura e lingua
para que loitasen pola sua supervivencia e polo seu recofiecemento
publico, “aprenderlles a ver Galicia con ollos de galegos” (Ibidem). Esta
encomenda de galeguizar Galicia debia ser publica e legal e non tralas
sombras da clandestinidade, e asi xurde a idea de crear unha empresa
editorial: Galaxia. Era hora de “dar a batalla polo prestixio da lingua
amudecida e deprezada” — tal e como afirmou Francisco Fernandez
del Riego — “cumpria establecer a continuidade xeracional atricada,
artellando ideas sobre uns e outros, para que a identidade do pobo non
se perdese” , por iso Galaxia se vai propofer, como primeira medida
a edicion de libros que tiveran un valor significativo para a historia e
cultura de Galicia. O primeiro libro que sae do prelo da editorial Galaxia
foi Antifona da cantiga de Ramén Cabanillas. Pero xa en 1951, se publica
dende a editora a traducién dunha obra moi significativa para o tema que
nos ocupa, o Cancioneiro da poesia céltica de Julio Pokorny da man de
Celestino Fernandez de la Vega e Ramon Pifeiro que, na xustificacion da
escolla, sinalan que buscaban “ademais do prestixio da lingua, vitalizar a
nosa cultura, compria escoller unha obra que polo seu contido intrinseco
puidese representar unha aportacion substancial & cultura galega™. Vian
na poesia céltica unha representacion dos ideais que iban a sustentar para
a construcion dunha identidade propia que lle permitiria 4 construcion e
defensa dun pensamento propio, pensamento que tera como eido central o
sentimento. E fixense como os propios tradutores se refiren 4 poesia céltica:
“en ningunha outra antiga literatura que non sexa a céltica atopamos ese
sinxelo entusiasmo pola natureza, inconturbado e limpo de influxos da
paixon humana, ceibe de convencidns e de pensamentos requintados ou
de finxidas atmosferas. Para o poeta celta a Naturaleza non é unha simple
decoracién, non ¢ un adegafio ornamental, sendn que esta estreitamente
avencellada coa propia vida sentimental” (Ibid., p. 17). Os pensadores de

20 pifieiro, R., Da mifia acordanza, op. Cit., p. 102.
2! Fernandez del Riego, E, A xeracién Galaxia, Vigo: Galaxia, 1996, p. 46.

22 Pifieiro, R., e Fernindez de la Vega, C., “Aclaracions dos traductores’, en: Pokorny, J.,
Cancioneiro da poesia céltica, Vigo: Galaxia, 1991, p. 5.
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Galaxia xa non recorren ao celtismo en termos nacionalistas, senon para a
construcion da identidade galega enfatizando nas suas raices sentimentais
e de vinculo coa Natureza, a paisaxe, a terra, s6 asi entenderemos porque
Pifieiro afirma que “a terra e a lingua son as duas raices mais profundas da
comunidade social galega, as que lle dan conciencia da sua identidade e da
sua unidade”?, é dicir, Natureza e saudade (sentimento).

Xa para rematar, os autores aqui mencionados e tantos outros que por
razons de tempo non se puideron tratar pero trataron de forma exhaustiva
o celtismo, posto que viron nel a mellor forma de resarcir a dignidade, non
perdida, senon arrebata por parte de Castela negandolle esa identidade
que lle era propia: a sta lingua. Grazas ao celtismo puideron construir a
sua historia e asi reconstruir a stia propia identidade.
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PERMANENCIA DO NATURALISMO ETICO
E DO RIGORISMO MORAL CELTA
Jorge Cunha

O propdsito do texto é reconstituir alguns elementos da cultura celta que
nos permitem formular o ideal ético que norteou a existéncia desses nossos
antepassados que, apesar de tudo, conhecemos mal. Sera que essa recons-
tituicao nos permite conhecermos melhor a nossa cultura, nomeadamente
a cultura portuense? E esse o desafio que nos impomos.

Comegamos por dizer que entendemos por “ética’, na linha do pensamento
de Paul Ricoeur a descri¢ao da vida boa, com os outros e para os outros,
dentro de institui¢oes justas. Na base desta descri¢ao dos ideais de vida,
faremos também uma alusao complementar a “moral’, quer dizer, a norma
da acgdo, em sentido deontoldgico, como aquele critério, complementar do
primeiro, e que nos da o fundamento da proibigdo de agir.

A partir desta dupla perspectiva, tentaremos dizer algo sobre a hipotese de
haver uma permanéncia do rigorismo moral celta e observar a sua sobrevi-
véncia no pensamento portuense. Entendemos por “rigorismo” a tendéncia
para defender, em maior ou menor grau, o ponto de vista da lei, quando se
trata de proferir um juizo moral em situa¢do. O contrario de rigorismo é
o laxismo que admite, igualmente em graus diversos, a isen¢do do agente
em relagdo ao rigor da lei, em vista das circunstancias da situa¢ao. O rigo-
rismo ¢é condicionado pela ética e condiciona-a. Sdo essas caracteristicas
antropologicas, culturais e valorativas que vamos tentar esclarecer e cuja
permanéncia encontramos na histéria do Ocidente, nomeadamente na
cultura celta e no estoicismo.

O primeiro problema que etemos pela frente ¢ a delimitagdo das fontes da
cultura celta.

Sobre os celtas, apenas temos fontes indirectas. Um antigo estudo de Alfredo
Dias Pinheiro, dos anos 20 de século passado, da-nos um grande numero de
indicacdes sobre essas fontes: as alusdes dos autores romanos, nomeadamen-
te de Julio César, a respeito dos celtas da Galia que escreveu na sua conhecida
obra “De bello gallico” (Pinheiro, 1928, 133). Mas sdo informagdes um tanto
dispersas e baseadas numa sociologia e numa historiografia de influéncia
positivista e sem um discurso em que possamos confiar. Recentemente, o
antropologo Antonio Medeiros tem feito um trabalho critico e sério sobre
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os vestigios da cultura celta na Galiza e em Portugal, prevenindo-nos para
o perigo de ler os dados segundo opgdes menos aceitaveis para os ler, como
seja, por exemplo, o contexto do nacionalismo galego. A cultura do Noroeste
Peninsular, com efeito, ndo tem apenas a influéncia celta, como sabemos.
Houve tempo em que nos concentramos mais sobre as influéncias germa-
nicas dos Suevos, como foi o caso de Newton de Macedo. Noutras latitudes,
como ¢ o caso da Irlanda, um estudioso como o teélogo Oliver Davies tem
procurado identificar o resultado, ai muito conseguido, do encontro do
cristianismo com a cultura celta ndo romanizada.

A teologia tem um acesso suplementar a cultura celta, pois podemos conhe-
cer os celtas a partir de Paulo de Tarso. O seu local de nascimento faz dele
um observador privilegiado. Como ¢ sabido, S. Paulo escreveu aos Galatas
uma das suas Epistolas, que faz parte do Novo Testamento. Mesmo que seja
controversa a identificacdo dos destinatarios desta carta, algo pode ser dito
sobre a ética, a partir desse texto que um momento de génio da literatura
crista das origens.

Na busca indirecta por este povo celta (ou conjunto de povos), que existiu
de forma téo estendida no tempo e no espaco, faremos ainda uma incurséo
pelo pensamento de Teixeira da Pascoaes e de Dalila Pereira da Costa.

Elementos para uma ética celta

A figura do Druida ocupa uma posigdo central naquilo que sabemos da
cultura celta. Era o sacerdote, o sabio, o depositario da memoria, o terapeuta,
o conselheiro. Nele converge o naturalismo, ou seja, a tomada da natureza
césmica e bioldgica como paradigma da vida conseguida do ser humano.
Mas também o idealismo, ou seja, a narrativa ficcional sobre o destino do
ser humano e do seu mundo. Um estudioso como Denis de Rougemont,
no seu famoso estudo “O Amor e o Ocidente”, defende a tese de uma per-
manéncia da ética celta na cultura da Europa e dos lugares da sua influéncia
noutros continentes. Observa-o sobretudo na literatura, nos grandes mitos
recebidos na cultura germanica, na literatura trovadoresca. Ele menciona
uma tese de O. Rahan segundo a qual “todos os trovadores sao cataros e
todos os cataros sao trovadores” (De Rougemont, 1988, 278).

O ideal ético ambicioso do Druida leva a fundamentagdo de costumes de
grande rigor moral, regidos por normas rigidas de comportamento e por
praticas ascéticas que vao até a intolerdncia. Ora esse rigorismo cataro passa
para a cultura através do franciscanismo, da filosofia nominalista, do lute-
ranismo, do pacifismo, dos movimentos encratistas, de ontem e de hoje.
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Paulo de Tarso escreveu uma carta aos Galatas. Serd que este retrato tem
algo que ver com esta ética ambiciosa e com este rigor normativo? Paulo
deve ser considerado como um observador privilegiado da situagao cultura
do Planalto da Anatdlia, onde o nome “gélata” era aplicado. Paulo é natural
de Tarso, na Cilicia, a parte Sul dessa regiao. Por isso, devia conhecer a que
se referia essa designagao. Outra coisa € saber se a diatribe da sua carta tem
algo que ver com permanéncias da cultura celta nesse remoto lugar. Os
estudiosos da Biblia estao divididos. Lucien Cerfaux, belga de nascimento,
toma a sério a origem ocidental destes habitantes da Anatdlia e vé-os como
destinatéarios do escrito de Paulo. Claro que néo se fala ai de druidas, nem de
carvalhos sagrados, nem de sacrificios humanos. Porém, ha uma discussao
com o que estamos a denominar “ética naturalista celta”

Segundo este estudioso, Paulo faz deles um retrato breve. Sao calorosos,
afectuosos, imaginativos e versateis” (Cerfaux, 1968, 113). As hordas de
galatas (celtas) que chegaram ao planalto da Anatolia, muito antes da era
crista, sdo origindrias do Ocidente, das margens do rio Garona, na actual
Franca. Depois de conquistar a Tessdlia, as Termépilas, passam a Asia Menor
e sdo empurrados pelos autoctones, para o interior do continente. Deram a
uma pequena povoagao o nome de Tolosichorion, ou seja, terra de gentes
de Toulouse. Ja incluidos no Império Romano, abragaram o cristianismo de
Paulo com entusiasmo espontdneo, mas a memoria da sua antiga religido
mantém-se viva. Elas participavam em Pressimonte nos ritos orgiasticos de
Cibele, durante os quais os sacerdotes, em transe, se castravam para imitar
Atis, 0 amante da deusa (Cerfaux, 1968, 114).

Teixeira de Pascoaes é um poeta. Porém, o seu ponto de vista nao deve ser
menosprezado. O capitulo VII do Sdo Paulo, da-nos a ver a Galacia, pelos
olhos poéticos do Vate do Mardo. “Paulo adora a Galdacia, helenizada nas
cidades, barbara e meio gaulesa nas montanhas. Os franceses, no seu pri-
meiro impeto napolednico (este impeto napolednico é francés, embora o ndo
fosse Napoledo), ameacaram os deuses do Capitdlio, o proprio tempo de
Delfos e a Asia Menor, que é a Maior, onde se estabeleceram para sempre”.
E logo a seguir: “Estes barbaros, espontidneos e simples, sem preconceitos
filosoficos a grega, nem crengas petrificadas a judaica, sao almas em plena
liberdade, mas ansiosas de outro estado, que a liberdade nédo é decerto a
aspiragdo mais intima do homem. O que ele (Paulo) ndo quer, de modo
algum, ¢ ser escravo de outro homem (Pascoaes, 1984, 85 s.)”.

Dalila Pereira da Costa, por seu lado, hesita quanto a sua avaliacdo daquilo
que devemos a cultura celta. Por um lado, os celtas sdo o primeiro povo
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militarizado e machista que habitou o nosso territorio, desde os inicios
do primeiro milénio a. C., tendo abafado o velho mundo da paz feminina,
feita de afecto e de saudade, velho mundo esse que, ndo obstante, ficou a
correr entre ndés como um rio subterrdneo. Por outro lado, para Dalila, os
celtas sao aqueles a quem devemos o viver pela imaginagao, a procura do
outro lado, a concentra¢do no futuro mais que no passado, o dinamismo da
alma vagabunda que buscou e encontrou o caminho para outros mundos
(Rocha, 2018, 83).

A permanéncia da ética dos Celtas

A ética e a cultura celta permanecem como um manancial subterrdneo que
aflora em diversos elementos da cultura e da ética de diversos contextos, no-
meadamente do nosso contexto portugués e portuense. Podemos identificar
o espirito da floresta na saudade bucdlica da nossa poesia tardo-medieval
e renascentista de Bernardim Ribeiro, de Frei Agostinho da Cruz. A mitica
cidade fraterna de Avalon permanece no espirito da cavalaria benfazeja de
D. Duarte e, muito depois disso, nos cavaleiros do amor de Sampaio Bruno.
Os ideais éticos da Renascenga Portuguesa levam em si algo destas remotas
ansias de melhoramento do mundo, pelo predominio da poesia sobre a dura
prosa da civilizagdo da ciéncia e da técnica recentes.

Talvez possamos identificar metamorfoses do druida no trovador medieval
que teve tanta popularidade na Galiza e em Portugal e desenvolveu a primei-
ra literatura da Peninsula. Na modernidade, feita da viagem e do encontro
com outros povos, encontramos de novo esse aventureiro do espirito que
se orienta pelas estrelas para cruzar os mares, com verdadeiro e amplo co-
nhecimento cientifico do mundo, mas imagina também a Ilha dos Amores,
onde todas as figuras serdo mais reais do que os severos mapas de viagem
e o espirito da va cobiga da riqueza. Enfim, a crenca sebastianista pode ser
vista como o delirio da aventura para la das for¢as humanas, um vestigio
das brumas de Avalon que povoam o imaginario do navegador que parte
como Quixote e regressa pobre e realista Sancho, sem saber “tudo errou ou
descobriu”.

Nio poderiamos ainda encontrar uma metamorfose do druida no empre-
endedor que fez a revolugao industrial, no cavaleiro da industria, cujo con-
tributo para inovar o mundo nio pode também ser desprezado? E provavel
que essa ligagdo seja também possivel e sensata.

A ética celta idealista pode ser encontrada noutras formas. Em S. Patricio
e S. Columbano, encontramos o melhor dela, como forma de dialogar
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com o cristianismo, um cristianismo, apesar de tudo distante das formas
apolineas do catolicismo romano. Mas podemos também identificd-la em
outras personagens, mais proximas de nds geograficamente, como é o caso
de Prisciliano, um cristdo diferente, mas aceitavel, que foi justiciado por
ter sido envolvido nas malhas que teceu o encontro do cristianismo com o
Império Romano ja decadente.

O cristianismo medieval apresenta evidentes vestigios éticos da cultura celta,
a ser verdade o raciocinio que vimos seguindo. Os cataros, os albigenses, os
movimentos ibéricos dos irmandifios, dos comuneiros, serdo formas de pen-
sar a vida segundo um idealismo ja cristianizado e devedor de interpretagdes
pneumatologicas da fé crista, que levam em si muito do impulso reformador
que a caracteriza nas suas formas mais adjacentes ao Evangelho de Jesus.
Se evitarmos as formas inaceitaveis da escatologia joaquimita, temos, nas
formas de experiéncia crista baseadas no renascimento carismatico actual,
algo da auténtica experiéncia crista: uma ética da hospitalidade ao divino
e a fraternidade que podem redimir os antigos elementos de que falamos
a proposito dos celtas.

A ética celta e 0 seu rigorismo moral

Como caracterizar, do ponto de vista da teologia moral, a ética idealista dos
celtas e o seu correspondente rigorismo moral?

Tomamos como fonte primeiro destas observagdes a discussao de Paulo
com os cristaos galatas. O que lhes censura o Apostolo é a sua confianga na
“carne”. O que significa esta confianga na carne? Por um lado, trata-se de
uma visdo naturalista, de uma confianga nas virtualidades da natureza, seja
a natureza cosmica e bioldgica, seja a natureza humana. Do ponto de vista
moral, a confianga na carne quer dizer a possibilidade de atingir a perfeicao
pelo esfor¢o moral simplesmente natural. Qual o motivo da censura de Paulo
a esta confianga na carne?

A “carne” em sentido antropolégico é o dinamismo do ser humano, manifes-
tado nos seus sentidos: o olhar, o tocar, o sentir, o desejar. Mas isso tem algo
de mal para ser censurado? De modo nenhum. Néo pode haver descri¢do
do ser humano que néo passe por ai. O problema situa-se antes disso, antes
da absolutizag¢do e do desenvolvimento do sentir. Ndo se trata de desprezar
os sentidos na base de descri¢des tedricas e racionalistas. O cristianismo
¢ uma religido da carne, num certo sentido. Nao sao os seus sacramentos
celebragoes dos sentidos? O saborear o alimento na Eucaristia, o emprego
da agua, do dleo como simbolos da propria vida?
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A discussdo de Paulo com os Galatas é uma questdo dupla. O que Paulo
censura aos Galatas é que ndo refiram o dinamismo da carne a um dina-
mismo anterior a ela que é precisamente o dinamismo da vida ressuscitada
de Cristo. De facto, a luz do cristianismo, os olhos vém, as maos tocam,
porque sdo movidas por uma ac¢io precedente, a accdo que Deus investe
no seu Filho. Dessa ac¢do sdo também beneficiarios os seres humanos. A
diferenca entre esta afirmac¢ao e o panteismo esta precisamente na mediagdo
da individualidade humana: a vida ndo ¢é abstracta. A vida ressuscitada de
Jesus torna-se este vivente concreto que é cada ser humano que lhe dé a sua
confianga, no acto de fé. Paulo faz um sabio discurso aos Galatas dizendo
que a origem do seu ser ndo é o acaso, mas a filiacdo divina, que da a si
mesmo cada ser humano.

A segunda questao que lhes coloca Paulo é a questdo da graca. O cristianis-
mo ndo é uma religido do aperfeicoamento esforcado da natureza carnal,
como pensavam os Galatas e pensa, de modo geral, o humanismo de todos
os tempos. Ha aqui uma juntura delicada. A ética, para Paulo e para os
cristdos, é secundaria em relagao a graca divina. A ética é indispensavel;
mas ¢ um prolongamento do dom gratuito e ndo o fundamento da vida feliz.
Uma religido da graca quer dizer que a carne é precedida pela vida divina
que funda e justifica o seu dinamismo.

Os celtas sao naturalistas, fitolatras, zodlatras, belicistas, machistas, clericais
(druidismo) e isso tem de ser temperado pela gratuidade do cristianismo.
De contrario, o esfor¢o moral é uma luta ingldria e, no fundo, autodestru-
tiva e niilista.

Foi isso que aconteceu no cristianismo celta. Por alguma razao, os cristaos
celtas irlandeses foram os codificadores dos livros penitencidrios da Alta
Idade Média. Eles pensavam encontrar nesse benemérito rigor a conformi-
dade com a lei divina. Eles levaram a sério as formas de ascese de grande
nobreza, como a estima da virgindade consagrada, o celibato dos monges
e dos clérigos, a estrita conformidade com os mandamentos divinos. Olha-
mos isso com grande admiragdo. A inculturagao celta do cristianismo foi
muito eficaz. Mas foi apenas uma das formas de realizagdo possivel do
cristianismo.

Permanéncia da ética celta

Podemos encontrar elementos na ética de hoje, especialmente ao nivel do
pensamento portuense. Claro que nao se trata de uma ligacao directa entre
um passado imemorial e a actualidade. Trata-se mais de uma inspiragao, um
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rumor antigo que pode ser identificado por um olhar atento. Vamos enume-
rar alguns desses elementos, com o risco que tal transposi¢ao contém.

O primeiro vestigio que nos parece apresentar um parentesco com esse an-
tigo mundo ¢ o jansenismo da cultura. Candido dos Santos reuniu diversos
estudos e documentos em que mostra a existéncia de diversas correntes
jansenistas em Portugal. O jansenismo é uma corrente diversificada, ca-
racterizada pelo seu pessimismo antropoldgico e pelo seu rigorismo moral.
Assinala a presenca, no Porto, de um competente jansenista, o Padre Anténio
Cardoso, que adquiriu repercussao internacional. Pois este homem escreveu
um tratado sobre a usura, no tempo em que a proibigdo desta se aproximava
do fim. No texto revela um extremo rigorismo moral, uma oposigdo clara
ao probabilismo e coloca-se na perspectiva da gratuidade absoluta da cari-
dade como contexto para o empréstimo de dinheiro (Santos, 2014, 99 s.).
Na linha do seu confrade Anténio Pereira de Figueiredo ¢ igualmente um
fervoroso regalista. Escreveu também um tratado de fisica, o que mostra
outro elemento interessante, pois o progresso do conhecimento cientifico
anda, normalmente, aliado ao rigorismo moral. O rigor da norma moral
universal costuma andar ligado ao universalismo do conhecimento mate-
matico do mundo.

Este aspecto do jansenismo, relaciona-se também, a nosso ver com o ide-
alismo republicano da cultura portuense. Como ¢é sabido, o pensamento
republicano encontrou no Porto os seus mais puros pensadores, como é
caso de Sampaio Bruno e Guerra Junqueiro. A ideia republicana tem algo da
generosidade gratuita do franciscanismo e de outras ideias imaculadas como
o pacifismo. A nosso ver, esse idealismo votado a implantagdao do regime
republicano, como instituigdo justa, leva em si algo das antigas ideias de que
falamos antes. Por sua vez, o Antigo Regime, com a dinastia hereditaria, as
dignidades e as desigualdades da escala social é vista como algo impuro que
deve ser superado mesmo pela for¢a. Mesmo que as ideias sejam correctas,
o que impressiona € o zelo revolucionario que desconhece a mistura do bem
e do mal em todas as coisas deste mundo. O comunitarismo republicano
continua, a seu modo, a saga do idealismo ético celta.

Aludimos ainda a outro aspecto cuja inspiragao nos parece remontar longe.
Trata-se da critica do aparato visivel da religido. Sabemos que a cultura por-
tuense, ao contrario do que sucedeu em outros contextos na modernidade,
se manteve crente em Deus, seja em forma deista seja panteista, mas praticou
uma critica radical da comunidade visivel, a igreja, e principalmente dos
vicios do clero. Mais uma vez, nos interessa por em evidéncia o caracter
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rigorista e idealista do fenémeno e ndo a conveniéncia e pertinéncia da
critica ao catolicismo, com o seu cortejo de defeitos e hipocrisias.

Conclusio

Nao se afigura facil ter uma nogao precisa sobre o que seja a cultura celta.
Mais dificil ainda se torna a tarefa de aproximar fendmenos tio distantes
como a cultura celta e a nossa cultura de hoje. O texto que agora se conclui
pretende, no entanto, ser um exercicio destes. Como, ao nivel cultural, ndo
ha nada de novo debaixo do céu, podemos fazer esse exercicio e mostrar
como ha permanéncias e continuidades entre esse passado remoto e o quo-
tidiano dos dias que nos é dado viver. Verdadeiramente novo, para quem
tem a graca da fé crista, é a incarnagdo de Deus. Mas ¢ precisamente nesse
acontecimento que todas as realidades sao fundadas e onde todas ganham
a sua consisténcia. A totalidade dos ensaios culturais e éticos, que houve
e havera no mundo, tem nesse antes do mundo a sua tltima referéncia.
Apenas o mal absoluto ndo pode ser referido a incarnagéo divina. Mas esse
¢ outro discurso.
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A “NOSSA CIVILIZACAO CELTICA,
SEGUNDO VICENTE RISCO
Renato Epifanio

Se houve alguém com um percurso particularmente sinuoso no universo
galeguista do século XX, esse alguém foi, provavelmente mais do que qual-
quer outro, Vicente Risco, como aqui iremos, de forma breve, recordar.
Nascido a 1 de Outubro de 1884, em Ourense, onde foi amigo de infancia
de Ramodn Otero Pedrayo, Vicente Risco veio a licenciar-se em Direito na
Universidade de Santiago de Compostela, em 1906, tendo ainda estudado
em Madrid, onde foi aluno de Ortega y Gasset.

Em 1917, fundou, com Arturo Noguerol Bujan, a revista La Centuria, uma
das antecedentes mais evidentes da Revista Nés. Ainda em 1917, ingressa,
pela mdo de Antén Losada Diéguez, nas Irmandades da Fala. De forma
dir-se-ia metedrica, Vicente Risco tornou-se, nos anos seguintes, na gran-
de figura de referéncia do nacionalismo galego — em particular, com a pu-
blicagao, em 1920, da obra Teoria do nacionalismo galego.

Paralelamente, porém, Vicente Risco apoia num primeiro momento a Di-
tadura de Primo de Rivera. J4 na década de trinta, funda, com Ramon Ote-
ro Pedrayo, o Partido Nazonalista Republican de Ourense. Em Outubro de
1931, é o primeiro subscritor de um manifesto galego pro-catdlico.

Nesse manifesto, antecipa-se em grande medida o seu gradual afastamento
da Frente Republicana e a sua contrapolar aproxima¢ao ao franquismo.
Como corolédrio simbdlico desse percurso, em Agosto de 1936, Vicente
Risco participa, como Director da Escola Normal de Ourense, na reposi-
¢do solene da cruz catdlica nas escolas, organizada pelas autoridades fran-
quistas. Entre a militancia catdlica e a militdncia republicana galeguista, a
primeira parece ter vencido nessa sua “guerra civil” interior.

Em 1938, Vicente Risco comega a colaborar no érgao franquista La Region,
o que foi visto como mais uma “traicdo” por muitos dos seus ex-camaradas
galeguistas, quase todos eles entretanto exilados. Ainda assim, manteve al-
gumas amizades no universo galeguista: como as de Otero Pedrayo e Fran-
cisco Fernandez del Riego. Por sua influéncia, Vicente Risco redige um
estudo de etnografia para a Historia de Galicia, dirigida por Otero Pedrayo,
a par de outros trabalhos.

Tendo-se jubilado em meados dos anos 50, Vicente Risco continuou a pu-
blicar trabalhos de etnografia na imprensa galega, paixdo que, apesar de
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todas as vicissitudes politicas, nunca abandonou, mesmo quando come-
¢ou a usar mais regularmente o castelhano como a sua lingua de escrita.
Em 1961, publicou ainda a obra Léria, uma antologia de textos anteriores a
guerra civil espanhola. Provavelmente mais do que qualquer outro, Vicente
Risco terda lamentado a erupgao dessa guerra. Se nao fosse ela, o destino de
Vicente Risco teria sido, decerto, muito diferente. Ousamos supor que tera
pensado isso mesmo, ao falecer, a 30 de Abril de 1963, na sua cidade natal.
*
Obra de evidente cariz sistematico e doutrindrio, a Teoria do nacionalismo
galego, publicada em 1920, comega por dissertar sobre o “nacionalismo
galego’, que, segundo Vicente Risco, deve ser entendido como “a doutrina
que enforma o movimento de reivindica¢do da personalidade da Galiza
frente a sor¢ao [no original esta: ‘sorbencia’] do centralismo espanhol’,
sendo que Vicente Risco equipara expressamente o nacionalismo galego,
ou “galeguismo’, ao nacionalismo basco e ao nacionalismo catalao, ainda
que ressalve: “O nosso nacionalismo, para ser algo, tem que ser um gale-
guismo, e ndo um euskarismo ou um catalanismo traduzidos na nossa fala”
(p. 3).
Salvaguardando que, na sua visdo, o nacionalismo galego nao é, ou nao
deve ser, “separatista’, Vicente Risco descreve depois o processo de “desga-
lizagdo” da Galiza: como “perda das nossas tradicdes, dos nossos costumes,
da nossa fala, da nossa liberdade”, “cheia de vergonha de si mesma (p. 5).
Face a isso, expressamente propde-se “trabalhar na reconstituicdo espiri-
tual, social e econdmica da Galiza” (p. 6) — e saliente-se aqui a hierarquia,
decerto ndo arbitraria: primeiro o plano espiritual, depois o plano social
(ou politico) e econdmico. Dai acrescentar que “precisamos de autonomia
nas trés ordens”.
Por “reconstituigdo espiritual” deve entender-se, nas palavras do préprio
Vicente Risco, “a criagdo e conservagao da civilizagdo galega na Fala, na
Arte e nos Costumes”; por “reconstitui¢ao politica’, a “autonomia integral”
e o “acomodamento do Direito as leis, as necessidades e aos costumes ju-
ridicos da Galiza”; por “reconstituigdo econémica’, “o levar a nossa terra a
maxima produgdo” e a uma “justa e equitativa distribuicdo da riqueza’, o
que s6 acontecera quando todos os galegos tiverem - citamos do original -
“pan, vestido, casa y-aforros” (pp. 6-7). Eis, em suma, o horizonte de pen-
samento - e, nd0 menos importante, de accio — que Vicente Risco propde
a todos os galegos nesta sua obra. Na visao de Vicente Risco, o pensamento
leva necessariamente a ac¢io.
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Depois, no segundo capitulo da obra, Vicente Risco oferece-nos uma pa-
noramica das “lutas nacionalistas” do seu tempo (pp. 7-8), dissertando
ainda sobre os fendmenos do “federalismo” (pp. 8-9), do “centralismo” (pp.
9-11), centrando-se depois no “nacionalismo em Espanha” (pp. 11-13) e na
“ineficacia do Estado espanhol” (p. 13-14). Tudo isto para, de novo, fazer
a apologia do “nacionalismo na Galiza’, a partir de uma reconstitui¢ao das
suas raizes historicas (pp. 14-16). Apesar dessas raizes histdrias, faltava, na
visao de Vicente Risco, uma “doutrina integral do nacionalismo”. Dai toda
a importancia histdrica das “Irmandades da Fala’, como expressamente
refere (p. 16), desde logo, como ¢ sabido, na reabilitagdo do galego como
lingua principal da Galiza.

Disserta depois, Vicente Risco, sobre “a nacionalidade galega”, abordando os
seguintes topicos: “o que é uma nagdo” (pp. 16-18); “o chao galego” (p. 18);
“a gente galega” (pp. 18-19); “a fala galega” (pp. 19-20); “a sociedade galega”
(pp- 20-22); “a mentalidade galega” (p. 22); “o sentimento galego” (p. 23);
“os interesses e os problemas da Galiza” (pp. 23-25). No capitulo seguinte,
“A ética do nacionalismo galego’, fala-nos dos “direitos da Galiza como re-
gido espanhola” (p. 26), dos “direitos da Galiza como na¢ao” (p. 27-28), do
“dever da Galiza como nag¢do” (pp. 28-29) e da “vontade nacionalista” (pp.
29-30). O capitulo seguinte, “A teleologia do nacionalismo galego’, sera por-
ventura o mais original. Nele, ap6s falar sobre “a crise do europeismo” (pp.
30-31), faz a apologia do “atlantismo” (pp. 31-32), que contrapde a “civili-
zagdo mediterranica’, estabelecendo ainda uma ponte com as “nagdes célti-
cas” (pp. 32), distinguindo, nessa esteira, “trés civilizagdes” (pp. 32-33).
Assim, segundo o préprio Vicente Risco, temos a “civilizagao mediterra-
nica’, como a “civilizagdo da Inteligéncia’; a oriental e a norte-americana,
como a “civilizagao da Vontade”; finalmente, “a de Portugal e da Galiza é
a civilizagdo da Memoria...Morrinha e Saudade”. A esse respeito, convoca
expressamente o nome de Leonardo Coimbra, considerando, porém, “o
saudosismo e o criacionismo portugués ainda lirico demais”, e acrescen-
tando: “A missao histdrica da Galiza e de Portugal é de opor ao mediterra-
nismo, o atlantismo, férmula da Era futura” (p. 33). A esse respeito, disser-
ta ainda sobre o “simbolo da Atlantida” (pp. 33-34), alegado “simbolo da
nossa civilizagao céltica” (p. 34). Por fim, no capitulo sobre “A pragmatica
do nacionalismo galego”, fala-nos sobre “As Irmandades da Fala” (pp. 34-
35), “O programa de Lugo” (pp. 35-40) e as “Conclusdes aprovadas em
Santiago” (pp. 40-44).

Um século depois, obviamente, muitas destas “Conclusdes” estao irrever-
sivelmente datadas, tal como acontece com a sua obra-irma portuguesa
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- falamos, claro estd, da Arte de ser portugués (1915), de Teixeira de Pasco-
aes, de quem Vicente Risco foi muito préximo. Na correspondéncia entre
ambos recentemente editada (Teixeira de Pascoaes, Vicente Risco: Epistold-
rio, Allariz, Fundacéo Vicente Risco, 2012), podemos ler expressdes como
estas: “Meu querido Confrade” (20/2/20), “Meu querido amigo” (10/3/20),
“Meu querido amigo e confrade” (20/3/20), “Meu muito estimado con-
frade” (12/5/20), “Meu querido confrade e amigo, irmao na saudade e na
esperanca’ (21/5/20), “Meu muito querido camarada” (12/11/20), “Meu
querido camarada” (12/12/20), “Meu querido irmao” (10/7/21); “Querido
irmao” (21/8/21), “Queridissimo irmao” (18/3/26)”. Algo porém de intei-
ramente actual nas duas obras se mantém - desde logo, a prevaléncia da
accdo no plano espiritual sobre os planos politico, social e econémico. Um
século depois, importa, cada vez mais, ter isso em conta.
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PONDAL E O CELTISMO: GALIZA,
DE GENTE DE BREOGAN A NACAO DE BREOGAN
Luis G. Soto

Ressurgimento e celtismo

O poeta Eduardo Pondal (Ponteceso, 1835 — A Corunha, 1917) encontra-
-se entre as figuras que com a sua obra mais tém contribuido a despertar o
interesse pelo celta e a espalhar o celtismo na Galiza.

Com Rosalia de Castro e Manuel Curros Enriquez, Pondal protagoniza o
Ressurgimento, propriamente a nascenca, da literatura em lingua galega no
século XIX. Os textos basilares e capitais sao: Cantares gallegos, de Rosalia,
em 1863; Follas novas, de Rosalia, e Aires du mifia terra, de Curros, em 1880;
e Queixumes dos pinos, em 1886, de Pondal.

Pois bem, os celtas gozam de uma notavel presenga em Queixumes dos pinos.
Assim, os celtas e o celta, sob varias denominagdes, funcionam como meta-
foras que servem para identificar e caracterizar Galiza e com isso propiciar
a aparicdo, além de na literatura, da nagdo galega.

Nessa linha, Pondal é autor do hino galego. Quer dizer, escreveu um poema,
“Os pinos’, com essa finalidade: tornar-se o hino da Galiza. E conseguiu-se.
Primeiro, popularmente; depois, oficialmente. “Os pinos’, escrito em finais
do século XIX, foi adotado pelo movimento politico-cultural galeguista e
progressivamente pelo povo, desde inicios do século XX, como hino galego,
convertendo-se em oficial da Galiza em 1984. Neste poema, o celta esta
presente através de Breogan, sendo Galiza denominada “fogar de Breogan”
e “nacdo de Breogan”

Em suma, para fazermo-nos uma nogao do celtismo, e a sua significacdo
em Pondal, vamos revisitar o que se diz acerca dos celtas e de Breogan em
Queixumes dos pinos (Pondal 1886; 1996) e no hino galego, o poema “Os
pinos” (Pondal 2001: 16-20; 1996: 111-113). Referirei os poemas de Quei-
xumes dos pinos pelo seu nimero arabigo na edi¢ao galega (Pondal 1886;
1995) e pelo seu niimero romano na edi¢ao portuguesa (Pondal 1996).
Adapto o texto ao portugués, mas conservo a toponimia e antroponimia
galega. Sigo a minha indagac¢ao sobre Pondal (Soto 2019), na revisitagdo de
ambas as tematicas, “os celtas” (189-193) e “gente de Breogan” (193-199),
em Queixumes dos pinos.
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Os celtas

O gentilicio celta desfruta de uma abundante presenca: figura em treze
poemas, tendo quase trinta ocorréncias. Regista-se duas vezes “céltico” (45-
XLV, 77-LXXVII) e em quatro ocasides “celta” (30-XXX, 33-XXXIII, 41-XLI,
43-XLIII), duas com nome proprio, o “pastor” Temunde (33-XXXIII) e o
chefe Folgar (41-XLI). Nas restantes ocasides, mais de vinte, sai a denomi-
nacao coletiva “celtas”. Apesar da sua notavel presenca, o gentilicio celta é
empregue pouco para designar Galiza e/o os galegos. Ha, pelo menos, duas
razdes: porque celta faz referéncia ao antigo e porque o presente nao guarda
continuidade nem estd em concordancia com esse passado.

Chio

Em trés ocasides, o celta, referido ao “chao” serve para designar Galiza (12-
XII, 45-XLV, 76-LXXVI). Nos trés casos, trata da Galiza contemporanea dos
Queixumes dos pinos. No primeiro, a “terra” de Bergantifos esta “tendida’,
estende-se, sobre o “chdo dos antigos celtas” (12-XII). No segundo, a “boa
terra natal” é fendida, arada e trabalhada, “no céltico chao” (45-XLV). No
terceiro, os “campos de Suévia” sdo “dos celtas nobre asilo” (76-LXXVI).
Associado a Bergantifios (12-XII) e a Suévia (76-LXXVI), o chao dos celtas
é identificavel com Galiza, ndo apenas como localizagdo, mas também como
entidade histdrica, com alguma consciéncia de si e vontade de seu (subli-
nhadas em 76-LXXVI, mas ndo ausentes em 12-XII). No segundo caso, a
identifica¢do do “céltico chdao” com Galiza é mais complexa, porque o salien-
tado, no poema (45-XLV), é o sujeito histérico-politico: a “raga’, “estirpe” e
“gente” de Breogan, que trabalha a “terra natal” e pela “terra verde”, para a
tirar do “olvido”, no quadro da libertacdo concertada dos “povos ibéricos”,
no horizonte de uma comunidade ibérica e até ibero-americana.

Nos trés casos, 0 “chao” dos celtas aparece como um substrato, cujo contacto
vivifica o estrato: a “terra de Bergantifios” (12-XII), a “terra natal” e a “terra
verde” (45-XLV), os “campos de Suévia” (76-LXXVI). Os celtas passaram,
pereceram e desapareceram, mas no chdo em que moraram e onde morreram
ficam alguns restos ou alguns rastos seus que, estando inativos, podem, no
entanto, ser ativados.

Povo?

Lendo Queixumes dos pinos, cabe pensar que os celtas som, foram, um povo
da antiguidade. Em quase todas as mengdes, sao ligados explicitamente ao
tempo antigo (12-XII, 14-XIV, 30-XXX, 33-XXXIII, 37-XXXVII, 41-XLI,
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45-XLV, 51-LI) e, alguma vez, implicitamente (43-XLIII, 50-L). Pouco sai
o antigo, a “antiga idade” (31-XXXI), que nao tenha a ver com os celtas: a
antiguidade mitoldgica (19-XIX), o passado dos povos ibéricos (45-XLV,
75-LXXV), a antiguidade geoldgica ou cosmolégica (16-XVI, 58-LVIII, 68-
LXVIII, 81-LXXXT). Em suma, os celtas pertencem a antiguidade histdrica
(pré-historica ou proto-historica), que ademais, tratando-se da Galiza, re-
presentam. Mas, ndo sdo qualificados nunca como povo. Esta denominacdo
fica reservada aos “povos ibéricos” (45-XLV) e também, curiosamente, ao
povo galego, seja em positivo, tacitamente aludido, como “o povo que luita”
(77-LXXVII), seja em negativo, expressamente censurado, como “povo
tdo s6 envaidecido” da “gleba” (81-LXXXI). Este fica também englobado
na mencao genérica dos “povos em baixeza sumidos” (81-LXXXI) e dos
“povos ignaros” (91-XCI).

Povoadores antigos

Os celtas encaixam na categoria de povoadores: aqueles que povoaram e “vi-
rao” ainda “povoar nosso eido” (43-XLIII). O “nosso eido’? Designadamente,
o Tamara (43-XLIII); por extensdo e analogia, Galiza. Seriam semelhantes
aos seus “filhos” (nomeadamente, os de “Breogan”), a “estirpe” “emigrante”,
que modernamente “povoam” América (45-XLV). Mas, a diferenca destes
que se integram nas culturas e sociedades americanas existentes, os celtas
possuiam uma sociedade e uma cultura proprias.

Segundo vemos, auscultando apenas os poemas em que sio mencionados
os celtas, estes habitantes antigos vivem em castros (43-XLIII, 51-LI), pra-
ticam o pastoreio (33-XXXIII) e a caga (14-XIV, 30-XXX, 50-L), talvez a
agricultura, mas esta parece a atividade dos seus “filhos” modernos (12-XI1,
45-XLV, 51-LI), contemporaneos e conterraneos dos Queixumes dos pinos,
ndo refugam a guerra (30-XXX, 33-XXXIII, 41-XLI), possuem uma cultura
oral, os cantos e narrativas bardicos (14-XIV, 30-XXX, 37-XXXVTII, 41-XLI,
43-XLIII), e material funeraria (14-XIV, 30-XXX, 33-XXXIII, 41-XLI).
A mengao de uma “virgem dos celtas”, na realidade uma “fada” (51-LI),
pode fazer pensar em alguma religiosidade. Ainda cabe assinalar algumas
paisagens habituais e prediletas suas: vales (14-XIV), pinhais (30-XXX),
etc. Lembremos, e salientemos, a presenca e papel das mulheres nessa co-
letividade: ndo s combatem homens, guerreiros e herdis como Brandomil
(33-XXXIII), sendao também mulheres, heroinas, como Marofias (41-XLI);
nao sé cantam bardos, como Lugar (37-XXXVII) ou Margaride (41-XLI),
sendo também mulheres, como Maymendos (43-XLIII); ndo s6 cacam os
homens, sendo também mulheres, como Rentar (14-XIV) e Baltar (50-L).
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Antepassados, sucessores

Isto tudo foi antigamente. Mas, nos tempos e no espago dos Queixumes dos
pinos, na Galiza do XIX, ainda fica algo, na verdade, bastante. Conserva-se,
primeiro, a geografia fisica: é possivel transitar as paisagens que foram dos
celtas e até contempla-las transmutadas em natureza histdrica ou histdria
natural. Os celtas, individual e coletivamente, eram semelhantes aos pinhei-
ros (14-XIV, 30-XXX): agora, em auséncia daqueles, estes (como também os
castanhos, 37-XXXVII; ou um carvalhal, 67-LXVII) lembram os celtas, e os
pinheiros até falam, fungam, por eles. Conservam-se, também, os “castros”
(43-XLIIL, 51-LI), que com a sua presenga também falam deles, como obra
deles (51-LI) e semelhantes a eles (43-XLIII). Conservam-se, igualmente,
os “sepulcros” (14-XIV, 30-XXX, 41-XLI): dolmens (14-XIV), antas (33-
XXXIII), etc. Conservam-se, ainda, os nomes: seja como topénimos, como
Brandomil (55-LV) e Marofias (41-XLI); seja ainda como antropénimos,
como Rentar (18-XVIII) ou Gundar (14-XIV).

Contudo, destes “antepassados” (30-XXX), os seus sucessores, ndo neces-
sariamente descendentes, contemporaneos e conterraneos pouco ou nada
sabem e, pior ainda, querem. Em Suévia, naquela época, os “filhos dos celtas
cumprem serva e inobre vida” (35-XXXV). Vivem mormente do campo
(45-XLV, 51-LI), mal, e emigram, como a bergantina (12-XII), Rentar (18-
XVIII) e muitos (45-XLV). Na emigracao, e nomadismo, tém precedente
nos antigos celtas (30-XXX). Nao se comportam como esperavam Temunde
(33-XXXIII) e Maymendos (43-XLIII): reconhecendo e admirando o me-
morial do “valente Brandomil” (33-XXXIII), reconhecendo e prolongando
o “tempo antigo” (43-XLIII). Sao um “povo” da “gleba” (81-LXXXI): ignaro,
i.e., ignorante, e ignavo, i.e., indolente (e cobarde), em suma, sem conscién-
cia de si e sem vontade de seu. Ha, no entanto, excegoes: o “povo que luta”
(77-LXXVII), com as suas figuras singulares (67-LXVII) e movimentos
coletivos (76-LXXVT).

Esséncia: referéncia

Os celtas fazem parte, como um elemento essencial, das denominacdes
metafdricas da Galiza, sejam estas do passado, nomeadamente Brigandsia
(14-XIV) e Finian (30-XXX), ou sejam estas do presente, Erin (51-LI), ou
do presente e futuro, Suévia (35-XXXYV, 76-LXXVI). A excegdo, pela sua ori-
gem grega, ¢ Messénia. E também fazem parte, os celtas, das denominagoes
metonimicas, em concreto, Bergantifios e Xallas. O celta ¢ um componente
essencial: mas, ndo como atributo ou caracteristica (fora das denominagdes
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antigas, Brigdndsia e Finidn), sendo como referéncia ou coordenada. Dito
por outras palavras, os galegos contemporaneos nao sao celtas, mas podem
definir-se com relagdo a esse eixo, tomando os celtas como referéncia ou
coordenada. Vemo-lo, paradigmaticamente, com a gente de Breogan.

Gente de Breogan

Breogan ¢ um antrop6nimo, muito pouco definido, que poderia passar por
um topoénimo: “gente de Breogan” (1-1, 90-XC), “terra de Breogan” (25-
XXV), “raca de Breogan” (45-XLV), “filhos de Breogan” (67-LXVII). Até
nestas duas ultimas meng¢oes poderia indicar a procedéncia. Mas, trata-se
do nome de um homem, um herdi de quem nada se diz em Queixumes
dos pinos. Breogan ¢ o protétipo que da, ndo origem, mas nome a “raga,

a “estirpe”, aos “filhos”, a “gente” (45-XLV). E o nome que agrupa, ora por
filiagao (raga, estirpe, filhos) ora por adogéo (filhos, gente).

Filiacao

Filia¢do e adogdo sdo termos que ha que perceber em sentido amplo e aberto.
Filiagao ndo remete a uma paternidade origindria inica e uma genealogia
linear rigida, de onde e segundo a qual derivariam a raga, a estirpe, os fi-
lhos. Filiagdo é o vinculo que se estabelece e mantém através de sucessdes,
mesticagens e hibridagdes: quanto a isto, é muito significativa, e conclusiva,
a alusdo a “estirpe” “emigrante” e os “filhos” que “povoam” o continente
americano (45-XLV). E a ado¢do é um vinculo estabelecido pelos filhos,
reconhecendo uns maiores e ligando-se com eles e entre si. Basta pensar,
significativamente, nos poemas primeiro (1-I) e penultimo (90-XC): é “gente
de Breogan” quem recolha o “sinal” e assuma o “combate”, nomeadamente,
o “bergantinan” (1-I) e o “sonoroso” (90-XC), um conterrdneo e contem-
poraneo seu indefinido. Ora, esse bergantifian, natural de Bergantifios, e
mais ainda esse “sonoroso’, que nao tem de ser bergantifian, nao ¢ apenas
celta, mas também romano, suevo, hispanico, ibérico, americano, europeu,
com raiz e selo classicos gregos, ... e até galego, segundo vai constando nos
poemas de Queixumes dos pinos.

Formacao

No poema (1-I), surge a “gente de Breogan” como possivel designagdo
da Galiza, que apareceria como povo organizado. Este seria o terceiro, e
ultimo, termo de um processo de analogias e equivaléncias: pinheiros (de
Ponte-Ceso’, de Bergantifios) = “gente de Breogan” = povo da Galiza. Num
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primeiro momento, os pinheiros passam de “massa escura informe” a agru-
pamento ordenado, “em” esquadrao “formados” (1-I). A visdo da massa
informe deixa passo a nogao de formagéo, de agrupamento ordenado. Num
segundo momento, o esquadrao de pinheiros é comparado, e identificado,
com “gente de Breogan” (1-I). Esta segunda transformacao, esta nova visao,
reforcada —vivificada— pelo “fungar” dos pinheiros, suscita a reagdao do
“bergantinan”: “cuida que do combate murmuram” o sinal (1-I). E acolher
esse sinal representaria o terceiro passo: enfrentar a realidade, pelo menos
a virtualidade, do povo da Galiza. Esta reacio, este processo, é o esperavel
do “bergantifian” (1-I), do “sonoroso” (90-XC) e, em geral, de quem ler
Queixumes dos pinos. Esperavel, mas nem muito menos seguro.

Entendimento

Essa hipotética reacio, e a confrontagdo com Galiza, arranca da confluéncia
de uma experiéncia interior, as “suidades” do bergantifian e do “sonoroso”
(1-1, 90-XC), e um objeto exterior: a visao (e audi¢ao) dos pinheiros. Ora,
este encontro ¢ tratado nesses poemas (1-I, 90-XC), elidindo o objeto e
reclamando, para a sua identifica¢ao, o envolvimento do sujeito leitor. A
comunicagao, e compreensao, do facto, a visao (e audigao) das arvores, exige
que quem ler identifique os pinheiros, nao apenas no titulo e no conjunto
do livro, mas também, e sobretudo, fora do texto. Deve olhar para fora e
ver os pinheiros, estabelecendo na compreensdo uma cumplicidade entre
o bergantifian, o autor e a pessoa que 1é. Surge no primeiro poema (1-I), e
ratifica-se no pendltimo (90-XC), uma comunidade de entendimento, que
poderia —e deveria— ser, também, uma comunidade de acio. Pelo menos,
é o esperavel, em consequéncia de ler e a ler o poemario.

Em concreto, é esperado que a pessoa que ler estes poemas (1-1, 90-XC)
repita o gesto, que ela fez para identificar os pinheiros, e procure ao longo
do livro e fora do livro a “gente de Breogan” e o seu “combate”. Quem ¢é essa
gente? De que combate se trata? Quem ler podera —e deveria— buscar
significagdes e referéncias dentro e fora de Queixumes dos pinos.

Uma pléiade de fortes no lutar

Seguindo o fio de Breogan, no poema (45-XLV) acham-se respostas para
essas questoes: quem ¢ a “gente de Breogan”? Qual, e como, é o “combate”?
Em sentido amplo, a “gente” ¢ a “raga’, a “estirpe”, os “filhos™: os individuos
saidos do “céltico chao” (45-XLV). Mas, em sentido estrito, a “gente de
Breogan” ¢ a “nobre pléiade de fortes no lutar” (45-XLV). Esta pléiade é
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uma parte da “gente” que tem a pretensdo de representar toda a “gente”: de
facto, os “fortes” estio empenhados numa empresa de representacdo, e nao
s0, de todos os demais “filhos” E nessa empresa, e tarefas, radica e consiste
o “lutar” (45-XLV).

Pelo geral, os “filhos” de Breogan vivem do trabalho e para trabalhar: sdo su-
jeitos agentes econdmicos. Designadamente, uns, lavram a “boa terra natal”;
outros, muitos, “emigrantes” realizam os mais diversos oficios na “espagosa
Colombia’, i.e., na América (45-XLV). Por outra parte, alguns “filhos” de
Breogan, precisamente aqueles que se sabem e se querem filhos seus, sdao
sujeitos agentes politicos: o seu trabalho, o seu empenho, é a organizagio,
a ordenacio. E a pléiade de fortes. A sua luta ¢ politica, ndo militar. O seu
combate nao é a guerra, sendo a politica: ndo é com as armas, mas com as
palavras. Os seus “férreos propositos” vao encaminhados a tirar “do olvido”
a “terra verde’, a vingar, i.e., reverter a “prevencdo ignava’ e a “estulticia
cerval” (45-XLV). Tanto esta tarefa construtiva, de recuperar a consciéncia
e estimular a vontade, como o labor de defesa, a vinganga de “ultrajes” e
injurias, deve ser feita discursivamente, por meios pacificos, figurados pelo
“garrido instrumento’, a harpa bardica (45-XLV).

A “pléiade dos fortes” ¢ o nome de um movimento coletivo de “filhos” de
Breogan que, tendencialmente, ativara toda a “gente de Breogan” (45-XLV).
A sua luta é labor de politicos e intelectuais, muitos destes, pois 0 comba-
te livra-se ndo apenas no terreno da politica, mas no campo da cultura.
Corresponde a estes “filhos de Breogan” deitar “luz” (45-XLV, 67-LXVII).
Como fazem os bardos, como Gundar (67-LXVII), e as fadas, como Ber-
gantifos (81-LXXXI). A sua luz e agdo de libertagao iluminam e implicam
a “terra verde” e, com ela, os “povos ibéricos” (45-XLV), a “caduca Ibéria”
(67-LXVII).

Maquina bélica: luta politica

Ora bem, tanto no poema (1-I) quanto no poema (90-XC), o contexto ori-
ginal da gente de Breogan ¢ o mundo e a histdria antigos, onde o “combate”
éaguerra. E o tempo e 0 espago antigos das guerras de sobrevivéncia, livra-
das contra a servidéo, evitada ao preco da morte, como ilustram os celtas
(exemplarmente: Marofas, 41-XLI) ou os gregos (paradigmaticamente:
Espartaco, 72-LXXII, 91-XCI). Além disso, a “guerra” é a ocasido para
salientar a “ordem” (30-XXX): a ordenacao dos movimentos da povoagio,
os esquadroes (1-1, 30-XXX, 90-XC); e a ordenacdo dos estabelecimentos
da povoacdo, os castros (43-XLIIL, 51-LI). Em suma, o que aparece, nestes
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poemas (1-1, 90-XC) é uma maquina de guerra: o reto ¢ ver nela, fazendo
uma transposi¢do moderna, um aparelho de estado.

Variagoes

Do primeiro (1-I) ao penultimo poema (90-XC), dao-se algumas variagoes
importantes: no protagonista, na informagao, na recegéo.

O protagonista nao é o “bom bergantinan” (1-I), que canta “pelo baixo’,
sendo o “sonoroso” (90-XC), que canta “pelo alto”. O “sonoroso” é quem
se incorpora ao canto, representa todos os que o fizeram e aqueles que o
poderiam fazer. Sera um cantor (em) galego, bergantifian ou nao.

A informacéo: no poema inicial, quase nao havia. Era a fornecida pelo ti-
tulo, os créditos do livro, o texto em exergo. Quem comegar a ler tem como
bagagem apenas isso e a sua prépria cultura. No poema (90-XC), todos os
anteriores forneceram informacao acerca das “suidades’, a “patria’, a “ser-
vidao’, ... a “gente de Breogan’, o “combate’, o sinal, etc.

Finalmente, a rece¢do: com toda essa nova bagagem, a proporcionada por
Queixumes dos pinos, o esperavel ndo é ja um ato de conhecimento, a identi-
ficagao “de”, mas um ato de vontade, a identificagao “com”. Agora (90-XC), é
muito mas facil, que outrora (91-XCI), identificar a “gente de Breogan”, mas
persiste, mesmo acrescentada, a dificuldade para se identificar com a “gente
de Breogan”. Por outras palavras, seria mester passar de uma comunidade
de entendimento a uma comunidade de agéo.

Auto-organizagao

No primeiro poema (1-I), a experiéncia visionaria, o processo de conversao
da massa informe em esquadrao formado, conclui com o aparecimento de
uma uniao social votada a um combate: a “gente de Breogan”, que “s” aprest’
a lutar”. Qual ¢ a natureza, e origem, dessa formagao, a gente de Breogan?
Qual é a natureza, e finalidade, dessa fungao, o combate? Estas interrogacoes
ficam em suspenso, a espera da hipotética informagdo proporcionada no
resto do poemario. Mas, de alguma maneira, acham resposta, pelo menos
uma resposta no poema (1-I). E é uma resposta que encaminha a resolucéo
posterior.

Recorrendo a teoria das quatro causas (material, formal, eficiente e final),
cabe suster que no processo visionario ha uma matéria, a massa informe,
que se destaca e separa do fundo da natureza, ao tomar uma forma: a for-
mag¢ao militar. Temos uma causa material e uma causa formal, faltam a
causa eficiente e a causa final. Uma resposta, sugerida pelo préprio processo
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visionario ou experiéncia alucinatoria, consiste em superpor as causas, de
jeito que, primeiro, a causa material (a massa informe) é também a causa
eficiente e, segundo, a causa formal (a formagao militar) é também a causa
final. Por outras palavras, a massa ¢ matéria e agente da mudanga; a for-
magao, ou ordem, ¢ a forma e a finalidade da operagdo. Nao é um jogo de
palavras, ¢ a descrigdo de um processo de auto-organizagao. Com certeza,
as interrogagdes acerca da origem e a finalidade persistem, além da auto-
organizacao.

Comunidade autonoma

No penultimo poema (90-XC), a informagao fornecida ao longo do poe-
mario ou, como fizemos, visitando o relativo a Breogan e nomeadamente o
poema (45-XLV), permite sustentar que a “gente de Breogan” (1-1, 90-XC)
¢ uma parte dos “filhos” de Breogan, uma pléiade de “fortes” (45-XLV)
empenhada em mudar as relagdes que esses “filhos” mantém entre si, como
individuos e como coletivo, e com aqueles outros, designadamente os “povos
ibéricos”, com que esses “filhos” estiao em relagdo, mormente antagénica e
escassamente cooperativa.

Voltando a teoria das quatro causas, cabe agora afirmar que a origem e a
finalidade da auto-organizagao é uma sociedade organizada, quiga s6 pressu-
posta na auto-organizagio, que, no entanto, ¢ apenas uma instituigdo social
no seio daquela. Nao é um quebra-cabegas: agora, a causa eficiente e a causa
final coincidem numa comunidade auténoma, de existéncia e esséncia moral.
Primeiro é uma comunidade de entendimento (de compreenséao e cumplici-
dade acerca de significagdes e referéncias), depois pode devir comunidade
de agdo (de compreensiao e compromisso acerca de valores e factos).

Para essa comunidade auténoma, em parte ideal e em parte real, a designagao
“gente de Breogan” é inadequada, mas pode servir como ponto de partida na
procura e desenvolvimento de uma entidade e identidade de si e de seu.

Na¢ao de Breogan

Uns anos depois de Queixumes dos pinos, em finais da década de 1880,
Pondal aceitou a proposta de tentar redigir um hino para a Galiza, em
colabora¢iao com o musico Pascual Veiga (Ferreiro 2007: 11-64). De facto,
este influiu na redacéo definitiva, pedindo a Pondal que adequasse o texto,
atendendo ao ritmo e a acentuacio, para ser cantado. O resultado final,
presentado num certame musical organizado na Corunha em 1890 (Pondal
2007), é o poema “Os pinos’, que com o tempo, se tornara hino oficial da
Comunidade Auténoma da Galiza (Ferreiro 2007: 64).
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O poema consta de nove estrofes, mas o texto oficial s6 inclui as quatro pri-
meiras, que foram as cantadas e popularizadas (sobretudo, as duas primeiras)
ao longo do século XX. Entre a versao original (1890) e a atual oficial (1984)
ha algumas pequenas variagdes que, por considerar-se alheias a vontade do
poeta, sdo objeto de controvérsia. Na transmissao, essencialmente popular,
o0 hino acumulou erros e deformagdes em sucessivas edi¢cdes (Ferreiro 2007:
73-79). A versao oficial restaura, no geral, o poema original, com algumas
pequenas diferencas (Ferreiro 2007: 99-102). Fundamentalmente, atingem
a dois vocabulos: cla/chao (galego: clan/chan) e férridos/féridos.

Aos nossos efeitos, no poema “Os pinos” resulta significativo: que ndo se
emprega a palavra Galiza e, para a designar e caracterizar, recorre-se a
denominagdes metaféricas e metonimicas; que entre estas estdo “fogar de
Breogan” e “na¢do de Breogan™; que, além disso, aparecem outros elementos
celtas ou assimilaveis ao orbe celta (castros, cla ou chao, bardos); que Pon-
dal, numa versao impressa por ele conservada, riscou o titulo “Os pinos”
e escreveu “Breogan” (Pondal 2007: 10-11). Os trés primeiros tragos estdo
em continuidade com o dito acerca do celta como elemento identificador e
caracterizador de Galiza. O ultimo, a substituicdo no titulo de “Os pinos” por
“Breogan’, ndo passou de uma corre¢do manuscrita sem efeito nas edigoes
posteriores do hino.

Porém, esse deslocamento dos pinheiros por Breogan permite fazermos
uma especulacgdo: que Pondal, nessa altura, talvez pensava que os portadores
da mensagem, nomeadamente o hino, ndo eram apenas os pinheiros, mas
também Breogan, sendo este nome a representa¢do nao apenas “de” gente
de Breogan, a pléiade de fortes no lutar, sendo “da” gente de Breogan, a “grei”
de “filhos” e “filhas”, a “na¢do” (Pondal 2001: 17-18; Pondal 1996: 112-113).
Por outras palavras, a nacdo ndo seria apenas a destinataria, mas também
a enunciadora do hino.

Em todo o caso, essa passagem de Galiza, de objeto a sujeito, a conversao
do destinatario em enunciador, deu-se ao ser assumido este poema como
hino, ao longo do século XX, pelo povo.

Algumas conclusoes

Em suma, na nossa opinido, o celta aparece como um elo esquecido, mas
recuperavel, na histéria da Galiza. Esta, no século XIX, apenas subsiste,
habitada por um povo ignaro e ignavo da sua condigdo. O celtismo é um
fermento importante na potencial conformagao de uma entidade e iden-
tidade nacionais galegas. Ora, essa potencialidade reside, ndo tanto num
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conteudo cultural, mas no gesto estético, moral e politico que o conheci-
mento (e reconhecimento) do celta, entre outros elementos, propicia: um
empreendimento coletivo, o estabelecimento de uma comunidade.
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PASCOAES: TRIANGULACOES ENTRE O MARAO,
A BRETANHA E A GALIZA
Luisa Borges
esa indecisa
inquietude,
cando me ves, bardo amigo,
suidades son dunha patria
quun dia a alma perdio

Pondal

Em meados do século XX, mais exactamente, naquele periodo que me-
deia entre os anos 20 e a Guerra Civil Espanhola (1936-1939), decorre um
tempo de paz relativa, na Europa, dado a circulagao cultural, que poderi-
amos representar simbolicamente pelo transcorrer liquido dos oceanos,
mais precisamente, do Oceano Atléntico. Este tempo de limiar, este tempo
do meio que ora nos surge balizado pelo eclodir do fogo destruidor da I*
e da II* Grandes Guerras correspondeu, pois, a uma espécie de condicdo
de paz propicia ao encontro ou reencontro de ideias, sentimentos e repre-
sentagOes culturais caracterizado pelo equivoco termo de Renascenga. Este
periodo, relativamente pacifico, entre o eclodir dos dois grande conflitos
globais é radicalmente diferente da Renascenca cultural europeia que de-
correu entre os séculos XIV e XVII na Europa, enquanto periodo histd-
rico possibilitado pelas modificagdes econdmicas, a saber, o recrudescer
do comércio e nascimento de industrias em torno da ressurrei¢iao urbana
e inspirado pelas representagdes culturais da Antiguidade Classica, mar-
cando, decisivamente, a passagem da Idade Média para a Idade Moderna.
A Renascenga do século XX, a que aludiremos aqui significa, também ela,
um movimento de eterno retorno a um passado pré-catélico, nao obstante,
mais remoto, ainda, no sentido mais radical de raiz ou de origem: trata-
-se da revisitagdo a um passado bdrbaro, pré-classico, pré-latino, avesso
a urbanidade e nostalgico do pagus e dos espiritos dos lugares agrestes
que tutelam as montanhas. Este movimento assume as formas visiveis de
uma Renascenga literaria que parte ndo dos centros culturais europeus,
mas, pelo contrario, das suas periferias, como sucede com a Renascenca
literaria irlandesa protagonizada por W. B. Yeats' (1865-1939); ou o mo-

! Cf., por exemplo, Richard Zenith, Pessoa, Uma Biografia, trad. de Salvato Teles de Mene-
zes e Vasco Teles de Menezes, Quetzal, 2022, pp. 429-433.
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vimento portugués da Renascenga Portuguesa, associado, entre outros, ao
poeta Teixeira de Pascoaes (1877-1952) e ao filésofo Leonardo Coimbra
(1883-1936) e a corrente literaria do Saudosismo, bem como a demanda
filosofico-especulativa do Criacionismo; ou, de outra parte, ao eclodir do
movimento do nacionalismo galego, associado aos membros da geracao
Nbs, a revista galega e, entre outros, sobretudo, a Vicente Risco® (1884-
1963). Interessa sublinhar aqui que todos estes movimentos associados ao
termo renascenga se reclamam de um apelo a uma tradi¢do autdctone que
recuperando e rememorando narrativas épico-literdrias e heréis e heroinas
fundadores de comunidades ou trebas aparece associado ao eclodir de na-
cionalismos e de regionalismos ou a fazer apelo a necessidade, cultural do
seu despertar, primeiro espiritual e, apenas depois, nalguns casos, politico.
Daqui também o cardcter paradoxal, se ndo mesmo, equivoco deste apelo,
nem sempre bem entendido.

Nio obstante os pontos em comum entre estes movimentos que podemos
enquadrar latamente dentro de um celtismo ou pan-celtismo de tonali-
dades roménticas e referéncias, tdo aparentemente diversas, como as que
vao desde as germanicas, quanto as anglo-saxdnicas, as irlandesas ou es-
cocesas, interessa atentar que o renascimento cultural céltico peninsular,
luso-galaico nasce, porventura, de um mesmo impeto literdrio, a saber,
um interesse pelas raizes autoctones da lingua e da cultura popular e eru-
dita de cada territério, mas mais estreitamente ligado ao despertar bretao
ou gaulés assumindo um caracter original que cremos bem diverso, tanto
de um ponto de vista cultural quanto politico. A Galiza e o Norte de Por-
tugal constituem-se nos dois vértices de uma triangulacao que encontra
o seu outro vértice irradiador em Franga, mais exactamente, a partir da
espécie de ‘Internacional’ do Simbolismo® que era, ao tempo, a icdnica
revista Mercure de France®, pela mdo do ‘poeta-camponés’ (a expressao é

2 Cf., por exemplo, Isaac Alonso Estraviz, Relagdes de Teixeira de Pascoaes com Escritores e
Intelectuais, O Portal Galego da Lingua, http://www.agal-gz.org

3 Cf., a expressao de Maria Teresa Rita Lopes em Fernando Pessoa et le drame symboliste: hé-
ritage et création. Paris: Fondation Calouste Gulbenkian/ Centre Culturel Portugais, 1977.

4«Au Mercure on peut tout dire» [«No Mercurio tudo pode ser dito»], era o lema da Mer-
cure, dirigida por Alfred Vallete e depois por Georges Duhamel, Fundada nos finais do
século XIX, (com uma constdncia apenas interrompida em 1940, devido a ocupagiao nazi que
a interditou, circunstdncia que perdurard, sensivelmente, até ao fim da ocupagdo alema). Cf,
Luisa Borges,"A Foz como Lugar de Encontro: Philéas Lebesgue & Teixeira de Pascoaes" in
A Revista da Tradicdo Lusitana (2017). Cf., aqui a historia desta revista que também foi casa
editora, tendo dado a estampa inéditos de Mallarmé e Heredia e publicado Gide, Claudel,
Colette ou Apollinaire, foi, também, a primeira a editar a obra de Nietzsche, em tradugao

58



de Jean-Pierre Crespin), do incansavel “luséfilo apaixonado pela cultura
portuguesa™, Philéas Lebesgue, filésofo autodidata, respeitado erudito,
poliglota e redactor da Mercure, que chegara a esta revista em 1896, trazido
pelo poeta simbolista portugués Eugénio de Castro (1869-1944). Lebes-
gue, de certo modo, é, também ele, um aparente outsider, relativamente aos
centros irradiadores da cultura europeia, mas, nao obstante, a sua influén-
cia haveria de repercutir, tanto nos meios culturais e politicos portugueses
do inicio do século XX, quanto nos meios europeus dedicados ao renas-
cimento do pan-celtismo®. Interessa referir aqui que destes trés escritores
sera Lebesgue, «de seu nome druida AbGwench’hlan»’, a estabelecer a
primeira ponte liquida ou a impulsionar um sistema — epistolar - de vasos
comunicantes que se hdo-de estabelecer entre os trés. Com efeito, Vicen-
te Risco chega ao conhecimento de Pascoaes e da sua obra através dos
escritos de Lebesgue acerca do poeta do Marao na Mercure de France. A
relagao do druida francés com a cultura portuguesa, ndo apenas literaria,
mas também politica esta hoje bem estabelecida. Destacamos, pois, nes-
te contexto, os encontros, a correspondéncia trocada entre Lebesgue e os
trés primeiros presidentes dos primoérdios da republica portuguesa, Teofilo
Braga, Bernardino Machado e Manuel Teixeira Gomes, entre os anos de
1910 e 1926, relagdes presenciais e epistolares que continuam mesmo no
decurso dos tempos de exilio de escritores e politicos, durante os anos da
ascensdo politica dos idedlogos do Estado Novo®. Sabemos, de igual modo,
da colaboragdo, sempre muito desejada, de Lebesgue em muitas das mais
influentes revistas destes tempos, como a Aguia ou a Seara Nova, entre
muitas outras’, onde sdo bem conhecidas as suas posicoes criticas relati-

francesa de Henri Albert http://www.mercuredefrance.fr/unepage-historique-historique-1
-1-0-1.html, consultado em 24/02/2024.

> Manuel de Lima Bastos, Na Luz da Sombra de Mestre Aquilino, Sopa de Letras, 2011, cap
11, p. 48.

%0s correspondentes de Lebesgue abarcam tanto o espago europeu, como o transcendem,
incluindo assim escritores e artistas balticos, russos, jugoslavos, gregos, romenos, portu-
gueses, mas também brasileiros e sul-americanos.

7 Jean-Michel Massa, ‘Prefacio;, in Portugal no ‘Mercure de France’, Roma Editora, Lisboa,
2007, p.18.

8 Cf., Frangois Beauvy, “Le confident des présidents de la Republique du Portugal exilés”, in
Philéas Lebesgue et ses correspondants en France et dans le monde de 1890 a 1958, Ed Awen,
2004, pp.198 a 207.

9 No extenso decurso da sua vida - 89 anos - Lebesgue colabora em cerca de 232 revistas,
com cerca de 1600 artigos; no que as revistas portuguesas respeita, para além d’A Aguia e da
Seara Nova, podemos destacar ainda deste rol a Atldntida, o Bulletin des Etudes Portugaises,
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vamente ao fascismo italiano e ao Nazismo'® (contrariamente as posi¢oes
iniciais de Yeats, relativamente ao fascismo italiano, se bem que, é certo,
mais tarde infletidas). Precisamente Lebesgue fez remontar as origens do
fascismo, através da analise semidtica dos seus simbolos e préticas alicer-
¢adas na ideia de Direito, associada a ideia de For¢a, como principios aves-
sos da Honra'', inscrevendo-as no imperialismo romano da antiguidade,
sendo sempre um seu acérrimo critico, posi¢do coerente com uma analise
informada da situacdo dos povos peninsulares aquando da coloniza¢do
romana, alids, em consonédncia com as analises de Antdnio Sérgio'. Igual-
mente avisada é a distin¢ao que faz, neste contexto, entre romanidade e la-
tinidade, remetendo para a primeira as criticas s6cio-politico-econdmicas
e salvaguardando para a segunda uma linhagem cultural positiva que traca
desde Virgilio a Dante.

Sao, de igual modo, bem conhecidas e até algo miticas as circunstancias
do encontro entre Lebesgue e Pascoaes, no inicio do século XX. Lebesgue
estava em Portugal a convite de Tedfilo Braga para receber o titulo de ‘cida-
dao honorario de Portugal. Pascoaes e Lebesgue ja se correspondiam por
carta, sem se conhecerem pessoalmente e eis que o acaso os junta a bordo
de um barco, no Porto de Leixoes, tendo Pascoaes o habito de comprar
cigarros estrangeiros, nos barcos que ai se encontravam atracados'. Sabe-

O Instituto, O Mundo, ou Prometeu, entre outras.

10O espirito de Pitagoras e dos Druidas revive em Dante, e ¢ este mesmo espirito que
constitui o amago do génio de Virgilio. Em Mussolini perpetuam-se os ferozes apetites da
Loba. E o halito da Loba por mais de uma vez viciou o préprio Cristianismo. (...) // Acima
da Forga esta a Justica. (...) Tratemos de fazer com que o Direito escrito ndo se limite a san-
cionar as tropelias da For¢a. De outro modo nao poderd haver paz duradoura.» Lebesgue,
“Acima da Forga” in Seara Nova, N.° 1000-1007, de 26 de Outubro de 1946.

1 Acerca da discussio da importancia da ideia moral da fides romana para o Humanismo
Ocidental Cf,, Maria Helena da Rocha Pereira, Nas Origens do Humanismo Ocidental: Os
tratados Filosoficos Ciceronianos, Conferéncia Proferida na Faculdade de Letras do Porto em
30 de Abril de 1985, in Revista da Faculdade de Letras [da Universidade do Porto], Linguas
e Literaturas, II Série, Vol. II, Porto, p. 21- 22. Acerca das tensdes e diferengas entre nogoes
consuetudindrias da honra para celtas peninsulares e ocupantes romanos Cf., Luisa Borges.
"Lusitania, Ber¢o de Tradi¢do", in A Revista da Tradi¢do Lusitana (2018) pp. 40-48.

12 Cf,, Anténio Sérgio, “Lusitanos e Romanos”, in Obras Completas. Ensaios, Tomo VIII,
Edigdo Critica orientada por Castelo Branco Chaves, Vitorino Magalhdes Godinho, Rui
Griécio e Joel Serrdo e organizada por Idalina Sa da Costa e Augusto Abelaira, Livraria Sa
da Costa Editora, Lisboa, 1974.

13 Cf., Jean-Michel Massa, ‘Prefacio;, in Portugal no ‘Mercure de France’, Roma Editora, Lis-
boa, 2007, p.12; Maria José Teixeira de Vasconcelos, Na Sombra de Pascoaes, Vega, Lisboa,
1993, pp. 45-46. Cf., Luisa Borges,"A Foz como Lugar de Encontro: Philéas Lebesgue &

60



mos, também, que “esta terd sido a primeira'* de pelo menos trés visitas
‘oficiais) isto ¢ (duas) a convite de autoridades portuguesas, tendo a segun-
da ocorrido em 1923 e a terceira (esta ja com estadia na Casa de Pascoaes
no Mario e a convite deste) em 1931, tendo a atesta-la a famosa placa com
inscricdo do nome do Grande Druida das Galias, com a respectiva data
(‘19371’), nos jardins da Casa de Pascoaes, no Solar de S. Jodo do Gatdo...”"
Sabemos que este derradeiro encontro tera comovido, sobremaneira Le-
besgue quando é recebido no Solar de Pascoaes com uma chuva de pétalas
de camélias, ritual préprio da recepgdo de um Mestre, em diferentes tra-
di¢des. Também ja Lebesgue brindara Pascoaes em cartas com os epitetos
de Irméao e de Mestre: « Je vous admire et je vous aime profondément,
comme un frére et comme un disciple [Eu admiro-o e amo-o profunda-
mente, como um irmao e como um discipulo]»®, termos de especial afeto
e deferéncia na tradi¢do druidica. Para a geracao galega da Irmandade da
Fala ou da revista galega Nos, nas palavras de Vicente Risco'’, sdo, também,
os termos de amigo, irmdo e mestre, enderecadas a Pascoaes, que repetidas
vezes lemos e sabemos como Risco assume, neste contexto, junto de uma
geracao mais nova, o mesmo estatuto de Mestre. Se ndo na druidade inici-
atica e ritualmente assumida por Lebesgue, se ndo na espiritualidade desta
mesma druidade assumida literariamente por Pascoaes, poeta, nas suas
proprias palavras, de «espirito ibérico emotivo e barbaro»*®, irmanados os

Teixeira de Pascoaes", in A Revista da Tradi¢do Lusitana (2017).

14 pascoaes, em carta para Suzanne Jeusse (tradutora da sua obra), datada de 1931, situa o
primeiro encontro em 1910: “Minha querida confrade: /Também recebi hoje uma carta do
querido Philéas Lebesgue, a anunciar-me a sua vinda, nos mesmos dias de Dezembro! Ain-
da bem que o vamos ter entre nos alguns dias! Nao o vejo desde 1910. Ja decorreu o tempo
bastante para fazer das nossas pessoas dois velhos. Felizmente os penedos que se riem dos
anos que passam. Mas essa felicidade é um privilégio dos minerais, que sdo afinal a parte
da criagao mais proxima do Criador. Por isso os Celtas adoravam os rochedos de granito.”
Teixeira de Pascoaes, in Lurdes da Conceigdo Preto Cameirdo, Antologia Epistologrdfica de
Autores dos sécs. XIX-XX, Instituto Politécnico de Braganga, 1999, p. 296.

15 Lufsa Borges,"A Foz como Lugar de Encontro: Philéas Lebesgue & Teixeira de Pascoaes”,
in A Revista da Tradi¢do Lusitana (2017).

16 philéas Lebesgue, in Lurdes da Conceigdo Preto Cameirdo, Antologia Epistologrdfica de
Autores dos sécs. XIX-XX, Instituto Politécnico de Braganga, 1999, p. 148.

17 Cf., Vicente Risco,Teixeira de Pascoaes, Vicente Risco (Epistoldrio), Prefacio e transcri-
¢do de Maria Luisa Malato e Maria Celeste Natario, Introducién e transcricion de Delfin
Caseiro Nogueiras, Fundaciéon Vicente Risco, [Ourense_26-XI_1920], p. 87; [Fortaleza do
Castro Caldelas. Mes de Santiago 1921], p. 101; [carta assinada por mais 7 componentes da
Irmandade da Fala, s/d, 1921?], p. 107.

18 Teixeira de Pascoaes, em excerto policopiado de carta manuscrita (possivelmente inédi-
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trés serdo na mesma celticidade, nas palavras de Pascoaes sobre Lebesgue
a Suzanne Jeusse, tradutora e discipula de ambos: “Ja decorreu o tempo
bastante para fazer das nossas pessoas dois velhos. Felizmente os penedos
que se riem dos anos que passam. Mas essa felicidade é um privilégio dos
minerais, que sdo afinal a parte da criagao mais proxima do Criador. Por
isso os Celtas adoravam os rochedos de granito.»" Quais serdo, entdo, as
caracteristicas desta celticidade que assim irmana estes autores, como po-
deremos referenciar os seus valores?

O mote é dado por Lebesgue quando se refere explicitamente a Pascoa-
es nas paginas da Mercure de France “como um profeta do panlusismo”,
especialmente nos meios peninsulares nao assimilados por Castela, como
a Galiza. Mote a que responde Vicente Risco, falando de uma Matria es-
piritual feita da matéria da Lingua e da Paisagem. Nao se trata, pois, da
referéncia a um poder econémico e politico, mas de um retorno a um es-
paco e a um tempo - personificado pela Saudade ou a alma lusitana ou a
alma galega, como almas gémeas consideradas. Trata-se de uma Matria
que ignorando as modernas fronteiras, diz respeito as mais remotas e ori-
ginais fronteiras, pré-romanas ou melhor dizendo, sobretudo a auséncia
de fronteiras (segundo Lebesgue), mas também, segundo Risco, trata-se
da recuperacio de um espaco e de um tempo pré-castelhanos onde se con-
tinua a jogar o destino de um povo pequeno, aparentemente fraco, mas que
nao abdica do seu radical ou da sua raiz primeva: uma ideia de liberdade,
ndo apenas como autodeterminacio da vontade, mas como insubornavel
insubmissdo e insubornavel respeito por essa gramatica vivencial celta do
achamento do ponto de liberdade. A ideia de raia como tempo e espago de
liminaridade ou de encontro parece corresponder melhor ao lugar desta
irmandade ou deste retorno. Ha pois, segundo Risco, um parentesco de
sangue, profundo, antiquissimo que reverencia uma Matria e se referencia
ou filia numa lingua comum, o galego-portugués restabelecendo, assim,
uma linhagem espiritual ou linguistica na qual Pascoaes e Risco se reveem
e inscrevem e que segue desde os cancioneiros medievais galaico-portu-
gueses, até aos Cantares Gallegos de Rosalia de Castro (1837-1885), ou os
versos de Pondal (1835-1917) outros tantos contos, paisagens emocionais,

ta) publicada no jornal Indice, de artes e letras, Madrid, Julho-Agosto, 1958.

19 Teixeira de Pascoaes, in Lurdes da Conceiciio Preto Cameirdo, Antologia Epistologrdfica
de Autores dos sécs. XIX-XX, Instituto Politécnico de Braganca, 1999, p.296.

20 Cf., Philéas Lebesgue, Portugal no Mercure de France. Aspectos Literdrios, Artisticos, So-
ciais de Fins do Séc. XIX a Meados do Séc. XX (tradugio e coordenagdo de Madalena Carre-
tero Cruz e de Liberto Cruz), Roma editora, Lisboa, 2007, p. 394.
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habitos, ethos, ou cantos das trebas como livros de horas desta narrativa ou
deste trilho. Pondal, segundo Risco faria remontar estas raizes ou arqué-
tipos miticos da Grei desde a pré-historia. Nao se trata aqui do retomar de
recursos retéricos, nem da expressiao de uma nostalgia precursora de uto-
pias. Muito pelo contrario nao ha um u-topos, mas a tomada de conscién-
cia de um profundo enraizamento num topos feito de Terra e de palavras.

Nesta linha, Risco refere um movimento de rebeldia contra o imperialis-
mo castelan onde se irmanam galegos, bascos, catalaes, mas também lusi-
adas. Trata-se de uma irmandade no sentimento-ideia da Saudade que se
espraia, como as ondas serpentinas se enrolam em torno do caduceu de
Hermes, em “Espranza e Lembranza’, desde o passado dos antepassados
ou devanceiros de um velho e ancestral Atlantismo, descobridor e coloni-
zador de outras terras a Ocidente e Oriente, até a um futurante movimento
de regresso ou de “reintegracion do home a Terra, depois que os escesos
d’unha civilizacién artificial o tindn por moito tempo desarraigado i-arre-
dado dela... Unha volta 4 Natureza...””! como um regresso messianico se-
melhante ao das tribos perdidas de Israel de regresso ao ansiado encontro
da sua Terra Prometida. Espelhando esse sentimento galego idéntico mo-
vimento que Risco diz vir “notando na mocedade portuguesa algo coma
un cansancio ou cecais un arrepentimento do imperialismo portugués
doutrora, uhna volta 4 terra co mesmo estado d’alma co que tomou o fillo
prodigo” e continua em antecipagdo futurante ou, nas suas palavras, em
a “Espranza” que “me fai futurista”, “El non serd 6 millor iste retorno pra
tomar pulo pra unha nova alancada?”... Para concluir, “Enton penso un
novo imperialismo luso-galaico do Sur, espiritual, desta vez, espallando a
nosa lingoa, e mais a nosa cultura por todal-as terras colonizadas pol-os
fillos de Portugal e de Galiza, facendo ver as xentes o mundo d’un xeito
novo: na Saudade creadora”” (ibid., pp. 72-73). Lemos estas linhas de Risco
e dificilmente ndo evocamos Vieira ou Pessoa.

A referéncia metaférica de Risco ao caduceu do deus Hermes reenvia-nos
ao redator da Mercure de France, Lebesgue. Com Risco e Pascoaes, tam-
bém ele partilha desse movimento de retorno a Natureza, ao amor do solo
ancestral que ndo se deixa seduzir pelo mecanicismo do prestigio falacioso
das cidades... Nao obstante, este sentimento cava mais fundo, indo a par
de uma demanda religiosa critica, sem a qual seria totalmente desprovido

21 Vicente Risco, Teixeira de Pascoaes, Vicente Risco (Epistoldrio), Prefacio e transcrigdo de
Maria Luisa Malato e Maria Celeste Natério, Introducion e transcricion de Delfin Caseiro
Nogueiras, Fundacion Vicente Risco, [s/d], p. 75.
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de sentido. Segundo Lebesgue, a abertura desse caminho reside na obra
de Pascoaes. Para escrever ou reescrever, nas palavras de Lebesgue, este
catecismo da nacionalidade, necessario sera seguir no encalgo do trilho
aberto pelo Mestre do Mardo: “De ce cOté, vous ne sauriez croire com-
bien vous obéissez au vieil instinct celtique de liberté. En vous séparant de
Rome, vous vous affirmez le descendant spirituel de ces vieux druides de
'Irlande qui avaient entrepris la synthése du Christianisme et de 1“esprit
paien.»** Traduzimos e sublinhamos: «Separando-vos de Roma, afirmai-
-vos como o descendente espiritual desses velhos druidas da Irlanda que
tinham empreendido a sintese entre o Cristianismo e o espirito pagao».
Tanto Lebesgue como Pascoaes refletem acerca dos paradoxos contradi-
torios entre a figura de Jesus e a figura do Cristo enquanto rosto do Cris-
tianismo Catolico Apostolico Romano, identificada esta com a religido
imperial que colonizara a Europa, imbuida tanto do espirito sacrificial e
martirologico judaico, como do hegemonismo proselitista caracteristico da
Roma imperial. Tanto para o mestre do Marao como para o Mestre gaulés,
a Tradi¢do Druidica antecede o Cristianismo, medita-o, incorpora-o e nele
e contra ele e com ele se continua®. Ponto de vista critico que interessara
sobremaneira franciscanos e jesuitas pela obra de Pascoaes, pois implica:
o caracter libertario das doutrinas igualitarias e caritativas ou amorosas de
Jesus, preconizando uma consequente fidelidade equitativa a Terra e a todos
os seres vivos, minerais, vegetais humanos e ‘ndo humanos™*, pois, sendo to-
dos literal, linear e geneticamente oriundos da mesma poalha estelar, ima-
gem tdo recorrente na obra de Pascoaes, todos fraternalmente partilham
uma mesma Natureza que fraternalmente todos habitam. Como se os trés
escritores de antanho desta triangulagdo que revisitimos, profeticamente
antecipassem as preocupagdes ecoldgicas e éticas dos nossos dias.

22 Philéas Lebesgue, in Lurdes da Conceigao Preto Cameirdo, Antologia Epistologrdfica de
Autores dos sécs. XIX-XX, Instituto Politécnico de Braganga, 1999, p. 148.

23 A este proposito veja-se o longo poema de 1903, Jesus e Pa, de Pascoaes e leia-se a famosa
frase de Lebesgue em Paroles Devant Le Soleil, proferidas por Taliesin, Mestre de Merlim:
“Tétais au pied de la Croix, quand le Christ y monta”. Philéas, Lebesgue, Paroles Devant Le
Soleil, in Mes Semailles, LAmitié Par Le Livre, 1979, p. 244-245. Palavras que deverdo ser
trianguladas a partir destas atribuiads no Evangelho: “Misericérdia quero, e ndo holocaus-
tos/sacrificios” (Mateus, 9; 12.7).

24 Cf., Luisa Borges,"A Foz como Lugar de Encontro: Philéas Lebesgue & Teixeira de Pasco-
aes", in A Revista da Tradi¢do Lusitana (2017).
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O GAELICO E A “ALMA PORTUGUESA”,
A PARTIR DE DALILA L. PEREIRA DA COSTA
Joao Pedro Silva

A presente comunicag¢do procura relevar a importancia do celticismo no
pensamento situado portugués como reflectido por Dalila L. Pereira da
Costa, tendo, sobretudo, como base a leitura da obra Corografia Sagrada
(1993)". A mesma nao pretende ser uma exposi¢ao exaustiva, mas um con-
tributo para ulteriores estudos.

Para introduzir o tema desta comunicag¢do, uma questao mostra-se como
relevante: Em que medida é licito pensar uma ascendéncia gaélica, céltica?,
na cultura portuguesa? Esta é uma pergunta que esta longe de ser des-
propositada. Entre os ascendentes geralmente evocados na genealogia do
portugués, o povo gaélico, céltico, encontra-se pouco considerado. Hoje,
revalorizamos o legado da presenca céltica na cultura portuguesa — a partir,
precisamente, de dados historicos, arqueoldgicos e genéticos, em particular
os trabalhos de Barry Cunliffe e John Koch®. Seria, entdo, de esperar que a
presenca céltica em Portugal, nao alheia a investigadores estrangeiros, nao
fosse, também, ignorada pelos intelectuais portugueses. E, de facto, ndo o
foi; em particular, por Dalila L. Pereira da Costa. Dalila, nascida em 1918
e falecida em 2012, foi uma escritora portuguesa com trabalho poético e
ensaistico. Formada em Ciéncias Histdrico-Filosoficas pela Universidade
de Coimbra, notabiliza-se por pensar a cultura e a identidade de Portugal,
tendo contacto com alguns vultos relevantes do pensamento portugués,

! Esta nio §, efectivamente, a tnica obra da autora aonde a questdo de uma ascendéncia
céltica na formagao dos caracteres culturais portugueses é tratada. Escolhemo-la por enten-
dermos ser esta a obra mais recente em que esta mesma questdo encontra um tratamento
transversal aos textos nela coligidos. Nao tivemos oportunidade, a data, de analisar algu-
mas das obras mais recentes como Portugal Renascido (2001), publicada pela Fundagao
Lusiada. Por esse facto, pedimos desculpa.

2 0 uso permutével de um e outro etnénimo ainda que admissivel comporta etimologias
diferentes: celta deriva dos termos celtae (latim) e de keAtor (grego), enquanto que gaélico
deriva de diferentes termos proprios as linguas gaélicas faladas pelos celtas, sendo a mais
antiga o gaélico irlandés antigo na qual encontramos o etnénimo goidelc. Dalila Pereira da
Costa utilizou nos seus escritos o etnénimo de origem greco-latina.

3 Em particular a obra editada por estes autores com o titulo Celtic from the West, publicada
em trés volumes pela Oxbow Books. O trabalho de ambos contesta a origem dos celtas de
acordo com a hipétese de Hallstatt, propondo a emergéncia atlantica da cultura céltica.
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em particular os do grupo da “Filosofia Portuguesa” como José Marinho,
Afonso Botelho e Anténio Telmo. Junto com estes autores reflectiu sobre o
pensamento situado portugués. Conceber um tal pensamento passa por um
questionar ontoldgico acerca dos portugueses. Efectivamente, Dalila pensa
a cultura e a identidade dos portugueses tendo o povo gaélico, ou céltico,
como elemento etnografico configurador. Uma questao a respeito coloca-
mos: como contribui, para Dalila, o elemento etnografico céltico para um
pensamento situado portugués? Para respondermos a esta questdo iremos
dividir esta apresentacao em duas partes: 1) aideia de “alma portuguesa™, de
uma identidade colectiva, e seu propdsito exemplificado pelas descobertas
maritimas; e 2) pela relagao entre a ascendéncia celta na alma portuguesa
com referéncia as descobertas maritimas.

No livro autobiografico publicado em 1999 com o titulo Os Instantes nas
estagoes da vida, a autora esclarece que a sua obra ensaistica tem como intuito
conhecer a patria, nas suas palavras, “a sua alma e percurso histérico™, em
vista a desvelar uma finalidade, uma escatologia colectiva, que entende estar
ao servico da humanidade (Ibidem). Escatologia esta que compreende, entdo,
uma “reflexdo da memoria da terra sobre a memoria duma alma individual”
(Ibidem, p. 56). Neste sentido, Dalila esclarece que parte, na reda¢ao dos
seus ensaios, de uma concep¢do neo-platonista do mundo (Ibidem, p. 30 e
51) em que cada vida individual tem um proposito vinculado a realidade
divina, pelo que se segue que o conjunto das vidas individuais, enquanto
colectivo da nagdo, compreendem o mesmo fim. A compreensdo desse
proposito passa pela demarcacido de um sentido de identidade que distin-
gue, nas suas palavras, um “vero eu”, marcado pela plenitude divina, de um
“falso eu’, circunscrito as experiéncias biograficas e materiais (Ibidem, pp.
23-25, € 46-47). A realizagdo humana, o advento, diz, do “homem integral’,
ocorre com o superar as ilusdes terrenas, elas em si falsas, em direccdo a
algo de mais fundamental e verdadeiro que ¢ de origem divina. O conheci-
mento da “alma portuguesa’, do seu pensamento, comporta, por isso, uma
escatologia; e o cumprir dos portugueses passa por uma ac¢do ecuménica
no sentido do aprimoramento da humanidade no que chama de “sentido
antropocdsmico” (Ibidem, p.75). Na obra Corografia Sagrada, publicada em

# Expressdo empregue no texto introdutério da obra Corografia Sagrada, na qual centramos
a nossa leitura. Cf,, Dalila Pereira da Costa, Corografia Sagrada (Porto: Lello & Irmao -
Editores, 1993), p. 10.

3 Dalila Pereira da Costa, Os Instantes nas estagoes da vida (n.p.: Universidade Catdlica
Portuguesa, 1999), p. 63.
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1993, a escatologia, o fim ultimo do ser, inerente ao pensamento portugués
compreende o cumprir ontolégico com referéncia ao plano transcendente;
o assumir do “vero eu”. Dalila afirma:

Procura da verdade, que para os portugueses sempre se identificard a reali-
zagdo do seu ser, individual, nacional e universal, como ideal de libertagdo
ou reintegra¢ao®.

Portanto, para Dalila a finalidade do povo portugués comporta uma dimen-
sdo, transcendente. Essa dimensao transcendente se relacionara, entdo, com
a ideia de reintegracao; i.e., da libertagdo das ilusdes materiais e o retorno
a origem no plano divino, a verdade. O sentido de retorno manifesta-se no
pensamento portugués como saudade luso-galaica - sentimento de uma
nostalgia da origem e de reunido nela’. A saudade impele a dois movimentos,
ou a duas vias de realizagdo para Dalila®: uma horizontal que se dé tanto
pelas Descobertas maritimas como pela emigragdo; e uma via vertical, ma-
nifestada pela religido, pela mistica, presente no pensamento milenarista e
paracletiano. Por limites de exposi¢ao nos cingimos ao eixo horizontal; i.e,
as descobertas, pelas quais os portugueses, sob o sentimento da saudade,
deram ao mundo um contributo para a realizacao da humanidade. Dalila
afirma ser este contributo:

[...] uniao de todos os homens numa inica e mesma fé; a unido da transcen-
déncia e imanéncia, do corpo e alma, matéria e espirito, na filosofia, teologia e
escatologia portuguesa; e a unido do passado e futuro, ou lembranca e desejo
na saudade; a unido da terra e do céu, na ciéncia e mistica portuguesa do
Renascimento - serdo formas vérias desse mesmo processo ou pratica de
reintegracao pela unido dos opostos’.

® Dalila Pereira da Costa, Corografia Sagrada, op. cit., pp. 309-310.
7 Dalila Pereira da Costa, Os Instantes nas estagdes da vida, op. cit., pp. 52-53.

8 Socorremo-nos, neste ponto, da obra Da Serpente a Imaculada, da mesma autora, cuja
proposta axial da saudade nos afigura importante para compreender o pensamento de Da-
lila. Cf., Dalila Pereira da Costa, Da Serpente a Imaculada (Porto: Lello & Irmao - Editores,
1984), pp. 309-332 e 347-352. Sera relevante assinalar que nesta obra Dalila faz remontar a
Saudade ao povo pré-celta, autdctone, o que contrasta com a acepgao, presente em Corogra-
fia Sagrada, de se basear as Descobertas portuguesas, o eixo horizontal da saudade, no ca-
racter de imaginagdo dos celtas. Nao efectuamos um estudo sistematico desta questdo para
poder prestar algum esclarecimento a este respeito. Compreendem os textos de Corografia
Sagrada uma evolugdo no pensamento anteriormente expresso acerca da saudade?

? Dalila Pereira da Costa, Corografia Sagrada, op. cit., p. 308.
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Acerca do fim do povo portugués nos escritos de Dalila, podemos, entéo,
concluir, de modo esquematico, o seguinte: Cada vida tem um proposito,
e esse proposito passa pela realizagdo do homem integral; A realizagdo
do homem integral passa pela sua reintegracao na origem divina, que no
portugués, enquanto coletivo, manifesta-se pela saudade luso-galaica, lem-
branga da origem divina e promessa do seu reencontro; O fim ultimo dos
portugueses, enquanto povo, é servir a humanidade cumprindo alibertagao
ecuménica dos seus condicionamentos em vista a esse reencontro por meio
das descobertas maritimas.

Todavia, compreender esta finalidade simultaneamente ontologica e teold-
gica implica, para Dalila, atender aos valores existenciais de base cultural
e civilizacional que podem ser tidos como actuantes e conducentes dessa
realizagao humana.

Socorrendo-se de trabalhos historiograficos, nomeadamente os de Torquato
de Sousa Tavares, assim como de trabalhos arqueoldgicos como os de Mar-
tins Sarmento e Leite de Vasconcelos, entre outros eruditos, Dalila preconiza
que dos povos que chegaram ao Noroeste peninsular, foram, os celtas, ou
os povos celtizados, em particular os galaicos, aqueles que teriam marcado
mais fundamente o territério que compreende Portugal, em particular o
norte'. Nestes se devem, para a autora, procurar os tais valores actuantes
e conducentes dos portugueses. Segundo Dalila, os celtas sdo um grupo
étnico oriundo de Hallstatt (Austria), portador de qualidades e de defeitos
que seriam herdados pelos portugueses. Conhecer essas qualidades e esses
defeitos permitiriam aos portugueses orientar o seu futuro numa acgao
edificante. A propdsito diz, também, em Corografia Sagrada:

Mas em rela¢do especifica a Portugal, afigura-se-nos que s6 o conhecimento
e vivéncia desta matriz de nossa identidade pode levar a nossa plenitude
nacional. Recuperando poténcias adormecidas redentoras, abandonando as
negativas, com todo o espirito de autodepreciagao, como destruicdo propria.
Vencendo o fluxo ciclico, céltico e portugués, de sucessivos estados de acgéo e
depressao, desgastante e infecundo e optando por um caminho de progressao
continua, como projecto de auto-realizacao perfeita (Ibidem, p. 202).

Assim, em vista a conseguir essa edifica¢ao pelo auto-conhecimento, Dalila,
encontra como defeitos ou vicios dos celtas a vaidade, a vangléria, a falta
de constincia, a imoderacdo, e, em particular, a tendéncia a anarquia, a

10 No obstante a perda de patrimonio céltico que entende ter havido. Cf., ibidem, pp. 192
e 207-223.
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desunido, a qual levaria os celtas néo a vitoria, mas a derrota (Ibidem, pp.
194-195).

Tendo como base ou causa, essa ja citada individualidade exclusivista
ou radical, rejeitando todo o cercear na sua autonomia: anarquia sempre
corroendo ou ameagando o mundo dos celtas e que os levaria a derrota pe-
rante o primeiro povo inimigo possuindo justamente as qualidades opostas
(Ibidem, p. 109).

Povo inimigo, entenda-se, naturalmente, os Romanos. J4 a respeito das
virtudes dos celtas sdo identificados por Dalila o sentido da liberdade,
independéncia, coragem perante a morte, o sentido do Outro Mundo e a
imaginagao como possibilidade de conceber mundos opostos e de apresentar
o transcendente e o universo como um todo dinamico (Ibidem, pp. 196-199).
A respeito da imaginacao cito a seguinte passagem:

Nesta forca da imaginagdo criadora, o real sensivel sofre assim essa liber-
tagdo que ¢ transmutacgio, ou melhor, rebenta seus limites a n6s aparentes,
abrindo-se para o real absoluto. Dando-se a0 mesmo tempo uma perfeita
reintegragao do homem na natureza e no cosmos: este sempre visto como
grande ser vivente que a todos e a tudo em si envolve e contém. Cosmicizagdo
do homem, se poderd chamar a este processo de pensamento e vivéncia dos
celtas: e de seus herdeiros, os portugueses; e que nestes teria sua expressao
maxima na obra da Descoberta (Ibidem, p. 199).

Com esta passagem, Dalila liga a imaginac¢ao nos celtas a busca do Paraiso
Terreal, a reintegragao do homem no cosmos, que nos portugueses se ma-
nifesta como a procura das Ilhas Afortunadas e na acgdo das Descobertas
e Expansdo maritimas (Ibidem, pp. 259 e 307-308). Entender, assim, as
Descobertas portuguesas, e os seus desafios, passa, em Dalila, por entender
as aventuras incursionistas dos celtas na Europa.

Citando Tito Livio, Justino e Pausdnias, Dalila introduz-nos as duas aven-
turas frustradas dos gauleses sob a chefia de dois lideres de nome Brennus,
motivadas por uma procura do Paraiso terreal (Ibidem, pp. 260-261). A
primeira data de 387 a. C. e marca a tomada de Roma. Conquista que nao
logrou porque os gauleses foram massacrados pelos romanos ap6s a debi-
lidade das suas hostes por um surto epidémico e por um estado de ataraxia
que se seguiu a vitéria. A segunda aventura data de 279 a. C. com a tomada
e saque de Delfos, o Umbigo do Mundo para os gregos, que termina numa
perda para os gauleses apds cataclismos naturais e pelo suicidio do seu lider.
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Em ambos os casos, a aventura céltica é, para Dalila, uma aventura que ou é
levada a cabo na irrealidade como na literatura da “matéria da Bretanha” ou
¢ marcada pela destruigao; isto porque os celtas nunca teriam conseguido
dar uma dimensao universal ao seu préprio dinamismo (Ibidem, p. 262).
Todavia, os portugueses como seus descendentes foram sucedidos neste
aspecto. Citemos Dalila a este respeito:

Se é o viver pela imaginagio, a procura do «outro lado» a importancia dada ao
futuro em detrimento do presente (ou este visto s6 e valorizado em fungio do
futuro), um certo sentido anti-histdrico e a for¢a do dinamismo, algumas das
marcas da alma celta, como a do povo mais vagabundo que outrora ocupou
toda a Europa ocidental - s6 pelos portugueses, entre seus descendentes,
estas marcas teriam tido uma realidade levada, ou ultrapassada, até a plena
manifestacao da historia, e esta ainda a medida universal: como Descoberta
e Expansdo na Idade Moderna (Ibidem, p. 259).

E acrescenta:

Mas uma marca distinguird a nossa aventura, entre todas as demais celtas
de outrora: foram os portugueses os primeiros, como descendentes desse
povo, que no Ocidente projectaram e com éxito realizaram - através de
toda a dor e imperfeicao humana uma aventura da imaginac¢do ou sonho,
na realidade deste mundo, e nele ainda, em 4mbito universal: desde entao
a epopeia mitica dos celtas adquirindo forma histérica. Tal como surge,
unidamente, 0’ Os Lusiadas (Ibidem, pp. 261-262).

Portanto, as Descobertas portuguesas sao, segundo Dalila, um movimento
animico de raizes celtas, gaélicas. Movimento que incorre nos mesmos
riscos, nas mesmas dificuldades, tal como presentes nas aventuras dos seus
antepassados ilustradas nos exemplos da tomada de Roma e de Delfos.

Mas, tal como outrora no passado dos celtas, o preco dessa aventura seria
a morte do heréi. Aqui, ndo sera Brenus que se suicida, mas todo o povo
de marinheiros descobridores, como um s6 herdi colectivo (Ibidem, pp.
264-265).

Essa perda do heroi colectivo ndo é, ainda assim, isenta de sentido. Toman-
do como exemplo a Peregrinagio de Fernao Mendes Pinto e da Historia
Trdgico-Maritima, a autora diz:

Por esta dadiva total, incessantemente renovada, ou confirmada, em desastres
no mar, uns ap(')s outros, o sacrificante, ou asceta portugués, obtera pela
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remissdo dos seus pecados, uma identificagdo de duas vontades, a reconci-
liagdo final, a salvagdo (Ibidem, p. 228).

Portanto, as provagoes, as perdas, em alto mar sdo uma ascese como meio
de obter a verdadeira vida, o Paraiso Terreal'!, despojando o nauta do finito,
o desnecessario, para atingir o eterno, o essencial; i.e., a reintegracao do
homem no plano divino, césmico.

Até aqui, abordamos a relacgéo entre as virtudes do povo celta e o sentido
ultimo dos portugueses. Resta proferir algumas palavras acerca da influ-
éncia dos seus defeitos. O estreme individualismo dos celtas, a sua falta de
constancia e a sua tendéncia para a anarquia, quando aplicados ao caso
portugués, resultam numa inversao do seu caracter edificante. Ao dinamis-
mo e aventura das descobertas sucede a emigra¢ao como acto frustrado de
realizar colectivamente o homem integral. Ndo a aventura construtiva, mas
a dispersao. Dalila afirma:

A emigracao sendo para os povos celtas e para nos e eles pertencendo, a
forma que doravante toma, ou de que se reveste, impotentemente, a procura
primeira do paraiso. Ou a forma duma vitdria ou esperanga para um povo
vencido. Ou ainda, tdo-somente, a expressao de uma inquietagdo de sua alma
como for¢a incontida de vagabundagem a face da terra (Ibidem, p. 265).

O emigrante, alma inquieta nao orientada ou vencida, ¢, em si, um movi-
mento frustrado de realizar ecumenicamente a reintegragao no plano divino;
i.e, de reencontrar o Paraiso terreal.

Terminamos esta comunicagao, longe de a termos completamente esgotado,
procurando, entdo, responder em breves palavras como contribui, para Da-
lila, 0 elemento etnografico celta para o pensamento situado portugués. Em
primeiro lugar, constatamos que entender o pensamento portugués passa,
em Dalila, as suas raizes, os ascendentes topicos, nomeadamente os valores
actuantes que subjazem a “alma portuguesa”. Esses valores permitirao nao
s6 conhecer as tendéncias, mas orientar a acgdo futura dos portugueses. Em
segundo lugar, essas raizes compreendem os celtas como um povo invasor
oriundo do centro da Europa, povo sonhador, detentor de um sentido de
liberdade e independéncia, qualidades edificantes, mas, também, de um
sentido de vaidade, falta de constancia e de anarquia, qualidades degradantes.
Por ultimo, tal como os celtas, os portugueses empreendem pelo sonho e

A nostalgia do paraiso é, para Dalila, um elemento essencial da alma portuguesa. Cf,,
ibidem, pp. 9-14.
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imaginag¢do uma aventura em busca do Paraiso terreal, busca que reflecte
o sentimento da saudade luso-galaica, de uma reintegragdo, a qual sob a
ascendéncia de valores virtuosos se cumpre pelas descobertas maritimas
como acto edificante; e sob seus defeitos pela emigracao, como acto de
realiza¢ao degradado. Um bom resumo pode ser encontrado nas palavras
de Dalila com que finalizamos:

Os portugueses viveram e agiram experimentalmente: numa sabedoria
telurica expressando-se na poesia trovadoresca, numa sabedoria césmica
expressando-se pela Descoberta; e sempre pristinamente, numa sabedoria
da libertagdo dos homens dos dois condicionamentos mais poderosos que
o prendem ao mundo fisico e quotidiano, o tempo e o espaco, pela saudade,
como sabedoria existencial e ontoldgica (Ibidem, p. 93).
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A TEO-ONTOLOGIA DA ESPIRITUALIDADE DRUIDICA
Joaquim Pinto

Além foi - a Ninive da Piedade,

A cidade do Lucto Singular

E a Sepultura da Semi-Rami.

- E Hoje...esta por Ali, Vaga, a Saudade...
- E anda no Ceu Supremo a Eterna Istar
- E... Passa, as vezes, a Serpente... - Ali...!

Aproximacgoes

Poderemos, nds caminhantes e aprendizes, entender a Espiritualidade
como presenga invisivel, subtil e até, por vezes, disfarcada, mas também
assumir que é nela que se entretecem os fios resultantes do nosso acontecer
humano? A Espiritualidade estd mais préxima do fazer do homem do que
ele poderd algum dia conceber: seja na sua experiéncia pessoal, seja na do-
acao e fruicao de afetos, seja naquele simples olhar, por vezes vago, por ve-
zes perdido, que procura algo nesta imensidao infinita. Comecgo por referir
que a consciéncia da Espiritualidade comeca sempre e é sempre uma auto-
consciéncia e o seu reconhecimento é o auto-conhecimento de uma parte
que é manifestacao diferenciada da vontade e que se integra no Todo.

A pratica da Espiritualidade deverd ser o ato solene de desvelar tesouros
ocultos do humano, na sua relagao com o transcendente, mas que implica,
do mesmo modo, uma capacidade de auto-transcendéncia corajosa e au-
daz. Ao revelar esse intimo sentir, estaremos abertos a confissao que s6 o
Amor promove, contando-nos os seus segredos.

Antes de existir consciéncia da Espiritualidade, ela ja existia, ainda que nao
capturada em sentido, é certo, mas como a for¢a misteriosa e poderosa que
entendemos, hoje e no passado, como sentido tinico para a nossa vida.

A experiéncia Espiritual humana sustenta-se num passado mas que, atra-
vés de nos, caminhantes e aprendizes, podera ter um futuro amplo, assim
nos deixemos nutrir de possibilidades de conquista dos nossos horizontes
utdpicos, que os olhos ainda ndo viram, mas que la se encontram a espera
de serem vislumbrados. Podemos, no entanto, ainda como discipulos do
que ¢é mestre, e pequenos perante grandeza maior, contemplar ao longe,

! Angelo de Lima "Ninive", in Orpheu 2, Orpheu, Edicdo Facsimilada, Contexto, Lisboa,
1989, p. 91.
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de forma préxima, com abertura e autenticidade, as realidades almejadas,
a nds prometidas, pelo vinculo perpétuo do amor maior. Espera-nos um
sentir materno, de luz, e fértil em dadivas, até porque ha esperanga, sem-
pre esperanca, nessa luz que em nds germina. E, onde hd esperanca, ha
Espiritualidade. Poderemos, neste momento-oragdo manifestar o nosso
sentimento-agradecimento a Mae-Luz e, sob este vinculo de gratidao pelo
nascer possibilitado, vincular igualmente pertenga a uma entidade amo-
rosa, criadora e protetora, que, além da vida que nos dd, da-nos sentido
para existir. Um profundo bem-haja a todos, sempre na lembranca de que,
apesar de existirem muitas coisas falsas nesta vida, a Espiritualidade ndo ¢
falsa, pois é a inica que responde sempre de forma verdadeira as condi¢des
criadas e circunstancias geridas por cada um de nés, como parte integrante
da existéncia.

Momento-Um

Da Fonte Primeva ou da Luz Incriada, refletida e inscrita no tecido da cria-
¢do, emergiu uma pratica esclarecida de Espiritualidade que ecoa por toda
a eternidade, designada como Tradi¢do Primordial. Uma elevada compre-
ensao desta reflexao originaria requer que o nosso labor mental atinja a
serenidade, simplicidade, rigor, autocontrole e pureza de pensamento. Nao
se tratando uma profissdo de fé, o caminhar na Tradi¢ao deve ser esclare-
cido e convicto, e ndo devemos pretender, por via deste transito, o alcance
de qualquer objetivo que ndo o de satisfazer a Suprema Soberania da Vida
Espiritual. Por via de uma agédo Livre, Verdadeira e Amorosa, poderemos
caminhar de forma virtuosa na Tradi¢ao Primordial.

Esta reflexdo origindria sobre a Luz Incriada do Espirito Universal, apa-
rentemente singular e a0 mesmo tempo complexa, incita-nos a perscrutar
outras vozes que se manifestam, e sempre se manifestaram, como um cin-
tilar por ela espargido, ou rarefagdes interferentes na mesma, as quais ou-
torgamos o devido reconhecimento de Linhagens Tradicionais unidas sob
a égide da Alianca Internacional, a quem este compéndio procura auxiliar
e servir de orientagdo para a sua agao gregaria.

Se, por um lado, nos focarmos apenas numa busca da verdade pela luz
natural da razao, que também sustenta praticas afetas a instauragao e insti-
tui¢ao de unidades gregarias e os seus modos de dizer e fazer de si, com as
suas idiossincrasias, alcangamos aquilo que é comummente denominado
de Ordens Tradicionais; por outro, temos a natural e irrestrita, que se pre-
tende incessante, necessidade da observancia, pela razdo alquimica da Luz
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Incriada do Espirito Universal, quer como momentum cura, ou terapéu-
tico, do humano, quer como participantes ativos na inteligéncia césmica
universal. Esta considera¢do fundamental, por certo até um pouco mitica,
assumamos, no que se refere aos relatos de origem acima descritos, nao
informa o proposito do alcance dessa Luz Incriada, isto ¢, a inteligibilida-
de dessa Luz, algo que se encontra vedado a razao humana, mas, outros-
sim, o acompanhamento da laténcia do Incriado como outra Luz, Nwyre,
que nos orienta desde a primeira noite dos tempos. E aqui que residem os
fundamentos, ou principios, da Tradi¢do Primordial, no sentido de que,
mesmo que diferentemente, todos somos reflexos imanentes do Incriado
nesta constante procura da compreensio da «Metafisica da Luz», que é a
verdadeira pratica da Tradi¢do Primordial.

Se, para os antigos Sacerdotes da Tradi¢ao, aquela presenca da Luz Incria-
da como que decantava ou emergia das trevas como outra Treva distinta
e Luminosa, «presenga-primeva-centelha-fonte», de que nos informa o
tempo de Samonios, hoje a responsabilidade é maior, para os Sacerdotes
atuais, pois é necessaria, por via da libertacio, a busca do puro sentimen-
to, a conexdo a unidade ideal da Consciéncia Cosmica e a presenca do
Uno Transcendente: O Incriado. E dbvio o desnivel existente nesta relagio
enigmatica entre estes polos dindmicos, a criatura e o Incriado, nesta doce
e incessante procura pelas dimensdes mais profundas dos segredos da “Al-
quimia do Espirito”, que o discorrer proprio da Tradicao nos possibilita.
Como tal e por tal, necessitamos de sair gregariamente desta “escuridao”
gradual que habita atualmente nesta “caverna humana’, e sermos o «den-
tro-fora» do que ndo tem dentro, isto é, sermos o olhar madrugador e a
presenca licida e amorosa da criatura num mundo que habita no seio do
Incriado que faz mundo.

Tudo isto concorre para afirmar que tal ‘olhar madrugador’ deve, numa
fase inicial, intuir que as suas leis sdo emanadas e devem ser reflexos dos
principios primordiais da Tradicao, reflexos, esses, que operam em dimen-
soes distintas, é certo, mas que sdao manifestagoes da singularidade que
nao tem “excesso nem caréncia’, a Singularidade Primeva. Estes mistérios
da «Lucidez Espiritual», ou da «Razdo Alquimica», desvelam-se quando
atingimos a intui¢ao profunda do caminho da Espiritualidade: o retorno
das estacOes, a lei da causa/efeito, o Bem, o Verdadeiro, o Belo e os seus
contrarios. Neste sentido, a «Razao Alquimica» ¢ um caminho para atin-
gir a «Lucidez Espiritual», por via da observancia da Tradi¢ao Primordial
fundada nos principios do Bem, do Verdadeiro e do Belo.
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Mundo de Nwyre

Caminhar na Tradigdo configura, de forma particular e exemplar, uma
demanda de si mesmo a partir de uma situa¢ao-limite de assuncédo de ca-
réncia radical, na qual a figura simbolica de «O Caminho» se apresenta
como via aberta para a sua superagdo. Por via da Palavra- Portadora de Ser,
descritiva emocional e encantatéria, na multiplicidade dos seus recursos
discursivos e retdricos, diz o Filésofo Sacerdote do sagrado da Tradigéo.
Este «dizer» reveste-se de um caracter Unico e origindrio, ndo apenas na
perfei¢ao das suas formas multimodas, na riqueza das referéncias culturais
que encerra, mas também na coragem das suas criticas e propostas.

Para a maior parte dos caminhantes da Tradi¢ao, esta situagdo de supera-
¢do da caréncia radical transmuta-se num trénsito continuo entre as suas
dimensdes constitutivas: 0 mundo do espirito e o espirito do mundo, num
caminhar que se apresenta direcionado a uma finalidade: a Ascensao ao
Mundo da Luz Branca. A aceitacido da sua natural caréncia radical leva os
futuros caminhantes a decisao entre a finitude possivel de um beco sem sai-
da ou a demanda por uma espiritualidade plena. E por via desta atualizagio
dramatica da condi¢ao humana, pois, que o transito da Tradi¢do, frente as
aguas do Atlantico, recebe os seus primeiros caminhantes: os Atlantes.

E precisamente através deste pértico inaugurado pela temdtica supracita
que iniciamos a nossa peregrinagdo por uma Tradi¢ao tao rica e inesgotavel
de interpretagdes. Logo aqui assinalamos, tal como no excurso de todo o
texto, a presenca Divina de Nwyre, que nos acalenta, fecunda e protege,
razdo pela qual lhe oferendamos esta obra, numa anagdgica dedicatdria de
alegdrica ressonancia ancestral, mas também de algum modo homoéloga, na
emanacao do seu calor benfazejo, a presenga dos primeiros Sabios da Tradi-
¢ao Universal do Amor: Tradi¢io antiga como o Mar e nova como as ondas.
Se somos «ondas» desse mar, aqui também nao ¢ indiferente o lugar que o
coragdo toma sobre si, como 6rgao empatico por exceléncia. Ele assume-se
aqui ndo s6 como o recetaculo da bondade de Nwyre que ¢, a um mes-
mo tempo, inspiradora desta obra, como, de igual modo, o caminho que
melhor guiara e preencherd o coragdo dos caminhantes pela peregrinacao
abissal e, por vezes, amarga do oceano deserto do mundo, feito de dunas
labirinticas, de desesperos, de lamentagdes, mas também de convicgéo,
conforto e esperancga. Esta metafora do corac¢do constitui-se assim como
o centro, o ponto de partida da jornada que a “nagao Atlante” é exortada
a trilhar, pois ele é lugar de movimento oscilante, de sistole e diastole, de
purificagdo e de escolha interior, de sentimentos e de sabedoria. Senda pe-
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rigosa que s6 pode iniciar-se pela decisdo interior (metandia) de demanda
pela liberdade e de busca pelo Mundo da Luz Branca - senda cujos asperos
graos de areia consigo carregam os caminhantes, ainda, e onde quer que
se encontrem.

Assim, e em jeito de dedicatoria, esta obra é, entdo, ofertada a Nwyre, como
Coragao deste Corpo-Tradigdo a que este trabalho almeja alcancar. E esta
obra reconstitui, a partir desse vaso vital, desse recetaculo aparentemente
esvaziado, reconstroi e restitui a identidade ao Povo Atlante, que se havia
perdido, fundido e dispersado pelos imensos desertos do mundo.

A presenca de elementos estruturais nesta trabalho podera talvez atestar-
-se de forma acaso evidente pela reiteracdo das relacdes basilares onde se
aprofundam e avancam explicacdes para as motricidades mais complexas
da Filosofia Primordial, no¢des fundamentais para a compreensédo das di-
mensdes liturgica, cerimonial e terapéutica que abundam por toda a obra
da Tradigéo.

A escolha do método oral, pelos Fildsofos da Tradi¢do, radica no facto
de este funcionar como meio promotor de identidade espiritual entre ca-
minhantes, servindo a oralidade como um centro pedagdgico irradiante,
unificador e unitario da Tradigdo. Esta opgdo, que é também um topos de
pertenca cultural e um ponto motriz de partida, funciona como um “seio
materno” por via do qual os caminhantes se nutrem de sentido e que lhes
proporcionara ndo sé uma anamnese refundadora da consciéncia espiritu-
al, mas um reposicionamento na ordem temporal do horizonte da Tradi-
¢do, retomando a peregrinacao em dire¢dao a um lugar que ndo é uma mera
utopia, mas outrossim um topos bem definido, o Mundo da Luz Branca,
tido aqui como referéncia ultima na procura de um Ethos Espiritual ou de
uma busca de um si mesmo (raiz primeva), de um lugar - uma habitag¢do ou
casa do ser - para o Povo Atlante.

A linha condutora do reconto desta narrativa ancestral, pela qual os Atlan-
tes encontrardo o seu lugar, encontra-se e joga-se numa tensao inicial gené-
sica: a criagdo por Nwyre possibilitada pelo ato de Amor Puro do Incriado e
a recorréncia as formas que a relacio entre Criadora e Criatura assume.

E de que forma se nomeia aqui o Incriado? Esse Outro radical, transcen-
dente e Unico que emanou possibilidade de criagado em Nwyre, por um
ato incondicional de amor, espelhando- se como num espelho de dgua?
- Exprimindo-O pela interjeigio essencial OIW. E neste contexto em que
se inscreve, também, a situacdo dos Atlantes, pois as suas palavras, tribula-
¢oes, consolagdes e obras tomam lugar como instrumentos de manifesta-
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¢ao da vontade livre possibilitada por OIW: escutando-O ou ignorando-O;
dizendo-O ou calando-O. Os Filésofos-Sacerdotes da Tradi¢ao medeiam
o modo como a voz de OIW ecoou, ecoa, manifestou e manifesta ao longo
da histéria (vida com sentido do homem pelos tempos), expressao de um
distanciamento que, é certo, por uns tempos, revelou surdez ou quebra de
alianga, mas nunca de promessa. E responsabilidade dos Atlantes de hoje
renovar votos de alianga e manter a promessa da procura de Ascensdo de
um povo. Ja ndo se trata, pois, aqui de simples teofania, mas de teleologia
e de historia da Tradi¢do sob forma humana de atribuigdo de significado
a uma voz teogenésica que se escuta como um siléncio primevo, como se
se tratasse de um cédigo secreto do qual um dia se perdeu a chave. E por
esta razdo que a Tradicdo reclama dos caminhantes, e para si, a condi¢do
de humildade.

A natureza é o verdadeiro livro da Tradic¢do, cendrio idilico e acolhedor
criado por Nwyre onde discursam e convergem os protagonistas anima-
dos. Como se rememorar s6 aqui e assim fosse possivel. No refugio do
jardim da natureza, tudo se passa como se nos sentissemos carentes de
regresso a uma fonte original onde, ndo por acaso, e na esteira de Virgilio,
as nossas proprias lagrimas e as aguas de um rio préximo assumem um
carater catartico, purificador.

O choro amargo da caréncia, expressao da alma errante e atribulada, e as
lagrimas purificadoras do sentimento situardo os verdadeiros Atlantes no
inicio do trilho que, seguindo-o, os levara a morada onde podera aportar
a alma atormentada: Gwynfyd. Esta tensdo interna leva o caminhante a
comegar o seu processo de transmutagdo ou regresso ao ser de si mesmo.
Assim se inicia a predisposi¢ao e o processo da escuta das Palavras da Tra-
dicdo, oficio explanatdrio de amor e esperan¢a num imenso bem e por via
de uma suma gldria.

A morte, bem como a dor, a tortura, o sofrimento, bem como o erro, sao
apenas passagens ou veredas dsperas que também se apresentam como
uma oportunidade de experiéncia, aprendizagem e redengdo ou resgate.
Possibilidade, também, para a afinag¢ao da atengdo, escuta, introvisdo ou
conhecimento ou vivéncia plena da (re)visitagdo divina. A questdo fun-
damental sera, entdo, «ndo perder a almay, isto é, ndo se deixar aprisionar
num dos poélos da dialética metaxica: morte (por sofrimento, infidelidade
ou vazio ou auséncia do divino) versus vida (por fidelidade ou plenitude
ou presencga do divino).

Mesmo nos abismos de dor, nao perder a esperan¢a. H4 um mar amargo
e um deserto abrasador de lume e padecimentos cuja travessia se tem de
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empreender, durante a qual se tera de reconhecer os limites da dor insu-
portavel e do grito indizivel da caréncia. O essencial sera entao, neste con-
texto, nunca deixar de procurar o caminho, o trilho ou o socorro divino de
Nwyre, por via da busca de uma Voz que ecoa ca dentro, uma voz que ¢ a
Voz do vir a ser, a voz mesma do sujeito mesmo que busca a Voz e o objeto
da sua demanda.

Fazer cd a nossa casa la, sempre edificando e reedificando clareiras, mesmo
que ciclicamente destruidas, corresponde, deste modo, a homologagao fi-
nal entre a nossa morada Terrestre e a do Mundo da Luz Branca, objetivos
ultimos de uma peregrinagao material e espiritual interiores e exteriores
da nagdo Atlante. Para tal, é sempre necessario ter presente a consciéncia
do erro e a evocagdo saudosa dos ancestrais passados. Simultaneamente
se desvalorizam os bens terrestres, como uma va gléria que em tudo se
assemelha a um desfilar de sonhos numa realidade que tem nada mais que
uma mera consisténcia onirica. A Razdo Divina prevalece, mesmo perante
supostas desgragas. As perdas sucessivas podem-se metamorfosear pela
consciéncia dos nossos erros e nao serem entendidas como fatalismos,
mas como a afirmacdo de uma liberdade de escolha. A presentificacéo e
confissdo dos erros, racional e finalmente revividas e entendidas, poderdao
tornd-los, por fim, aceites. Este passo serd o primeiro de uma interioriza-
¢do plena do providencialismo histdrico da Tradi¢ao, por via da revela-
¢do, com toda a inteligibilidade, do sentido providencial e inico do povo
Atlante - purificado pela dor e pelas lagrimas -, personificado pela virtude
e preenchido pelas oragdes, suplicas, preces e canticos de louvor ao Divino.
Todos os acontecimentos passados se presentificam no Aedo ou Bardo: ele
interioriza a histéria da Tradicdo e, mais do que a fazer sua, torna-se nela,
dizendo-a, cantando-a. Pode, assim, rememora-la e dar dela o seu teste-
munho presencial, vivo.

O método da «Alquimia da Alma», usado pela Filosofia da Tradi¢do Pri-
mordial, constitui-se em trés niveis: dirige-se a memdria para o seu enten-
dimento, a inteligéncia para a sua compreensao e a imaginagdo para a sua
vivéncia. Memoria ou anamnese, inteligéncia ou racionalidade e intuicéo,
imagina¢do ou emogao sao faculdades, chamemos-lhes assim, que se de-
vem entrecruzar no decurso de todos os dialogos dos Fildsofos da Tradi-
¢do, entrelagando-se, intensificando-se, até se materializar em obra. Deste
modo, vive-se e revive-se a Historia da Tradicio e nela essa mesma historia
se transcende e transmuta na fruicdo de um eterno momento da ordem
do inefavel. Manifestacdes e vivéncias sensiveis, expressoes, pois, de uma
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sensibilidade e de uma sensualidade de metamorfose, dada essencialmente
pelo sentido de uma visao

«Alquimica da Alma», dita na primeira pessoa do singular, numa fruigao
onde o material e espiritual se volvem finalmente em unidade, tal é o senti-
do de uma ressuscitagdo coletiva dos antigos Atlantes e ulteriores Egipcios
por via dos descendentes atuais que hoje se vestem do seu paramento.
«Vestir do seu paramento», metafora que alude as vestes e ao ethos, requer,
antes de mais, um despojar, despir ou mesmo um arrancar da veste suja e
expor a nudez humilde, expiando a tormenta que um dia se recompensara
pelas vestes verdadeiras concedidas: em suma gléria jurada em amor.
Numa intensa e virgiliana metafora vegetal, a nagdo Atlante florescera
como um [irio, as suas raizes serdo transmutadas, isto é, as suas origens,
os seus fundamentos serdo replantados, o seu passado, presente e futuro
mesclados num mesmo momento e ja nao renascidos, mas apenas e sem-
pre nascidos.

Da Singularidade

A Tradigdo Primordial, no que respeita ao seu discorrer, sustenta-se na Pa-
lavra portadora de Ser como legitimadora de transmissdo do sentido etio-
légico de uma Singularidade Primeva, crendo, assim, na existéncia de uma
Entidade Incriada, espargida por emanagdo de Si mesma, naquilo a que na
Tradi¢ao designa por Espirito ou Fluxo Energético Universal, o que valida
uma outra sua designagao: Tradigdo Espiritual Universal. Embora quanto
a0 processo que origina a omnipoténcia e a omnisciéncia da Singularidade
Incriada existam algumas divergéncias, de acordo com as diferentes cor-
rentes interpretativas das narrativas miticas e teoldgicas que constituem o
acervo da Tradicdo Primordial, ha uma nogdo que é comum: O Incriado
em nada se assemelha a criagdo e nenhuma imagem Dele podera ser feita.
Nem como Espirito Universal podera ser concebido, visto que qualquer
alusio feita na Tradi¢do ao Espirito Cdsmico se refere apenas a manifesta-
¢ao mediada e sentivel da Sua Energia, e no a sua Esséncia Singular. Dele
sabemos pela evidéncia de Nwyre. O Poder e Sabedoria Divinos encon-
tram a sua expressio maxima na Obra da Cria¢do, em que tudo quanto
existe sente a presen¢a mediada do Incriado sem se identificar com Ele.

A Criagdo ¢ entdo entendida como Nwyre, Espirito Mundado por Liber-
tacdo da Possibilidade do Nada vir a Ser. Assim, O Incriado ndo exerce
Poder, outrossim, oferta Criagdo por via da Libertagdo da Possibilidade. E
Amor Incriado o Ato Puro e Incondicional de Liberta¢ao da Possibilida-
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de do Nada vir a Ser. Essa Possibilidade, por via da emanacio, isto é, por
constar em dimensao outra, ganha vontade e Munda-se como passibilida-
de: possibilidade passivel de Ser. Nwyre ¢ o Mundo passivel da Vontade,
criando condi¢des para a sua realizacdo. O Incriado, deste modo, oferta em
Ato Puro de Amor a Possibilidade de Criag¢ao a Nwyre, dela ndo tomando
parte. O Incriado é o Arqui-Possivel, o Todo, Nwyre o Arqui-Passivel, o
Tudo: Principio Universal, meio e realizagdo dessa Vontade: a Cria¢do. O
Arqui-Passivel esta para o Arqui-Possivel como os seres para o Horizonte,
que estd sempre la, mas mantém sempre as distancias, por isso o Arqui-
Passivel ¢ o Mundo do Tudo e nao o Todo.

O Reino de OIW (interjei¢ao que afere do Incriado) ¢ transcendente, mas,
por via de Nwyre, a Ménada Divina, o mundo onde o humano habita pre-
sentifica-se. E o vinculo estaminal estabelecido em alianga pelo humano
com Nwyre, em todas as suas formas e faces, que garante a presen¢a me-
diada de OIW e, por via desta relagdo, a ascensao das Almas a Gwynfyd, o
Mundo da Liberdade Perfeita: libertacao da determinagdo Matéria-Forma.
Alcangar a ascensdo, na Tradigdo Primordial, significa o atingir do ponto
de liberdade de cada Alma em processo de evolugdo no mundo presentifi-
cado, isto é, fazer o caminho em Imram, o que possibilitara a eternalizacdo
de cada Alma pelo alcance da sua inscrigao no Espirito Universal, Nwyre, a
Grande Serpente Cdsmica, Principio Criador, fluido césmico de dinamica
elementar (vibragao e movimento), Luz Seminal Incorpdrea que origina a
existéncia. O fito da Tradi¢ao Primordial é o compromisso de participagdo
humana na vida Divina. Para além desta ligacao a Nwyre, a Passibilida-
de Universal, a ascensdo esta também intimamente ligada a nossa relagao
com as Deidades, que nos facultam meios para a libertacdo da fatalidade
de Ankou.

Emanagao Incriada, Criagao, Fatalidade, Liberdade, Imanéncia e Trans-
cendéncia

A Tradi¢do Primordial, base primeira da revelacio dos povos Atlantes,
sustenta- se, assim, na profunda no¢do de um modelo de Emanacdo de
Possibilidade, de Mundagao e gerag¢ao de Tudo quanto no mundo habi-
ta, sendo o Incriado incognoscivel, perfeito e transcendente?, pelo que a

2 0 conceito de transcendente remete para o estar além de. Segundo Celestino Pires, «diz-
-se transcendente o que estd para além de toda a experiéncia possivel.» (Celestino Pires,
«Transcendente», in Logos, Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia, 5, Verbo, Lisboa/Sao
Paulo, 1992, p. 274. Neste caso transcendente remete para uma transcendéncia gnosiolégica.
Nio obstante, esta transcendéncia ¢, igualmente e concomitantemente, ontolégica e meta-

82



Criagdo do Espirito Universal se deve, por via da pura emana¢ao, ao Amor
Puro do Incriado. Este modelo Incriacionista, que possibilita a Criagdo por
via de Nwyre, implica o principio segundo o qual a Criagdo é a produgao
de alguma coisa a partir do nada: a expressao ex nihilo significa que algo
que ndo era antes passou a ter possibilidade de ser, isto é, a ser passivel,
passibilidade, esta, realizada em Fluxo Energético, por Nwyre. O modelo
Incriacionista da Tradi¢do Primordial consiste, assim, na afirmacéo ab-
soluta da ideia de emanagdo de possibilidade de Criagdo, subsumida por
Nwyre, e passivel de realiza¢ao, mas nunca superada, pois a Fonte Emana-
dora jamais podera ser menor que a possibilidade jorrada. E esta ndo su-
peragdo que delimita o Principio Ordenador da Criagdo e que nos informa
de um Panenteismo genésico-escatologico, isto ¢, a possibilidade é sempre
indissociavel da sua Fonte Emanadora, O Incriado.

O mundo e os seres, e 0 Universo em que constam, sao assim possibilita—
dos de circuito de cria¢ao (geragao-existéncia- morte) pelo primeiro Ato
de Nwyre: a Passibilidade disposta ao livre exercicio da Vontade do Nada
Vir a Ser, resultando esta passibilitagdo da ativacao energética feita por
Nwyre aos elementos primordiais. Porém, o ser humano é um ser finito,
estando sujeito a fatalidade, e a aceitacdo da origem do mundo a partir
exclusivamente da pureza de uma causa Incriada ndo é empreendimento
facil. Para justificagdo desta «Metafisica da Luz Incriada» sob a égide da
Emanac¢ao Primeva, proposta pela Tradi¢ao Primordial, muito contribu-
fram os antigos Sacerdotes Druidas, sageza a que, infelizmente, s6 temos
acesso através da intertextualidade de autores como, sem critério de or-
dem: John Toland, Dante, Virgilio, Homero, Hesiodo, Apolénio de Tiana,
Heraclito, Empédocles, Anaximandro, Anaxagoras, Pitdgoras e etc, para
além de mitos e ritos plasmados em diversos contos e folclores tradicio-
nais e para além de alguns documentos variegadamente contaminados por
tendenciosismos, alguns, e por manifesta inabilidade exegeta, outros. Pelo
que tornou necessaria toda uma reconstrugio da sistémica filosofica da
Tradi¢ao Primordial que agora apresentamos.

fisica. Transcendéncia que poderiamos caracterizar deste modo: «Transcendéncia opde-se
a imanéncia; e assim como esta significa, em geral, que algo esta dentro de certo 4mbito ou
circulo de realidade, assim T. é, ao contrario, o que se situa fora e acima do mesmo circulo.
T. envolve o conceito de limite, o que estd aquém do limite é imanente, o que o ultrapassa
ou transcende, o que estd para além, é transcendente. Estaticamente, T. é o que estd fora e
acima de determinado circulo de realidade; dinamicamente, T. significa o ato pelo qual algo
supera, escapa a esse circulo.» (Idem, «Transcendéncia», in op. cit, p. 266.) Neste contexto,
o Incriado, esta além, é externo ao mundo que criou: Incriado que, por via de Nwyre tudo
criou, mas que nao foi criado por nada, ou por outro que nao Si mesmo.
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A Emanagdo Primeva, para a Tradi¢do Primordial, significa 0 modo como
o Incriado, por via do seu Poder, Munda possibilidade por via de uma es-
quizogénese cissiparitaria; e ao resultado deste processo chamamos Nwyre,
que é o Arqui-Passivel de a possibilidade ser realizada ou existenciavel, isto
é, suscetivel, por criagdo, de adquirir existéncia. O Incriado é o garante de
que essa possibilidade ndo se extingue, pois esta esta contida em Si, uma
vez que é Arqui-Possibilidade, a Fonte Primeva da possibilidade possivel.
O Incriado, o Todo, Singularidade Primeva, Munda Possibilidade, que se
constitui como Unidade Primeva, Tudo, Nwyre, que é o Espirito Orde-
nador Universal ou a Consciéncia Coésmica, possibilidade emanada que
possibilita a realizagdo (passibilidade) dessas possibilidades; O Incriado
¢ Fonte das possibilidades e Nwyre, como utero destas, é a Arqui-Passi-
bilidade e que, enquanto Espirito Dindmico, uterina o Fluxo Energético
(Espirito Universal em Ato). O Incriado, enquanto Todo-Fonte-de-Tudo,
Munda Nwyre que, por sua vez, munda o Universo, por via da ativagdo
energética elementar que possibilita a ampliagdo e transmutagdo da sua
propria natureza, de modo sistematico, duravel e constante, sendo o Uni-
verso o delimitador do passivel de existir por via das balizas «Ser e Nada»,
antes e apos as quais consta o Reino de Cegant, o Mundo da Luz Incriada.
Nwyre é o meio pelo qual o Nada pode Ser, isto é, a possibilidade trans-
versal que coimplica e estabelece o caminho (Fluxo) que liga o Nada ao
Ser e o Ser ao Nada: Nada é a Possibilidade de Ser e Ser a Passibilidade do
Nada. Nwyre é o equivalente Passivel em ato do Poder Possivel (aqui no
sentido de poténcia) do Incriado. E neste sentido que as Almas Nobres,
unidades diferenciadas realizadas, isto é, multiplos manifestos da Unidade
Primeva em ato, do Tudo, ascendem ao Mundo da Luz Criada, Gwynfyd,
e como fruto resultante de uma realiza¢ao benfazeja, dimensdo em que as
balizas «Ser e Nada» se fundem num portal, por via do passivel ja realizado
(ponto de liberdade alcancado), que se abre pela libertacdo da condigdo
Matéria- Forma, e as Almas Nobres retornario a sua Raiz Primeva (Awen).
Por insemelhanga essencial, os Espiritos Benfazejos e Almas Nobres nao
poderdo aceder ao «Mundo da Luz Incriada», pois o mundo, que é mun-
dado, ndo se pode confundir com aquele que 0 Munda, impedindo assim
que o Ser se dilua no Nada, pois se tal acontecesse, o Todo, O Incriado, a
Singularidade Primeva, consumiria as realizagdes da Unidade Primeva, O
Tudo, Nwyre, situa¢ao que extinguiria o Passivel do Possivel. A teoria do
Incriacionismo Emanatdrio da Tradi¢do Primordial encerra, assim, um ca-
racter Ginico, no sentido em que prevé, por meio da satisfacao da realizagdo
essencial de cada ser, o retorno a sua Raiz Primeva.
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Os Fildsofos-Sacerdotes Druidas referiam-se ao Incriado como Auto-pos-
sibilidade de Si Mesmo, que pela sua percipiéncia Emanou a Unidade Pri-
meva, Nwyre. Toda a criagao é entendida, na Tradigdo Primordial, como
possibilidade libertada. Consideravam, estes Filésofos do Amor, como
pressuposto fundamental da «Metafisica da Incriada Luz» a esséncia cria-
dora resultante do puro pensamento do Incriado sobre Si mesmo. Desta
Sua Auto-reflexdo, chamemos-lhe, emanou-se o Intelecto Ordenador e
este, por sua vez, a Inteligéncia Ativa Vital Primeva, que permite a geragao
do Tudo passivel que se encontra ordenado e inscrito como e no Tecido da
Criacao, Fluxo Energético Universal. Deste modo, Nwyre, apresenta- se de
forma Trina: Consciéncia, enquanto Unidade Primeva, Intelecto, enquanto
principio Ordenador, e Inteligéncia Ativa, que gera e possibilita realizacao
a tudo quanto existe. A Tradi¢cdo Primordial assume o humano como um
composto consubstanciado e indissociavel Alma- Corpo unido pela Men-
te, em que apds a morte, ou desconsubstanciacio, isto é, quando a Mente
deixar de conseguir manter a substancia composta, a Alma regressara ao
Intelecto Ordenador, aspeto Espiritual ou incorpéreo de Nwyre, e o Corpo
retornard a Inteligéncia Ativa, aspeto Natural e corpéreo de Nwyre.
Percebemos, entdo, que ndo ¢ o Incriado que Concebe ou que Cria, pois a
nogao de «<Emanac¢ao» nao convoca necessariamente «Criagdo», mas pos-
sibilitagdo de passibilidade. A Emanagdo, na Tradi¢ao Primordial, é tida
como um eterno processo libertador de possibilidade, mas que implica
a auséncia de concegdo ou geragdo por parte da Fonte-Emanatdria. Tal
fato concorre para demonstrar o que acima referimos, que o Incriado é
dissemelhante da criacdo e absolutamente transcendente. A solugéo, para
este problema, reside na afirmagdo da existéncia de uma entidade inter-
medidria entre o Incriado e a Cria¢ao: Nwyre, Passibilidade da Vontade do
Nada vir a Ser. Esta tese de um modelo de Incriagdo emanacionadora de
possibilidade de criacao, bem como a existéncia de um intermediario entre
O Incriado e a Criagdo também foi sustentada, por manifesta influéncia da
Tradi¢ao Primordial, pela filosofia Estoica, a altura designada como Ra-
za0 Universal. Considerando a Vontade do Nada vir a Ser, a Tradi¢ao Pri-
mordial garante uma criagao livre, voluntdria e intencional pela Unidade
Primeva, afastando qualquer tipo de necessitarismo ou cria¢ao acidental.
A necessidade nao informa a cria¢do, aquela vem depois, aquando do ca-
minho de realiza¢ao do criado.

O estado permanente de Nadificagdo permite constancia em perfeicdo
ao Incriado pela harmonizagdo e neutralizagdo do devir aos contrarios,
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suspendendo-os do acto por via da manutengdo e prevaléncia da potén-
cia. O Incriado, neste sentido, torna- se Todo por via do Nada, uma vez
que instaura uma permanente autossuficiéncia; Nwyre torna-se Tudo por
via da Passibilidade do Ser. Porém, cabe-me agora explicar a razdo dessa
Criag¢do mediada por Nwyre, que ¢ dos processos mais complexos que a
mente humana algum dia podera alcancar, pois trata-se de um processo
quantico de emanacio que, por Vontade e For¢a divinas, possibilita o Nada
vir a Ser, isto €, a possibilidade de ganhar forma e matéria: Nwyre em Fluxo
Energético Universal.

Nio obstante esta inércia harmoniosa dos contrarios, que é o garante do
permanente estado de perfeicio do Incriado, é importante ter em conta
de que falamos aqui de um estado constante de um potencial essencial
eternamente latente que por Vontade desperta e por Forga se pode vir a
realizar. Esta Emanagao Esquizogénica em momento algum fere o referido
estado de perfeicdo, pois o que é emanado nédo é necessariamente replica-
do, sendo que o mundo mundado, suportado por Nwyre, é isso mesmo,
outro mundo, o mundo dindmico que permite o Ser vir a ser a partir da
Emanacao de possibilidade de Ser, isto é, emanado como Mundo passivel
de ser e ndao como Mundo Incriado. O Nada, para ser Nada, ndo pode ser
algo, o que ¢ emanado ¢ a possibilidade do Nada vir a Ser e ndo o Nada
nem o Ser, pois caso assim fosse o Nada impediria o Ser de vir a ser. Neste
Sentido, podemos dizer que, no Mundo Incriado, o Nada é e esta perfeito
como Nada, sendo deste modo o Todo por via da manutencao da Total
Possibilidade, isto é, poténcia latente de Tudo, o que nos resolve o pro-
blema de uma suposta razdo de grandeza, pois por muito que o Tudo seja
tudo, em ato, o Todo, como poténcia, terd sempre o poder de o subsumir,
uma vez que a possibilidade infinita do Todo sera sempre maior que pas-
sibilidade do realizada do Tudo. O Tudo faz-se por via do Ser passivel, o
Todo ¢ a possibilidade infinita do Nada: O Ser jamais podera ser Nada,
mas o Nada, emanado como possibilidade, podera sempre vir a ser Ser. A
“passagem” do Nada, por via da Emanagdo, para o Mundo do Ser, resulta
precisamente da libertagdo da Possibilidade que em dimensao outra ganha
vontade de vir a ser em ato o que é em poténcia: a isto chama- se Passibili-
dade. O Incriado, ao emanar, emana Possibilidade que Nwyre recebe livre
de condigdo, e que por tal ganha Vontade e torna-se Passibilidade, isto é,
torna-se o Passivel do Possivel: ¢ Nwyre que possibilita a Criagdo do Ser
passivel de ser. Todos os seres resultaram desta Relagdo Primeva, isto ¢, de
serem passiveis de serem.
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Neste sentido a Cria¢ao funda-se numa Arqui-Passibilidade, Nwyre, que
resulta da vontade de ser, e por via da qual se geram as duas raizes que pos-
sibilitam a geragdo do Fluxo Universal: a Matéria e a Forma. Sendo que é a
partir destas que tudo quanto existe é gerado por Nwyre, logo, tudo ¢ cons-
tituido por matéria e forma, com excegao da Unidade Singular e da Vonta-
de. Néo obstante, harmonizadas, a Matéria e a Forma subsistem enquanto
poténcia na Unidade Singular, sendo que a sua unido e a sua manifestacao
em ato ocorre por a¢do da Vontade em Nwyre, Unidade Primeva que ¢, ao
mesmo tempo e a vez, Intelecto Ordenador, enquanto principio de Matéria
e Forma, e Inteligéncia Ativa Primordial, matéria e forma dinamica que
gera os multiplos. Percebemos agora porque podemos entender o Incriado
como o Tudo-Fonte- de-Tudo e Nwyre como a origem da Criagdo, sendo que
o primeiro ato de Criacio ocorre por via da relacdo dindmica entre Forma
e Matéria, geradora de Vida.

Através deste modelo, a Tradicdo Primordial, demonstra-nos a razdo da
dissemelhanca entre a Criac¢éo e o Incriado, pois este é infinito, ilimitado
e absolutamente Todo, uma vez que, enquanto Nada, ndo admite em si
qualquer diversidade (nada se lhe pode acrescentar nem diminuir, pois
nao ha excesso nem caréncia, o que torna o Todo em Nada e o Nada em
Todo: é Todo porque nio precisa de nada e Nada porque é possibilidade
de Tudo); enquanto o Tudo que é criado, por via de Nwyre, é finito, delimi-
tado e contém em si a diversidade, por ser composto pelos dois principios
que constituem a Passibilidade, resultantes da Vontade que, para vir a ser,
ganha Principios de Matéria e Forma e estes, por ativacdo elementar de
Nwyre, ganham motricidade e geram Vida. Se bem que o hilemorfismo ¢é
comum a muitas teorias, na Tradi¢cdo Primordial os conceitos de Matéria e
Forma adquirem aqui um sentido diferente. A Forma e a Matéria assumem
dupla acegao, enquanto Forma e Matéria “residentes” em Nwyre, no seu
aspeto de Intelecto Ordenador, a sua natureza é permanente e imutavel: a
Forma Universal das formas passiveis e a Matéria Universal das Matérias
passiveis, pois o Intelecto Ordenador é Forma e Matéria Universal, o que
as liberta da afetacdo pela necessidade e fatalidade, como acontece com os
compositos matéria-forma. Isto da-nos uma distingao clara entre a exis-
téncia e a esséncia das coisas, pelo argumento de que a Forma e a Matéria
nao podem interagir sozinhas e, por si s6, gerar o movimento, nem conce-
ber a propria existéncia; tal é feito e mediado por Nwyre. A Matéria, como
integrante do Intelecto Ordenador, ¢ uma matéria etérea, o que evita o
dualismo entre o espirito como algo completamente transcendente e a ma-
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téria como mera combinagdo substancial da matéria e forma. A existéncia
tem origem numa causa que necessariamente coloca em relagao a esséncia
e a existéncia. Somente por essa via a causa das coisas que existem pode
coexistir com os efeitos.

Como tal, a Tradigdo Primordial é uma Filosofia Espiritualista Panenteista
Animista, segundo a qual o Incriado néo Cria, mas tudo quanto ¢ gerado
(ou criado), por via de Nwyre, esta contido Nele: O Todo Possivel contém
o Tudo Passivel. Razao perfeitamente 1dgica, pois tudo o que foi dito con-
correu para sublinhar que o Ato de Criagao ¢ algo Passivel que o Incriado
possibilitou por emanac¢ido do seu Possivel. O Incriado, como Todo, com-
porta em Si a Possibilidade de Tudo poder vir a Ser, Nwyre gera Tudo o que
é Passivel de Ser. Mantendo esta relacdo, verifica-se que o Mundo Superior
comporta em si a poténcia do Mundo Trinario de Nwyre e que cada uma
destas dimensodes sdo dimensdes passiveis do possivel, dimensdes - ou
mundos, se assim for mais facil de entender - que se constituiriam em ato
por meio da emanagdo do Possivel uterinado por Nwyre como Passivel,
pelo que se poderia seguramente afirmar que O Incriado é o Todo, mas,
por via da sua dissemelhanca, ndo estd em Tudo, mas este estd em OIW, O
Incriado, o Todo.

A Tradigdo Primordial entende que tudo tem uma razdo, uma finalidade
de existéncia, sendo a causa final o retorno, ndo apenas da alma humana,
mas de todas as coisas. No que concerne a alma humana, este retorno po-
dera ser conseguido por via da sageza, entendida aqui como o reconheci-
mento de si e de tudo quanto existe em relagdo a Tudo quanto existe e as
suas razoes, alcancando a Felicidade pelo alcance da Verdade Libertadora.
Esta afirmagao, em relagdo ao retorno, leva-nos a considerar a alma racio-
nal humana como uma emanacéo de uma Alma Universal. Da unido da
Matéria e Forma universais irdo derivar multiplas Substancias simples e
Substancias compostas. Todas compartilham da mesma esséncia, da mes-
ma natureza. As Substancias simples sdo substancias inteligiveis, enquanto
as compostas sdo corporais (sensiveis). Nwyre pode ser entendida como a
Substancia Primeva que acionou as 4 Substancias Simples: os Elementais. E
por via desta Inteligéncia Ativa Universal, aspeto dindmico de Nwyre, que
nos poderemos referir a Nwyre como Espirito Universal pelo qual a Natu-
reza se presentifica. Da Natureza ird proceder o Mundo corpéreo, sendo o
conhecimento deste o primeiro nivel de conhecimento que o homem deve
adquirir. Assim, todo o conhecimento deve comegar pelo conhecimento
sobre a Matéria e Forma existentes nas substincias sensiveis, pois estas sdo
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semelhantes em esséncia as substancias compostas. A Alma, em primeiro
lugar, devera atingir um conhecimento de si mesma, que, por conseguinte,
aleva a ter um conhecimento daquilo que a precede e do qual foi emanada.
A transcendéncia que o Incriacionismo afirma, nesta forma de emanatis-
mo, pode ser conciliada com a possibilidade de uma imanéncia da prépria
criacdo, decorrente da nogao de semelhan¢a, nogao esta que nao tem a ver
com a ideia de tal qual, mas com uma analogia mais complexa: que entre
o Incriado e o mundo ha uma Substdncia Primeva intermedidria, essa sim
‘semelhante’ por passibilidade ao Incriado, Emanador do Possivel.

Em concordéancia com a Tradi¢do Primordial, os Sacerdotes Filosofos afir-
mam a inacessibilidade, a transcendéncia e a incognoscibilidade do Incria-
do, pelo que jamais 0 Homem terd o conhecimento completo sobre Ele:
pois é impossivel conhecer o Todo-Possivel, isto ¢, a esséncia da esséncia
primeira. O possivel é conhecé-la unicamente pelo passivel, apds realizado.
Nao sendo possivel conhecer a Esséncia da Esséncia Primeira, é possivel
atingir o conhecimento acerca da Sua existéncia, buscando conhecimento
sobre a Sua criagdo. A incognoscibilidade e transcendéncia divinas devem-
-se ao fato de o Incriado ndo ter a mesma natureza da criagdo, nao ter a
mesma esséncia, pois enquanto Nada é Totalmente distinto daquilo que é,
isto é, ontologicamente diferente dos compostos e dos simples.

Na Tradigdo Primordial, o retorno como nogao escatologica esta depen-
dente do grau de sageza que o ser humano conseguira alcangar; considera
que todos nascemos com tal aptiddo, podendo ou nao desenvolvé-la, pois
o ser humano é uma sintese dinamica resultante da relagdo entre poténcia
e ato e so através da passagem da primeira para o segundo seria possivel
um aperfeicoamento e desenvolvimento, através do qual poderia alcan-
car a perfeicao passivel. Poderemos assim atestar que a ascensao ocorrera
aquando se alcancar a perfei¢do passivel inscrita em cada ser humano, por
via da aquisi¢ao da Sageza. Tal permitira, apds alcangar a Felicidade por
via da Verdade Libertadora (Sageza), a unido da alma humana a Inteligén-
cia Universal, lugar na Vida do Mundo da Luz Branca, Gwynfyd.

A Tradigao Primordial confirma, assim, outra Vida apds a morte, configu-
rando esta ultima como uma passagem que nos podera levar a Gwynfyd.
Neste sentido, livre da condi¢ao radical matéria-forma, o ser humano pu-
rificado, isto é, aquele adquiriu compatibilidade (justi¢a?) por via do Amor
com a Unidade Primeva, ascenderd, sendo a partir deste ponto que con-
templara o Incriado, ‘sentado’ que estara no Trono da sua Liberdade, visto
que ndo podera ascender até Ele. A morada das almas que alcangaram a
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pureza, isto é, a perfeicao na realizagdo da sua unidade absoluta, é o Mun-
do da Luz Branca. A alma retorna a Origem da Vida, aquilo que lhe ¢ se-
melhante em esséncia, mas ndo a Fonte Incriada, que lhe é dissemelhante.
A Tradicido Primordial é, assim, uma filosofia sustentada no autoconheci-
mento e no contato direto com o divino através de praticas liturgico-me-
ditativas, musica, dancas, entre outras, mediadas por um Sacerdote expe-
riente, buscando a unido com Nwyre por meio do amor e nao do conheci-
mento puramente racional. A verdade da «Metafisica da Luz Incriada» nao
poderad ser inscrita e transmitida sem ser vivida e experimentada, o que
implica uma abertura-doadora e contemplativa, pois s assim sera possivel
uma unido intuitiva e superlativa em Extase entre o ser humano e Nwyre.

Da Criatura

A Tradi¢ao Primordial, por via do seu acontecer e dizer de si, ao harmonizar
o racionalismo e a mistica, «Razdo Alquimica da Alma», aponta também a
um caminho de contornos éticos, podendo, neste sentido, ser configurada
como um guia ou mesmo um manual moral assim vivido. Ai estabelecem
os Filosofos Sacerdotes da Tradigdo o caminho através do qual, ndo apenas
a sua Egrégora, mas também a humanidade, pode entender o mundo e,
através desse entendimento, alcan¢ar o conhecimento da Unidade Prime-
va e cumprir o mais elevado dos preceitos, o Amor Libertador a Nwyre.
Este amor incondicionado a Nwyre é o principal objetivo e intencédo, assim
como o final e realizacdo de todas as obrigagdes ensinadas pela «Razao
Alquimica da Alma», pela Palavra ou Tradigdo. Amar a Nwyre por via do
amor a todos os seres, principio defendido pelos Sacerdotes da Tradigao,
nao sera possivel sem o entendimento do ser humano a respeito da Unida-
de Primeva e da Sua criacdo: uma vez que o homem é um microcosmos de
Nwyre, este deve estudar a sua origem e causa passivel da sua existéncia.
A Tradicdo Primordial afirma o Homem como portador de um Dom pre-
cioso que lhe foi inscrito por Nwyre, o qual pode ser cumprido por via da
Sageza, sendo assim o proposito da vida humana alcangar a Sabedoria que
lhe permitira ascender ao Mundo da Luz Branca. A Sabedoria é, para o ser
humano, como que a chama da vela da sua razdo, que se quer constante,
0 que permite ao humano caminhar na dire¢do e em concordancia com
Nwyre, o que o livra do desastre do mundano e abre o portal do mundo
vindouro. Considera a Tradigdo trés categorias para a Sabedoria: A Filo-
sofia da Natureza (que pode ser entendida como Fenoménica ou a Fisica),
que lida com as propriedades e acidentes da matéria; a Filosofia da Men-
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suragdo e Arte (Matematica, Astronomia, Musica e etc.) e a Filosofia da
Metafisica da Luz propriamente dita, na qual se inclui a Teologia, conhe-
cimento do Divino e das Leis Universais, e as restantes ciéncias e discipli-
nas associadas ao estudo da vida e da mente, e preocupadas com as almas
humanas e entidades espirituais.

Os Fildsofos Sacerdotes entendem o Ser Humano como uma emanacio de
Nwyre, cuja alma, que ¢ celestial na origem, foi sumptuosamente soprada
em corpo, por razao de vontade livre e dialética dos principios Universais,
adquirindo forma por meio da delimitacio da matéria. Como unidade
consubstanciada humana, isto é, pelo determinismo afeto, o humano corre
o risco de esquecer a sua natureza e missdo. O espirito humano, e o ente
por participacdo, recebe ajuda do intelecto, da razdo e das Leis Universais
para poder alcangar o seu objetivo. Considera, assim, a Tradi¢do, o huma-
no como sendo um composto Corpo-Alma, sendo por meio da sua har-
monia que deveremos ‘servir’ e amar Nwyre, pois € essa a razdo da nossa
existéncia: Amar ou nao viver.

Ao ser um composto Corpo-Alma, o humano é devedor em ambas as di-
mensdes ontoldgicas, pois jamais se poderd cumprir perfeitamente se am-
bas as dimensdes nio se encontrarem harmonicamente dispostas as suas
realizacbes. A Razdo Alquimica da Alma estabelece que, para além dos
motivos racionais que nos levam a agir, ndo é possivel alcangarmos uma
maior perfeicdo e o Amor a Nwyre se 0 nosso corag¢ao, rgao onde se ma-
nifesta a alma, nao estiver empenhado na sua realizagéo.

E, entdo, pelo servico a esse Amor, quer pelo pensamento quer pelos com-
portamentos, que praticamos os atos que, posteriormente, conduzirdo a
Ascensdo do Mundo da Luz Branca. As inten¢des do humano devem coin-
cidir com as suas agdes no caminho da realizagdo do seu Ponto de Liber-
dade. Neste sentido, tanto a humildade, como o auto-conhecimento e o
arrependimento sdo essenciais.

Como enunciado inicialmente, o plano que possibilita a ascese esta instau-
rado por meio da Vontade-Livre como Fluxo Energético Universal. Nwyre,
por via da Incriada Emanagédo da Possibilidade em Passibilidade, orientara
toda a criagdo de modo a que esta atinja a Ascensao. Porém, alguns autores
da Tradigdo consideram que o humano também se encontra sujeito, em
face da sua autonomia para avaliar, julgar e decidir, ou seja, o seu poder a
escolher entre o bem e mal. Bem e Mal, que ao limite nio existem na Tra-
dicdo, sao meros nominalismo que poderao ser considerados da seguin-
te forma: é bom o que possibilita, sempre em concordancia com o Fluxo

91



Energético Universal, a satistagdo plena do destino, isto é, no que respeita
ao Homem, a realizac¢do do seu ponto de liberdade individual e coletivo; é
mau o contrario do supra referido.

Neste sentido, a Tradi¢do, por via da «<Razao Alquimica», procura conciliar
os principios teolégicos com o conhecimento fundado na razao. Entende
que a ciéncia e a filosofia sdo auxiliares ao entendimento das Leis Univer-
sais.

As ciéncias naturais sdo o ponto inicial na busca do conhecimento divino,
ha que estudar a Linguagem da Tradi¢do por via do seu dizer gramatical,
légico, fisico e metafisico, ha que atingir a sapiéncia imergindo nos princi-
pios da Tradigdo. S6 por esta via o ser humano podera alcan¢ar os bragos
de Nwyre pela ascensdo, isto é, poderd alcangar a perfei¢ao passivel do seu
possivel e, por arrasto, participar no desenvolvimento maximo da capaci-
dade intelectual humana, que por sua vez permitird a unido ao Entendi-
mento Ativo, que poderemos entender como Espirito Universal.

O ponto fundamental da Escatologia da Tradi¢do Primordial é o Mundo
da Luz Branca. O Mundo da Luz Branca ¢ tido como o lugar para onde as
almas nobres dos justos viverdo apds a passagem, fruindo o regresso a sua
raiz primeva, habitando no Intelecto Universal como Inteligéncias Incor-
poéreas, enquanto individuais, ou Entendimentos Incorpéreos, enquanto
coletivos, este tltimo caso por via da ascensdo do Espirito de uma Unidade
de Sentido Coletiva, resultante da diluigao das Inteligéncias Constituintes,
por livre escolha, nessa Unidade, como se acredita que aconteceu com os
Atlantes, no que se intui, mais do que se supoe, a possibilidade de uma
imortalidade coletiva: a imortalidade por via da comunhio.

A «Razdo Alquimica da Alma» é assim um processo que permite a trans-
mutagdo ontoldgica do ser em ato, possibilidade que todos comportam
em si, podendo desta forma alcangar a perfei¢do passivel e a libertacdo do
mundo da fatalidade.

Para melhor compreendermos as assevera¢des aqui apresentadas, teremos
de explanar sucintamente a Metafisica da Luz Incriada, a qual recupera o
modelo ja referido anteriormente. A Filosofia da «Metafisica da Luz In-
criada» identifica Inteligéncias Cosmicas ou Deidades, arquétipos ener-
géticos de manifestacao de Nwyre, e dimensdes (superiores e inferiores).
A dimensao superior a Filosofia da Tradigio designou de «Suprema Pas-
sivel» e as inferiores «Corredores de Passibilidade», regidos por Deidades
ou entidades analogas, isto €, ‘equagdes’ energéticas que neles habitam e
acerca do seu ambito deliberam. Na dimensido superior manifesta-se o

92



«Entendimento Universal», que organiza o mundo da metamorfose, isto
é, que possibilita a passagem da poténcia ao ato, através do qual é criado o
entendimento humano: e o nosso entendimento individual, que nasce do
«Entendimento Universal» e nos capacita para compreendé-lo, é analogo
ao de cada um dos diferentes «Corredores de Passibilidade», pois que nas-
ce na Inteligéncia correspondente ao dito «Corredor» e nos capacita para
compreender aquela Inteligéncia.

O Cosmos foi criado por emanacio ou influxo do Incriado, mas todas as
mudangas resultam da dindmica de Nwyre. Em consonédncia com o ante-
riormente referido a criacdo acontece por via da Arqui- Passibilidade, e
uma vez que a sua atividade também é tempo, por razdo de Fluxo, levanta-
-se a questdo da eternidade do Mundo. Desde modo, e uma vez que o tem-
po é acionado pelo Intelecto Universal e que, por via da Inteligéncia Vital,
se torna dinamico, poderiamos entender que o tempo seria coisa criada e,
como tal e pela mesma ordem de razio, que o nosso Mundo nio seria eter-
no. Sdo Ambitos distintos, uma vez que a «criagdo» de tempo estabelece-se
na dimenséo «Suprema Passivel», o que quer dizer que o tempo é eterno na
Passibilidade, isto é, dura todo o tempo que o Tudo dura, melhor, uterina
o Tudo, pois sdo concomitantes na Passibilidade; por outro lado, o Mun-
do estabelece-se num «Corredor de Passibilidade», resultando que dura o
tempo que esse «Corredor», que pode ser descontinuado, dura.

Além disso, a Tradigdo Primordial sustenta que o Cosmos procede de
uma Passivel Vontade de Ser, bem como todas as suas mudangas, e ndo
de mera necessidade. Neste ambito, poderemos afirmar que tudo quanto
tenha sido criado e seja detentor de corporeidade se encontra sujeito a
fatalidade. Sendo que é também nesta relagdo, corporeidade - fatalidade,
que se esgrime uma existéncia concordante ou discordante com o Fluxo
Energético Universal, ndo advindo «Mal» do Incriado, pois Este apenas
emanou Possibilidade e Nwyre gerou existéncia por via do Passivel, e toda
a existéncia passivel é necessariamente boa (concordante), mas a sua rea-
lizagao pode ser ou nao.

O mal (discordancia com o Fluxo) e a morte (passagem) sdo circunstan-
cias da existéncia corpdrea, e apesar de as conotarmos negativamente elas
sdo fundamentais para que o Universo permaneca em Fluxo e que a ordem
das coisas seja continuada, mantendo-se inalteradas as suas propriedades
genésicas. A morte possibilita uma sucessdo de eventos, uma evolugéo.
Tendo como nogdo escatolégica o Mundo da Luz Branca, ja enunciado
anteriormente, somente as almas daqueles que alcancaram a perfeicdo do
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passivel, o maximo de evolugao disposta, poderao nele ingressar, podendo-
-se aqui estabelecer um paralelismo entre o Mundo da Luz Branca (Gwyn-
tyd) e o paraiso advogado por algumas religides. Enquanto o «composto»
Corpo-Alma nio adquirir tal nivel de perfei¢do passivel, estando o corpo
sujeito a aniquilagao, sera necessaria uma reconsubstanciacao de modo a
0 «composto» experienciar uma nova etapa na vivéncia corpdrea, até esta
ser virtuosa (justa?).

O proposito desta palingénese pode ter um triplo sentido: compensar uma
falha no caminho, criar um novo estado, mais elevado, de perfeicao pesso-
al ou entao como Guia de Corredor. A Palingénese ¢ como que o resseme-
ar, na expectativa de obten¢do de uma colheita mais virtuosa que permite
ascender a Vida do Mundo da Luz Branca.

A Presenga da Grande Nwyre manifesta-se pelo movimento das diversas
dimensoées, sendo estas regidas pelas Inteligéncias Cdsmicas. Poderemos
salientar que é por meio dos movimentos nestas dimensdes ou por via das
Inteligéncias Cosmicas que o Cuidado Criante de Nwyre recai sobre o hu-
mano. Este Cuidado ¢ uma iluminagao que procede de Nwyre e se difunde
pelo «Entendimento Ativo», pelo que ¢ condigdo fundamental que o ser
humano atinja a perfei¢ao das faculdades racionais e morais, pois, como
ja vimos, s6 por estas alcancara o mais alto nivel de conhecimento, para
o receber, mas isso ndo fara de si Sacerdote da Tradigdo, apenas Nwyre
podera eleger tal personalidade, por via da Inscrigdo do Dom. Essa eleicao
efetiva-se pela agao do Entendimento ativo, nao s6 sobre as faculdades ra-
cionais, mas conjuntamente sobre as imaginativas. S6 recebera a inspira-
¢do Sacerdotal aquele que estiver devidamente qualificado, e como tal seja
reconhecido pela linhagem, pois s6 aquele a cangao de OIW sera Revelada
por outro Sacerdote, outro escolhido, chamado.

Os Filosofos da Tradi¢ao deixaram um legado incontestavel que em muito
contribuiu para a concordédncia entre Teologia e Filosofia: pensamentos,
interpretagdes, comentdrios e preceitos da Tradi¢ao de inegavel riqueza.
A Tradi¢ao Primordial oferta-nos uma via espiritual e ética de cuidado,
um sentido mais tangivel, evidenciando uma outra via que possibilitard a
Ascensao e a prometida Vida no Mundo da Luz Branca. Via que se inicia
na «Razdo Alquimica», por meio da qual se alcanga o entendimento do
Mundo que, por sua vez, conduzira ao conhecimento.
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POSSIVEIS EVIDENCIAS DO CULTO DRUIDICO
NA GALLAECIA ANTIGA E TARDO-ANTIGA
José Manuel Barbosa

“Ninguém fala antes do rei, mas o rei nio fala antes dos seus druidas”
Texto do Mescla Ulad (A embriaguez dos Ulates) incluido nas obras de
mitologia irlandesa pertencente ao Ciclo do Ulster!

Houve druidismo na Gallaecia?

Muito se tem falado durante muito tempo sobre a existéncia ou ndo do
druidismo na antiga Gallaecia, mas visto o imenso trabalho feito por par-
te do galeguismo mais comprometido com a reconstrugdo da memoria
historica e a implementacio dum relato autocentrado no préprio pais, as
conclusdes levavam a pensar na possivel existéncia dos famosos sacerdotes
da fouce dourada na sociedade pré-romana que operava na nossa antiga
provincia imperial, apesar da auséncia de provas conhecidas e contunden-
tes que pudessem confirmar uma realidade religiosa galaica similar a dos
outros povos célticos da Europa. Mas durante a maior parte do século XX,
ocupada a Galiza durante a maior parte do tempo desse século por dita-
duras fascistas ou filofascistas,” promoveu-se um discurso de desconstru-
¢do do galeguismo, que contrariava o celtismo etnogénico dos galaicos,
arguindo provas, sobre tudo, arqueoldgicas e, um paradigma fomentado
pelo sistema de ensino universitario franquista, que a partir dos inicios do
século XXI comega a estar em questio.

As Aras dos Durbedes

Foi durante os séculos XX e XXI que foram achadas vérias aras escritas em
latim imperial em que se reconhecia uma palavra, Durbede, declinada de
varias maneiras. Os textos de cada uma delas, junto com as suas tradug()es,
$30 0s seguintes:

Texto da ara 1 Epitafio de Julio Fausto y Durbédia, achado em Vigo (H.Ep.:
pp 845. N.° de registo 27691)

'O Mescla Ulad ¢ um texto mitolégico irlandés escrito durante a Idade Media e inserido
dentro do Ciclo do Ulster onde se contam as aventuras dos heréis do Ulter.

2 A ditadura militar de Miguel Primo de Rivera durou quase sete anos, entre setembro de
1923 até janeiro de 1930, promovida pelo rei Afonso XIII, e a ditadura de Francisco Franco
entre julho de 1936 até 1977/1979.
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D(IS) M(ANIBUS) S(ACRUM) / POS(UIT) IULI/A QUTI FI/LIO IULIO
/ FAUSTO {A} / AN(N)OR(UM) XXXIII / ET DURBE/DI(A)E NEP/TI
SU(A)E CA/RISSIM{E}/IS MEIS

Trad: Consagrado aos deuses manes: (Titulo) posto por Jilia Qutius ao seu
filho Julio Fausto de 33 anos e a sua neta durbédia (druidesa). Queridissimos
meus.

Texto da ara 2 Ara votiva, dedicacdo a Durbédico, achado em Ronfe, Gui-
mardaes (H.Ep.: pp 443. N.° de registo 11892)

CELEA / CLOUTI / DEO D/URBED/ICO EX V/OTO A(NIMO)
[L(IBENS?)]

Trad: Celea de Cloutius ao deus durbédico (deus dos druidas). Voto realiza-
do de boa vontade

Texto da ara 3 Estela funeraria, epitafio sepulcral de Ladronus, achado em
Garvao, Ourique, Beja (H.Ep.: pp 806. N.° de registo 20469; Btia: 2004, pp
385)

LADRONU(S]/DOVAIBRA[CA]/RUS CASTEL[LO]/ DURBEDE(NSE)
[H]IC/SITUSES[T] / AN(N)O/RU[M] XXX(?) / [S(IT) T(IBI)] T(ERRA)
L(EVIS)® (Garvao-Ourique AE 1984, 458)

3 Ara 1: Achado em Vigo em 2006: HEp-15, 00307; Ara 2: Achado em Guimardes: AE 1984,
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Traduc: Ladronus filho de Dovaus, brdcaro no Castelo durbedense (Castelo
dos druidas) estd aqui de 3?2 anos. Que a terra te seja leve.

Na ara de Vigo a palavra DURBEDIAE aparece em feminino e podemos
interpretar como um antropénimo que traduziriamos como “druidesa’,
que dé conta duma neta ou sobrinha da dedicante; na ara de Guimaraes
temos um DEO DURBEDICO, epiteto que se pode traduzir como “ao
deus dos druidas” ou “ao deus druidico” A terceira em questdo fala-nos
dum bracaro enterrado no Alentejo, na Freguesia de Garvao, Concelho
de Ourique, Distrito de Beja, que fala dum CASTELLO DURBEDEN-
SE, identificado como o castelo dos durbedes ou dos druidas. Em cada
uma das trés formas em que esta declinado e segundo a interpretagdo de
Carlos Bua (Bua, C.: 2004: Pena Granha, A.: 2014), poderiamos traduzir
“durbede” como “druida’, reconhecendo nessa forma linguistica galaica ou
galaico-lusitana, uma variante propria do ambito celto-atlantico hespérico,
proxima ao gaulés derwydd, grego Spvidng (druidés) ao latim, druidae ou
mesmo ao proto-celtico reconstruido *druwids (pl.*druwides), sendo estas
figuras sacerdotais tipicas e, mesmo, exclusivamente célticas, conhecidas
pelas fontes greco-latinas.

Que relag¢ao pode haver entre o druidismo e o priscilianismo?

a) Texto de Ausonio sobre a familia de Delphidius

Um dos indicios mais importantes, para nds, da possivel existéncia do
druidismo na antiga Gallaecia, pode ser achado num texto de Decimus
Magnus Ausonius. Este burdigalense, grande poeta, gramatico, advogado,
pedagogo, senador, prefeito da Galia e da Italia, ao chegar Graciano ao tro-
no, e mais tarde, consul, nascido nos inicios do século IV, é contempora-
neo do movimento priscilianista e, como aquitano, conhecedor de primei-
ra linha da dita heterodoxia. O seu bom relacionamento com o Imperador
Graciano, de quem foi tutor durante a sua infancia, favoreceu o seu Cursus
Honorum, fazendo que passa-se a historia como um dos maiores e mais
excelsos intelectuais do tardo-império. A sua passagem pela Escola de Bor-
déus, lugar onde se presume que o proprio Prisciliano levou a cabo a sua
formacéo académica, fez com que elaborasse um extenso poema dedicado

00458; CIL II 5563; ILS 4503; RAP 62; Ara 3: (AE 1984, 458) (AE 1984, 458 = IRCP 122
= HEp 14, 2005, 419) = Bua, C. “Tres Cuestions Relacionadas Coa Toponimia Antiga En
-Bris, Moderna -Bre*” In Novi Te Ex Nomine. Estudos Filoléxicos Ofrecidos Ao Prof. Dr.
Dieter Kremer, edited by A. I. Boullon. La Coruiia, 2004, p. 385) Garvao, Ourique, Beja,
Portugal - Herdade dos Franciscos.
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aos mestres dessa universidade da antiguidade, intitulado Commemora-
tio professorum Burdigalensium. Nele faz referéncia a duas pessoas muito
importantes da, considerada durante muito tempo, heresia priscilianista,
em expansdo desde que Ausonio comegou o exercicio da sua fungdo como
consul, pelo que suspeitamos que pudesse ser, mais um priscilianista. Fo-
ram estas duas figuras, Attius Tirus Delphidius e o pai deste, Attius Pate-
ra. Deste ultimo, diz-nos o poema de Ausdnio, o seguinte (Evelyn-White,
H.G.: 1919: pp 102-104): Tu Baiocassi stirpe Druidarum satus si fama non
fallit fidem, Beleni a sacratum ducis e templo genus et inde vobis nomina;
tibi Paterae; sic ministros nuncupant Apollinares mystice. Fratre patrique
nomem a Phoebo datum natoque de Delphis tuo.*

A referéncia a estirpe de druidas da qual procede a familia de Patera, ori-
gindrios da tribo gaulesa dos Baiocassi, sediada na atual Bayeux (Nor-
mandia) é muito significativa. Na familia sdo duma estirpe de adoradores
do deus Belenus, que segundo a interpretatio romana corresponde com o
Apolo céltico, deus solar por exceléncia e figura principal da festividade do
Beltaine. Faz-se, também, uma importante referéncia ao filho de Patera,
o querido amigo, mestre e maximo seguidor de Prisciliano, Attius Tirus
Delphidius, cujo agnomen referencia o seu vinculo com Delfos, residéncia
da Pitia do oraculo onde residia, justamente, Apolo. A nossa interpretagao
perante este vinculo identificativo reside na evidéncia de ter sido Prisci-
liano um lider carismatico da Gallaecia, da Lusitania e da Aquitania do
século IV em que o Cristianismo conseguiu instalar-se no ocidente penin-
sular, de tal maneira que ser identificado como “gallaicus” era ser também
identificado como priscialianista, segundo nos contam as crdnicas. Se esse
seguimento tdo intenso, tao fiel e tdo espontaneo por parte do povo a uma
pessoa formada numa Academia dirigida por “rethores” provenientes de
familias cujos vinculos religiosos tradicionais eram os que nos diz o autor
do poema, com praticas iguais, parecidas, similares ou proximas as prati-
cas druidicas, parece-nos que nem esses mestres, nem os seguidores, pode-
riam ser alheios ao druidismo. Os povos ndo desertam das suas tradigoes,
usos e costumes tao radicalmente como para deixarem de ser eles proprios
e abracarem imediatamente quaisquer outros rituais e crencas alheias a
sua propria tradigdo milenar. Ou dito doutra maneira: os povos seguem
aqueles lideres que falam no seu idioma simbdlico, que manifestam uma

4 Se o relato ndo mentir, desces da linhagem dos Druidas de Bayeux e tragaste a tua linha
sagrada no templo de Belenus; e dai os nomes da tua familia: o teu, Patera, que na lingua dos
iniciados designa os ministros de Apolo. O do teu pai e do teu irmdo, devem-lho a Febo, e 0 do
teu filho provém de Delfos.
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visdo do mundo similar, que representam os seus valores e que manifestam
sentires e pensares com os que se identificam.

b) Paralelismos entre druidismo e priscilianismo

A proximidade entre o druidismo, o cristianismo celta surgido nas Ilhas
Britanicas durante o século V e o movimento priscilianista, que experi-
mentou o seu surgimento durante o ultimo quartel do século IV, evidencia
certas analogias, dentre as quais destacamos as praticas astrologicas e o
conhecimento do futuro, tanto pelo exercicio desta disciplina, quanto pela
posicio das entranhas dos executados (Pompoénio Mella: I11, 2, 18-19; Julio
César: VI, 13-14; Estrabao: 111, 3, 6); a especial consideragdo das mulheres,
tanto por parte da civilizagdo céltica quanto pelo priscilianismo; a crenga
na imortalidade da alma e a existéncia da mesma no Além, (Diodoro Si-
culo: V, 20; Lucano: 111, 447-458); as praticas magicas que Prisciliano reco-
nheceu levar a cabo antes da sua conversio ao Cristianismo; a celebracdo
dos rituais nas florestas (Julio César: Vi, 13-14; Lucano: III, 447-458), que
poderiamos relacionar com a localizagdao de determinados lugares sagra-
dos na atual Galiza, nomeadamente a regido ribeirinha do Minho e do
Sil, a partir do documento fundacional do Mosteiro de Monte de Ramo,
redigido por Teresa de Portugal em 1124 e mal traduzido pelo Padre Yepes
como Ribeira Sacra, mas que Torquato de Souza transcreve como Rovoyra
Sacrata, de Robur, fazendo alusdo a uma carvalheira sagrada, ideia cor-
roborada num artigo jornalistico pelo historiador e fildlogo galego Ma-
nuel Vidan Torreira no jornal La Voz de Galicia em outubro de 1987. Esta
carvalheira sagrada seria lugar propicio, nem s6 para rituais pré-cristaos,
druidicos, se a nossa tese pudesse ter um minimo de acerto, mas, também,
para um eremitismo anatematizado pela primeira Igreja romana, levado
a cabo pelos priscilianistas, mas que posteriormente foi assimilado pela
propria Igreja, que o acabou integrando e construindo na comarca um es-
paco referencial para a pratica eremitica incorporada dentro dos preceitos
romanos que semeou de mosteiros a regiao.

Para além destes principios, comuns entre o druidismo e o priscilianismo,
podemos enumerar mais alguns, como a tendéncia ao secretismo, “Neque
fas esse existimant ea litteris mandare, (...)” que nos diz o Papa Ledo I
Magno na sua Epistola a Toribio de Astorga em 448 (Teran, D: 1985: 193),
com o qual tentavam proteger o dogma druidico, aplicavel ao priscilianis-
mo, e que tinha como finalidade nao deixar cair os ocultos ensinamentos
em maos erradas. Portanto, é assim a premissa maxima dos priscilianistas

5 Néo tém por licito deixar por escrito o que aprendem.
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quando levavam a cabo a sua pratica: “lura, periura, secretum prodere noli”,
quer dizer, “jura, perjura, mas nao reveles o segredo”. Algo tdo druidico
como o secretismo doutrinal e pedagégico, era também atribuido a Prisci-
liano e aos seus seguidores por Santo Agostinho de Hipona ao escrever ao
bispo Cerécio de Gratianopolis (Viciano, del Fueyo, Cilleruel et allii: 1991).
Paulo Orésio, originario de Bracara, grande conhecedor do priscilianismo
e assessor do bispo norte-africano, ndo podia errar, quer por galaico, quer
por ex-priscilianista. Esta tendéncia ao secretismo priscilianista é afirmada
pelo Papa Ledo I na epistola a Toribio, bispo de Asturica, primeiro bispo
realmente pro-romano depois de Simphosio e do seu filho e sucessor Dic-
tinio (Lopez Caneda, R.: 1966: 102; Teran Fierro, D.: 1985: pp 193).

Mas também podemos por mais um elemento importante que assimila
as praticas druidicas as do Cristianismo primitivo da antiga Gallaecia, e é
este o uso da tonsura galaica, provavelmente muito similar ou talvez, qua-
se igual a da tonsura do Cristianismo celta das Ilhas Britanicas, herdeiro,
este ultimo, da tradicdo druidica das Ilhas, adaptada aos novos tempos. A
referéncia vem-nos dada pelo texto do IV Concilio de Toledo de 633, no seu
Canone XLI onde diz (Tejada y Ramiro: 1861: pp 290-291): De qualitate
tonsurae a cunctis clericis vel lectoribus habenda: Omnes clerici vel lectores
sicut levitae et sacerdotes detonso superius toto capite inferius solam circuli
coronam reliquant, non sicut hucusque in Gallaeciae partibus facere lectores
videntur, qui prolixis ut laici comis in solo capitis apice modicum circulum
tonduant, ritus enim iste in Hispaniis haereticorum fuit; unde oportet ut
pro amputando ecclesiae scandalo hoc signum dedecoris auferatur, et una
sit tonsura vel habitus sicut totitus Hispaniae est usus. Qui autem hos non
custodierit fidei catholicae reus erit.®

Da mesma maneira achamos referéncias nas Ilhas Britanicas sobre a ton-
sura céltica, fornecidas por Sdo Gildas, que nos falam da sua especificidade
(West Haddan&Stubbs: 2020: 112-113), parecida, a tonsura galaica e de
qualquer maneira de cardcter heterodoxo a respeito da tonsura romana,
que era a que a Igreja desejava impor. Segundo Sao Gildas, esta tonsura
procedia na sua origem de Simao o mago, considerando que na Igreja pri-

6 Da qualidade da tonsura que hd-de ser usada por todos os clérigos e leitores: Todos os cléri-
gos ou leitores, bem como levitas e sacerdotes, usardo a parte superior da cabega tosada e dei-
xardo uma unica coroa de franja na parte inferior; ndao como até hoje, segundo os leitores da
Galiza, ao jeito dos leigos, com os cabelos compridos, deixando apenas um pequeno circulo no
topo da cabega; pois este rito vem de hereges na Espanha. Portanto, convém que, para cortar o
escandalo na Igreja, se omita este sinal de desgraga, e que a tonsura ou corte sejam um, assim
como o uso em toda a Espanha é um, e quem ndo o observar, for culpado pela fé catélica.
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mitiva romana e britanica, a denominacao de “mago” era reservada aos
antigos druidas: Rhys was of opinion that the fierce denunciation of Chris-
tianity by de Irish Druids resulted in the apostate Simon Magus becoming
identified in a manner with the pagan Druid caste. Again, the word “Druid”
was translated into latin as “Magus”, or magician, and as it was so frequently
associated with Simon, the terms Druid and Simon appear to have become
interchangeable. Indeed, Simon was familiarly known in Ireland as “Simon
the Druid” (Spence, L.: 1999: pp 36).

Nao temos referéncia exata da estética tonsural priscilianista, mas o que
nos da alguma pista estd naquele canone do IV Concilio de Toledo que
interdita o cabelo comprido do clero galaico, quer usado pelos priscilia-
nistas, quer pelos nossos bretdes mindonienses discipulos e herdeiros de
Maeloc, embora aceites na ortodoxia conciliar bracarense e inicialmente
na toledana. Tanto o IV Concilio de Toledo de 633, quanto o Concilio de
Whitby em 664, censuraram qualquer discrepancia tonsural, impondo-se,
finalmente, a tonsura romana, conhecida nos frades tradicionais de qual-
quer convento conhecido na atualidade. Ora, uma importante pista que
nos poderia fazer alusao a tonsura britanica, céltica e/ou a tonsura usada
pelos nossos clérigos galaicos, poderia ver-se nos relevos das cabegas do
Caldeiro de Gundestrup, onde visualizamos os cabelos rasurados no topo
da cabega, mas com uma franja na fronte e melena nas partes posteriores
e laterais das cabecas.

Santiago o Maior e Prisciliano

Entre 1878 e 1879, sendo arcebispo de Compostela o valenciano Miguel
Payd y Rico, levaram-se a cabo uma série de exploragdes no subsolo da Ca-
tedral de Compostela e nomeadamente baixo o altar maior, dirigidas por
Antoénio Lopez Ferreiro, onde acharam ossos humanos de época romana,
pelo que para os arquedlogos que levaram a cabo a interven¢ao pareciam
ser os restos do Apostolo Santiago o Maior. O arcebispo pediu a ajuda
da Universidade de Compostela e levou a cabo uma analise dos achados,
cujos resultados foram registados e as conclusdes enviadas a Roma, sendo
Papa Leao XIII. Este, por meio da bula Deus Omnipotens, proclamou urbi

7 Rhys era de opinido que a feroz dentuincia do Cristianismo contra os Druidas Irlandeses
resultou a partir da identificagao, de certa maneira, do apdstata Simao o Mago com a casta
paga dos Druidas. Outra vez, a palavra "Druida” foi traduzida para o latim como "Magus",
ou feiticeiro, e como era tdo frequentemente associada a Simao, os termos Druida e Simao
parecem ter-se tornado intercambidveis. Na verdade, Simao era conhecido na Irlanda como
“Simao, o Druida”
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et orbe o redescobrimento dos restos do Apdstolo morto em 44 d.C na
Palestina romana. Até esse momento aconteceram muitos episodios que
acabaram destruindo o ediculo original onde a figura dum santo varao
tinha sido descoberta no século IX e tinha sido identificada, ndo se sabe
bem sob quais argumentos, como a tumba do Apostolo Santiago. Estes
episddios, para alem da lendaria agdo do eremita Peldgio, junto com o pro-
tagonismo do bispo Teodomiro e do rei Afonso II, somam-se o do ataque
de Almangor; a profunda reforma feita por Gelmires e o transladado dos
restos para um lugar oculto debaixo do altar maior para evitar o possivel
saqueio de Drake a Catedral em 1589. Previamente, a este ultimo aconte-
cimento e uns anos antes desta circunstancia, em 1572, o frade Jerénimo,
historiador, arqueélogo, fil6logo e cronista do Reino de Castela, Ambrdsio
de Morales, visitou o suposto lugar de enterramento de Santiago o Maior.
O que Morales achou, ndo foi do seu gosto por causa da existéncia dum
titulum que tinha acompanhado a tumba desde o inicio, dedicado a deuses
pagaos, sendo o sepulcro dum apdstolo de Jesus Cristo. Visto isto, o bispo
Juan de San Clemente y Torquemada decidiu, por conselho de Morales,
riscar e fazer desaparecer o texto que originariamente estava inscrito, mas
o proprio Morales ndo pdde evitar deixar registada a inscri¢do que ficou
guardada e exposta em diversas publicagoes.

Os achados da intervengdo arqueoldgica de 1878-79 geraram um intenso
estudo onde se pds em questdo a presenca histérica do Apdstolo Santia-
go em Compostela. Este questionamento fez com que o Monsenhor Louis
Duchesne, um eclesiastico bretao e historiador da Igreja, publicasse Saint
Jacques en Galice (Vd: Duchesne: 1900) na revista de arqueologia francesa
Annales du Midi, onde nos informa da incongruéncia do relato chegado a
nos, tanto pela nao alusao a Santiago até épocas muito tardias, quanto pelo
momento e o lugar do suposto enterramento do Apdstolo, que ele deduz
no norte de Africa, nomeadamente na regido da Achaia de Marmdrica,
confundido-se esse nome com o de Arca Marmdorica, que é como chegou a
nos, transmitido finalmente pelo Liber de Traslatione corporis sancti Jacobi
ad Compostellam dentro do Codex Calixtinus, tazendo alusdo ao féretro,
supostamente de marmore, onde estariam os resto do discipulo de Jesus
Cristo.

a) O ediculo

O corpo do homem santo de Compostela foi, supostamente, achado nas
primeiras décadas do século IX. Ultimamente estdo-se a adequar as datas
do achado, fazendo-as coincidir com a década de 20’s, contrariamente ao
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812 ou 813 em que se costumava datar o jazigo, embora sempre baixo o
reinado de Afonso II e sendo Teodomiro bispo em Iria Fldvia, como nos
confirmam algumas fontes (Florez: 1765: pp 329-335), mas sem mais in-
formagoes concretas que nos pudessem indicar os pormenores de como
se identificou o corpo, a sua identidade, ou a data exata do achado. Esses
pormenores foram preenchidos durante os séculos posteriores em que se
construiu a lenda Jacobeia.

Sabemos, pela informacgao fornecida por Guerra Campos (1982: pp 191-
225, 277-297) e por Jacques Chocheyras (1989: pp 159-167) que o lugar
onde estava o corpo era uma construgdo edificada em época romana, com
restos de época sueva, localizado no lugar onde hoje esta a Praga da Quin-
tana. O lugar apresentava um cemitério com cerca de duzentas sepulturas
muito austeras, direcionadas de cara a um mausoléu central, onde se supde
estava o corpo ao que reverenciavam, reconhecido como um ediculo de
planta quadrada, com galeria, com feicdo periptera e hexastila, e caracte-
risticas similares a um fanum gaulés-romano® (Chocheyras, J.: 1985: 164-
165). Isto faz com que seja identificado como uma construgao do século
IV, segundo Willian Seston (1937: pp 76), dentro dum cemitério cristao
onde foram achados restos de rituais pagaos de tipo agrario, pecas de vi-
dro e um copo ritual, tipico da regido de Tréveris (Chocheyras, J.: 1985: pp
160; Bohme, H.W. et alli: 1981: pp 116-220). Havia, originariamente, seis
corpos no andar inferior, o qual estava dividido em duas partes: um quarto
ocidental, onde estava o corpo do nosso homem santo, custodiado a direi-
ta e a esquerda pelas tumbas de dois vardes, mas na parte contigua, situada
no quarto oriental, estavam os corpos de duas mulheres: Atia Moeta, Viria
Moeta, mais o corpo dum outro vardo desconhecido, embora talvez da
familia. O andar superior seria um oratdrio que incluia um altar de tipo
suevo-visigético, com o titulum, servindo de ménsula e que inicialmente
estaria situado no alto da porta de entrada. Nele era onde figuraria o texto
origindrio que identificaria a dona do sepulcro, a ja mencionada Atia Mo-
eta, e que foi apagado pelo bispo San Clemente por conselho de Ambroésio
de Morales. A passagem do tempo, a destruicdo de Almangor e as inter-
vengdes protagonizadas pelos responsaveis do templo que depois foi Sé,
das quais a de Gelmires foi a mais agressiva, fizeram com que a constru¢ao

$Um fanum era um templo sagrado e funerario celto-romano habitual nas regiées do noro-
este da Galia e da Britania, muito diferentes dos romanos classicos, o que evidencia a con-
tinuidade da tradigdo céltica. A sua estética apresenta uma estrutura concéntrica, circular
ou quadrada, dividida em duas partes e centralizadas ao redor dum ponto sagrado onde se
ergue um pequeno edificio e uma colunata arredor.
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primitiva acabasse estragando-se até o ponto de ndo ser reconhecivel a dia
de hoje.

b) O titulum

O texto do titulum do sepulcro do homem santo enterrado em Composte-
la é especialmente importante para o que queremos comunicar, pois nele
pode haver pistas que nos podem dar luzes sobre o tema da possivel exis-
téncia dum culto druidico ou tardo-druidico na Gallaecia tardo-romana.
Sobre o texto, e segundo José Guerra Campos (1982: pp 89), que nos reme-
te a Isidoro Millan, Juan de Azcona, ao préprio Morales, Mommsen (CIL,
II, 2547), o Padre Fita, Hiibner, (CIL, Suppl. 5627) e D’Ors-Bouza Brey
(IRG, I, n° LL), a inscrigdo conservou-se gragas a chispa de profissionali-
dade arqueoldgica que Ambroésio de Morales manifestou por cima da sua
té. Isto fez com que a redagao chegasse a nds e possamos reproduzir (Mil-
lan Gonzélez-Prado, I: 1976: pp 333-354): D(is) M(anibus) S(acrum)/Atia
Moeta t(estamento)/tetlum p(ossuit) s(omno) a(eternali)/ Viriae Mo(etae)/
neptis pi(entissimae) a(n)n(orum) XVI/ et s(ibi) f(aciendum) c(uravit).’
Nela queremos pdr em destaque os nomes da proprietaria da tumba: Atia
Moeta e da sua neta Viria Moeta, cuja conformagdo nos da uma interes-
sante informagdo. Primeiramente porque Atia e Viria sdo nomes indigenas
galaicos, incluidos dentro da tradigao céltica do noroeste da Peninsula Ibé-
rica. Por outra parte, porque o mais importante seguidor de Prisciliano foi
Attius Tirus Delphidius, mestre do heresiarca durante a sua formagao aca-
démica na Escola de Bordéus e principal apoio, junto com a sua esposa Eu-
crdcia, no labor de predicagdo e difusdo dos conhecimentos e praticas do
priscilianismo. Por sua vez, Delphidius era filho de Attius Patera, também
mestre e rethor da Escola de Bordéus, a quem, gracas aos poemas de Au-
sonio, intitulados Commemoratio Professorum Burdigalensium (Decimus
Magnus Ausonius: VI) conhecemos como um descendente duma dinastia
de druidas de Bayeux. Ora, tanto Delphidius, como o seu pai, como a mu-
lher do titulum do ediculo onde estava enterrado o homem santo de Com-
postela apresentam um nomen, Attius, que indica a estirpe familiar, que em
feminino se apresentaria como Attia ou Atia. Como sabemos, a construgao
dos nomes dos nossos personagens, estao conformados pelo nomen, que é
Attius, mais um cognomen Tirus, no caso de Delphidius (que talvez tivesse
feito o servico militar na cidade fenicia), mais um agnomen, que é Patera

? Consagrado aos deuses Manes. Atia Moeta, por obrigacdo testamentdria, arranjou este
epitafio para o sono eterno de Viria Moeta, a sua neta bondosissima de dezasseis anos, e
ocupou-se do sepultamento.
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para o pai, embora Delphidius para o filho, relacionados os dois com um
culto religioso que Ausénio reconhece a Belenos, deus do Sol, o brilhante,
o formoso, identificado no mundo romano com Apolo. Como podemos
perceber, o cognomen de Delphidius procede de Delphos, cidade onde esta-
va localizado o Oraculo de Delphos dedicado ao deus Apolo.

Atia ou Attia, parece o feminino de Attius, que embora nome de familia
romano pertencente a gens Aftia, também aparece como nome feminino
dentro do mundo celta. Uma coisa nao excluiria a outra, necessariamente.
A forma Moeta, tanto de Atia, quanto de Viria, poderia ser interpretado
como uma referéncia a uma divindade: Mogeta (Millan, I.: 1976), com o
G perdido por lenigdo céltica dentro dum latim galaico muito antigo, cujo
masculino poderia ser Mogetius (Hainzmann, M. & Schubert, P.: 1987: pp
821; Monaghan, P.: 2004 pp 335) registado epigraficamente em varias ins-
cri¢des na Franga e na Austria,'’ sendo assimilado por alguns como um
deus equivalente a0 Marte romano (Maier, B.: 1997: pp 196). O tednimo
Mogeta, com perda do G intervocalico, poderia ter origem num Mog- que
poderia proceder dum magh-, magh-, magh-ti- indo-europeu que pode-
ria significar, poder, estar capacitado para..., servir para..., ser ttil para...,
autoridade (Pokorny, J.: 1959: V.II: pp 695). Isto faria da Atia Moeta (Mo-
geta? Mageta?) uma lider religiosa da sua comunidade, um personagem de
poder ou procedente duma familia com autoridade, que leva a cabo um
servico espiritual ao seu povo. Talvez duma familia de sacerdotes e sacer-
dotisas, na linha de Delphidius e Attius Patera ou do proprio Prisciliano,
pois dessa raiz procede a palavra mago através do latim magus e do grego
péyoa’, terminando num sufixo latino etum/-eta que dd ideia de origem,
de procedéncia: Atia da familia dos magos... Viria, da familia dos magos,
etc... Mogeta, Mogetos, Mogetius parece ter uma variante no Mogon gau-
1és'? com o seu correspondente feminino Mogontia, registados em diversas
localidades da Germania Superior, da Galia Bélgica, da Britania, podendo

10" (cIL X111 1193) Bourges: Num(ini) Aug(usti) et Marti Mogetio Gracchus Ategnutis
fil(ius) v(otum) s(olvit) I(ibens) m(erito). Trad: Ao Divino Augusto e a Marte Mogécio,
Graco filho de Ategnutis cumpriu voluntariamente um voto por merecé-lo; e (CIL III
5320) Seckau (Estiria-Austria) antiga Flavia Solva na Nérica romana: Marti Latobio Mar-
mogio Sinati Toutati Mog|[et]io C[aius] Val[erius] [V]alerinvs ex voto. Trad: Dedicado a
Marte Latobio Marmdgio, Sinati, Toutatis, Mogetius, Caio Valério Valerino em cumpri-
mento de seu voto.

! Entendendo “mago” no sentido classico, como sacerdote, clérigo, pessoa que leva a cabo
o ritual religioso.

12 E mais variantes: Mogon, Mogons, Mogetios, Mogtus, Mogounos, Mogti, Mounti, Mo-
gont, Mogunt. Existia a variante celtiberica Maganos.
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ser interpretados, todos eles, como uma divindade de caracter salutifero,
assimilavel a um deus solar, o qual nos transmite uma ideia dum persona-
gem divino e mitoldgico préximo a um Apolo céltico. Isto faz-nos associar
Attia Moeta aquele outro vinculo profissional que tinha a familia de Del-
phidius e do seu pai Attius Patera com Belenos, outro deus identificado
com o Apolo romano. Este Mogon parece ser a origem do topénimo Mo-
gontiacum, atual Moguncia, ou Mainz em alemao, cidade da antiga Ger-
mania Superior distante de Tréveris tanto como Alhariz a Vigo ou Chaves
e Braga, aproximadamente uns 120 quilémetros, atualmente. Quer dizer,
quase nada para se relacionarem de maneira fluida.
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Texto originario do titulum do ediculo, hoje conhecido como Ara de Antealtares.

Algum possivel resto que chegou a nos

Consta-nos que no Concelho de Ogrobe, nas Rias Baixas galegas, existe
um topénimo conhecido com o nome de Caminho dos Druidantes, que é
uma via construida durante os primeiros séculos da nossa Era, quando o
NW peninsular estava submetido a um processo de romanizag¢ao, ainda
que se ampliamos a visdo que nos da o toponimo, poderia ter existido an-
tes da presenca romana. Este caminho tradicional de terra e pedras une a
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chamada Fonte das Furnas com o Porto da Lan¢ada e segundo nos conta
Javier Fernandez Soutullo (Aunios: 2013), esta fonte é ja reconhecida no
Descriptio Orbis Terrae de Rufo Festo de Avieno, quando o poeta romano
descreve a costa das Rias onde aparece um espago insular que poderia-
mos reconhecer como a Ilha de Pélope, provavelmente, hoje peninsula de
Ogrobe, num territério que identifica com as terras dos gregos. Esta iden-
tificagdo baseia-se no etnonimo Helleni, assim identificado por Plinio (IV,
112),’EAAnveg (Hellenes) por Estrabao (111, 4, 3), “Gallaeci autem Graecam
sibi originem adserunt”, dito por Justino (XLIV 3, 2-4) e tirado de Trogo
Pompeio. Segundo Higino Martins (2008: pp 129) a ideia do helenismo
galaico dado pelos romanos foi uma fantasia grega que acabou aceitando
o imperialismo romano como forma de mediterranizar a Gallaecia, a par-
tir dum etnénimo autoctone, que segundo o professor Martins seria um
teénimo procedente de *ELIOS ou *ELOS: “O tednimo, qualquer que seja
a forma exata, significard ‘que vai, anda”, epiteto de deus solar (que morre
e renasce) ou o Sol mesmo. Sita a tribo na costa oeste (onde o sol-pér apa-
vorava os que o viam a vez primeira), pode ser o Sol divinizado sob algum
desses nomes, *ELIOS, *ELOS, *ELI ou *ELA (se o Sol era feminino, cf. irl.
grian<célt. *GRENA<. *gwhr-eina)?. (2008: pp 130).

O lugar identificado por Fernandez Soutullo como o Caminho dos Drui-
dantes esta ao pé dum grande rochedo ao lado duma pequena angra si-
tuada a uns duzentos metros da praia da Lancada. Parte do Adro Velho e
passa pela Torre da Baleia, a Veiga Grande, Outeiro e a Torre. No lugar do
Adro Velho ha uma necrépole de época galaico-romana com restos duma
capela dos primeiros séculos do Cristianismo galaico, datando-se os restos
que chegaram até hoje, nos séculos VI e VII, final de época sueva e inicio
do dominio visigdtico.

A partir das datagdes em que se situa a antiguidade do caminho, os restos
humanos e os restos da basilica sueva, poderiamos relacionar o topénimo
com uma época em que a religiosidade nativa poderia estar a experimentar
a transigao entre as praticas tradicionais galaicas, provavelmente druidicas,
com as novas praticas impostas pelos Imperadores romanos, nomeada-
mente Constantino e Teoddsio® e, portanto, interpretarmos o topdénimo
druidantes, passado por todas as fases da evolugao da lingua a partir do
latim para o romance, como um participio ativo, dum verbo que identifica-
mos com ‘druidar”, que, achamos, significaria levar a cabo agdes proprias

13 Lembramos que Teodésio, segundo nos conta Hidécio, no seu Chronicon, apenas na
segunda linha do seu texto, era de origem galaica: “Theodosius natione Hispanus, de pro-
vincia Gallaecia, civitate Cauca
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dos druidas, ou praticar privadamente e em secreto a religido druidica, da
mesma maneira do que “judaizar” era durante épocas passadas, praticar em
secreto a religido judaica. Portanto, o Caminho dos Druidantes poderia ser
aquele caminho que levaria os praticantes da religido druidica a um determi-
nado lugar onde exerceriam o culto adequado ao seu credo, provavelmente
de maneira furtiva, perante qualquer tipo de repressao exercida por qualquer
autoridade, romana, cristd ou as duas. O que nao podemos discernir é se essa
autoridade romana, seria imperial ou papal, ou talvez ambas. Também, nao
nos atrevemos a datar com total exatiddo essa suposta perseguicao.

Antigo camiiio de Druidantes.

Foto de Javier Fernandez Soutullo publicado na Revista Aunios. N° 18. Ed.
Asociacion Cultural PineirOns. Maio 2013, pp. 31-34.
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Conclusoes

Ha referéncias epigraficas achadas na Galiza e em Portugal que apresentam
formulas lexicais que provavelmente sejam referidas a figuras sacerdotais
ndo cristas e que apresentam uma especial proximidade com a palavra
“druida’, como parecem demonstrar alguns estudos etimoldgicos.

O suposto enterramento atribuido a Santiago o Maior em Compostela
apresentou restos de rituais pagaos, segundo os estudos arqueoldgicos, as-
sim como uma estética no seu enterramento que poderia corresponder
com uma inumagao de época final do Império Romano.

A figura de Prisciliano, que tanta transcendéncia politico-religiosa teve na
Gallaecia tardo-antiga, manifesta atitudes, pensamentos, ritos, estética e
marcas distintivas muito similares a manifestagoes religiosas druidicas re-
gistadas por autores classicos referidas a Galia ou a Britania.

Os nomes das pessoas registadas e enterradas ao lado do sepulcro atribui-
do a Santiago o Maior, apresentam uma estética nominal que se assemelha
as formulas dos mestres de Bordéus relacionados com Prisciliano, louva-
dos documentalmente por Ausdnio, assim como possiveis indicios de pa-
rentesco entre si, derivados dessa similitude nominal.

Os mestres de Bordéus, relacionados diretamente com a formacéo acadé-
mica de Prisciliano, sdo reconhecidamente descendentes de uma estirpe de
druidas, segundo nos conta Ausénio e assim nos consta documentalmente.
O priscilianismo foi um movimento de massas que teve uma muito espe-
cial importancia na Gallaecia tardo-antiga, assim como na Lusitania e na
Aquitania. O seu seguimento foi tdo unanime nestes territdrios, que nao se
explica um seguimento tdo massivo por parte da populagdo nativa, se nao
fosse porque o movimento deveu chegar a conectar muito profundamente
com a espiritualidade tradicional pré-crista desses povos.

Ha lugares na Galiza atual que apresentam restos toponimicos tradicionais
originados e localizados em épocas tardo-romanas, que nos levam a pen-
sar que, pela sua etimologia, poderiam estar relacionados com o paganis-
mo druidico.

Todos estes indicios fazem com que nos pareca muito provavel que na
Gallaecia, mas também na Lusitania, poderia ter existido o culto druidi-
co, quer na sua forma classica, quer em qualquer outra forma, similar, em
qualquer caso, ou muito préoxima da conhecida e registada pelas fontes
greco-latinas nas Gdlias e na Britania antigas.

Por todo isto, deduzimos, que com probabilidade deveu existir qualquer
forma de druidismo como pratica ritual e como crenca popular duran-
te épocas anteriores ao Cristianismo, mas também paralelamente ao de-
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senvolvimento e crescimento desta religiao na Gallaecia, na Lusitania, na
Aquitania e ainda em outros territdrios peninsulares.
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TEMPORALIDADE E RITUALISTICA CELTAS:
A RODA DO ANO HOJE
Helga Ribeiro

Muitas lendas e histdrias se contam acerca dos Celtas, da sua cultura e
das suas praticas ritualisticas de antanho. Algumas dessas praticas man-
tiveram-se vivas, misteriosas, ocultas, mas chegaram até aos nossos dias,
sendo vivenciadas e sacralizadas pela Assembleia da Tradicdo Druidica
Lusitana, em observancia da Roda Liturgica do Ano Céltico, honrando e
prestando culto as Deidades Célticas e Lusitanas, ao Grande Espirito Uni-
versal e a Nwyre.

Antes de adentrarmos no cerne do tema que aqui nos traz, importa es-
tabelecer determinadas consideracdes acerca da Assembleia da Tradicdo
Druidica Lusitana (ATDL), quanto a sua histdria, organizagao e fungdo,
bem como esclarecer alguns processos teogénicos, antropogénicos e ético
ontologicos a luz da Tradigdo Céltica Lusitana, para uma melhor compre-
ensdo sobre o entendimento da Tradigdo Celta a respeito Roda do Ano e
da pratica litargica inerente.

A Assembleia da Tradigdo Druidica Céltica Lusitana ¢ uma Comunidade
de cariz Espiritual, Filoséfico, Littrgico e Etico que se encontra vinculada
as Tradi¢des Ancestrais Hiperboricas, pré-celtas e Celtas.

Foi constituida enquanto Assembleia da Tradi¢ao Druidica Regular em
agosto de 2012, mas as suas origens remontam ao ano de 1998, quando
um grupo de amigos e estudantes de Filosofia se dedicaram ao estudo da
Cultura Celta e da sua espiritualidade.

Aquele que é hoje o Arquidruida da ATDL, na sua juventude procurou res-
postas pelo sentido da vida e da morte e, apo6s estudar inimeras religides
e espiritualidades, obteve-as junto da Tradi¢do Druidica. Resultado do seu
esforco, estudo e dedicagdo, que contou com inimeras viagens a paises como
a Inglaterra e a Franca, Adgnatios foi elevado ao Druidicado em junho de
2012, tendo recebido as 3 vias da Linhagem Regular: a dos Druidas Pendra-
gons, a das Korriganes e a dos Druidas Sacerdotais, na Clareira Bellovaque.
Um més e meio depois, constituia-se a Assembleia da Tradigdo Druidica Lu-
sitana, envolva por Sobreiros e Menires, proximo de Evora. Volvidos 2 anos,
Adgnatios foi elevado a Arqui-Druida da Tradi¢ao Primordial e a ATDL
constituiu-se como a Assembleia Primus inter pares, ou a Assembleia-Mae
da Tradicdo Primordial de Expressao Lusitana na Peninsula Ibérica.
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Em 2016, a ATDL torna-se membro fundador da Celtic Druid Alliance -
uma plataforma internacional que tem como principal objetivo integrar
todas as Expressoes Druidicas Celtas e reunir os grupos que observam
principios e desenvolvem comportamentos que espelhem verdadeiramen-
te os valores fundamentais da Tradigdo Primordial, da qual faz parte a Ir-
mandade Druida Galaica.

Durante o seu percurso e sustentada no eixo do Amor Puro, a ATDL tem
procurado estar aberta ao transcendente, o mesmo sera dizer, a Vida se-
gundo o mundo do Espirito, por forma a realiza-la neste mundo de alteri-
dade onde predomina a vida do espirito segundo a matéria. Em resultado
dessa procura e entrega, a ATDL tem realizado uma vasta obra material e
imaterial que tenta congregar simultaneamente o sentido e o sentimento
espiritual de varias geragoes: os atuantes, os ancestrais e os vindouros, de tal
modo que se constitua como uma obra através da qual se reverencie a Na-
tureza, se preste veneragdo aos nossos Ancestrais e se promova a Cultura
Celta e Lusitana, sendo assim digna referéncia do Grande Espirito Univer-
sal. Destaca-se a constru¢ao do Centro Druidico da Lusitdnea, préoximo
de Reguengos de Monsaraz, sendo atualmente o maior Centro Druidico
mundial e um Centro de peregrinagdo para todos os crentes internacionais
que observem a Espiritualidade Pan-Céltica. E no Centro Druidico que a
ATDL desenvolve a sua atividade, em particular as Celebragdes da Roda
Litargica do Ano Céltico Lusitano, na Cromeleque Matir Nemet. Para
além do nemeton referido, erguem-se ainda a Casa-Templo de Trebaruna,
o Lughar, o Templo de Drusuna, o Poco da Serpente e o Cromeleque da
Roda do Ano.

Salientamos, também, a fundaciao do Centro de Estudos Druidicos, que con-
ta com diversas publica¢des literarias, em particular A Revista da Tradigao
Lysitana que se encontra a preparar o seu 13° nimero e um conjunto de pu-
blicagdes inéditas produzidas pelos Druidas. Indo ao encontro das necessi-
dades atuais e com recursos as novas tecnologias, a ATDL disponibilizou no
seu website diversos oraculos digitais — os Ordculos Lusitanos — elaborados a
partir das caracteristicas oraculares das Triades Lusitanas, dos Animais e das
Arvores Sagradas da Tradicao Celta e das Deidades da Lusitania'.

Para além de todas as obras referidas, a ATDL propde o desenvolvimento
entre a comunidade de um espirito de solidariedade e apoio reciproco que
permita o cumprimento, individual e coletivo, do conjunto de normas de
conduta por ela expresso e a participagdo no exercicio dos seus cultos, que

! Para mais informagdes, pode consultar-se o website da Assembleia da Tradi¢ao Druidica
Lusitana, no separador «Ordculos»: https://www.atdlusitana.org/oraculos-lusitanos
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se traduzem em ritos, praticas e deveres para com as Deidades da Espiri-
tualidade pré-cristd, Céltica e Lusitana. Neste sentido, todas as atividades
desenvolvidas no seio da ATDL tém como objetivo o incremento do senti-
do de pertenca a Tradi¢do Primordial em todas as suas formas e expressoes
ou faces.

Processos Teogénicos, Antropogénicos e Etico Ontol6gicos?

A Tradigdo Celta ndo entende a existéncia de um ‘Deus-Criador’ a imagem
e semelhan¢a humana; sustenta um Emanatismo, segundo o qual a Fonte
Emanatdria ofertou ou emanou possibilidade de criacdo que, depois de
emanada se transmutou em Vontade. Esta Vontade, uterinada por Nwyre,
o Grande Utero Césmico, é a responsével pela geracio da Vida e da Cria-
¢do. Estabelecem-se, portanto, trés Mundos distintos: O Mundo da Certeza
ou Singularidade Primeva, onde habita o Todo Possivel; O Mundo da Von-
tade ou da Unidade Primeva, onde habitam as esséncias puras, e 0 Mundo
da Alteridade ou da Multiplicidade, no qual se manifestam as criaturas em
evolugdo. Deste modo, o Ser humano é entendido como uma criatura de
esséncia espiritual em constituicao, ou dito de outro modo, é um composto
consubstanciado e indissociavel, sendo um conjunto Alma-Corpo unidos
pela mente. E, deste modo, uma manifestagio do Espirito no Mundo da
vida segundo a matéria e, por isso, sujeita a alteridade e ao condiciona-
lismo matéria-forma. Serd a finalidade de toda a criatura alcangar o seu
Destino ou regressar a sua Raiz Primeva - o Mundo da Vida segundo o
Espirito ou o Mundo da Vontade. Por tal, as criaturas em constituigao sao
entendidas como manifestagées diferenciadas da Vontade.

A Tradigdo Celta considera que a maior dignidade ontoldgica do ser hu-
mano é a sua dimensao espiritual, razdo pela qual reconhece a todos os se-
res igual dignidade de existéncia e a qual correspondem diferentes formas
de manifestagdo existencial. Deste modo, o Caminho de Imram pode ser
cumprido por cada ser, através de vias diferenciadas, de acordo com o seu
Dom ou Inscri¢ao Primeva.

Com vista a honrar o que é comum e a preservar o que distingue e diferen-
cia os seres, pois ¢ a diversificagao e a diferenga que conferem valor a Co-
munidade, a ATDL apresenta uma organiza¢do em graus funcionais que
informam a singularidade e evolugdo da Alma de cada Caminhante. No
seio da ATDL sdo dadas condi¢des para que cada ser possa alcangar a sua

% Cf. Arqui-Druida Adgnatios, «Folhas na Druidade — Processos Teogénicos, Antropogé-
niocs e Etico Ontolégicos na Tradigio Céltica Lusitana», A Revista da Tradigdo Lvsitana
- Significancias, Mistérios e Narrativas na Tradi¢do Céltica, 6 (2019), 15-23.
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identidade espiritual e realizar a sua singularidade ou vocagao, tendo este
uma participagdo funcional ativa na comunidade que o acolheu, distinta
dos demais. Deste modo, todos os membros tém igual acesso aos bens espi-
rituais e aos direitos, mas também igual responsabilidade no cumprimento
dos deveres e na defesa da Egrégora, de acordo com a evolugdo da sua
Alma. A cada grau inicidtico ou funcional da Tradigdo Primordial corres-
ponde a respetiva designagao lusitana, apresentada no quadro seguinte.

Correspondéncia entre a designagdo celta e a designagdo lusitana, referente
aos graus funcionais®:

Graus iniciaticos Graus iniciaticos
Marcassin Semente-menino/a
Discipulo-aceite Pequeno-arbusto
Discipulo-investido Arbusto-maior

Vate Zimbro /Avelaneira
Bardo Abrunheiro/Macieira
Chefe Dragano Teixo / Faia
Eubage Amieiro / Bétula
Sacerdote Druida Sobreiro / Azinheira

A Tradigao Céltica observa um Principio Trifasico que comporta trés rea-
lidades distintas, o Belo, o Bom e a Verdade, que se completam e harmo-
nizam entre si de tal modo que constituem uma unidade, o Bem. Assim,
o Bem ¢ entendido como Fundamento e o Belo, o Bom e a Verdade como
Principios. Constitui-se como sua representa¢do simbdlica a Pata do Grou,
que estabelece intima associagao as Vias*.

Pata do Grou

3 Cf. Arhuanié Adaltena, «Da Sabedoria das Arvores - parte II: Arbustos e Arvores da Lv-
sitinea: Exemplos de Virtude para uma Egrégora Lusitana», A Revista da Tradigdo Lvsitana
- 0 Redespertar da Pan-Céltia, 3 (2017), 52-65.

* Cf. Druida Adalthena, «As Vias 4 Luz do Fundamento», A Revista da Tradigdo Lvsitana -
Fontes de Agua Lustral, 11 (2023), 22-32.
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O Caminho Branco ¢ o representativo do Fundamento — o Bem - do qual
emanam os Principios. O Druida ou Fil6sofo da Moral comporta em si
aptidoes das 3 vias emanadas, sendo o garante da agdo moral benfazeja de
cada caminhante, transmitindo-lhe os ensinamentos e aconselhando-o ao
longo do seu caminhar.

Na Via Verde, o Vate ou Filosofo da Natureza busca a cura através da ob-
servacdo atenta e compreensdo dos ciclos naturais que deverdo ser acom-
panhados por cada alma. E esta via o garante do Bom.

Na Via Azul, os Bardos ou Fildsofos da Arte, tém a responsabilidade de ins-
pirar os caminhantes através do canto, sob varias expressoes, da historia, do
sentido e do sentimento da Tradigdo. E esta via a expressdo do Belo.

Na Via Vermelha, os Guerreiros assumiram o compromisso de defender a
Verdade e a Justiga, relembrando a todos os membros da Egrégora de onde
vém e para onde devem caminhar.

Importa salientar que, ndo obstante as particularidades de cada Via e aos
atributos a realizar, todas obedecem a mesma FEtica Espiritual, ou seja, to-
das visam dar cumprimento aos valores e as virtudes lusitanas. Conforme
referido pelo Arqui-Druida Adgnatios’:

Para a ‘nossa’ Etica Céltica, cuja Prética se encontra necessariamente fun-
dada numa Espiritualidade Druidica, todo o «Valor» sera sempre repre-
sentativo de “Ser” e ndo de “ter”. Pois, (...), ndo existe razdo que justifique
uma distingdo entre dever e poder (direito), entre autonomia e responsabi-
lidade, entre ‘ter’ e ‘ser’. (...) Neste sentido, os «Valores» deverao ser sempre
entendidos em rela¢do aos seus principios ou fundamentos (Verdade, Bem,
Belo), porque a eles remetem, e as suas Transcendéncias (Amor, Liberdade,
Felicidade), porque a elas apontam.

Sao definidos como Valores Lusitanos a «Paz», a «Universalidade», a «Ins-
piracio», a «Confianga» e a «Responsabilidade»

Ja as Virtudes sdo entendidas como a manifestagdo do Valor em ato, quan-
do este se encontra em adequagdo aos Principios, dando origem a agoes
benfazejas, espiritual e moralmente valiosas. A Tradi¢do Lusitana define
nove Virtudes: a «Criatividade/Engenho», a «Valentia/Coragem», a «Sa-
bedoria», a «Generosidade», a «Hospitalidade», a «Humildade», a «Leal-
dade», a «Justica» e a «<Honorabilidade». Mas as virtudes nio se realizam
de forma independente, elas dialogam entre si. Assim, mesmo que na a¢ao

3 Cf. Arqui-Druida Adgnatios, «Druidade:para uma Etica Espiritual na Tradigdo Celta» A
Revista da Tradigdo Lysitana - Significancias, Mistérios e Narrativas na Tradi¢do Céltica, 6
(2019), 90-108.
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uma das virtudes se mostre primeiro, logo todas as outras serdo convoca-
das. Compreende-se, por isso, que o que diferencia as Vias é modo como
realizam a agdo virtuosa ao longo da Roda do Ano.

A Roda do Ano Céltico Lusitano

A Tradigao Celta concebe a existéncia de duas fazes elementares dos ciclos
estacionais, isto é, compreende que o Ano é constituido por duas estacdes
ou dois periodos, um luminoso e quente, Samos, outro escuro e frio, Gia-
mos, cada um com enquadramento e frequéncia energética caracteristicos.
Contudo, a transi¢ao energética de um periodo para outro nao ocorre de
forma abrupta. Por um lado, sucedem-se variagdes energéticas em cada
periodo, sendo assim cada uma das estagoes composta por trés fases ou
momentos de transmutagao energética: 1 solsticio, 1 festival e 1 equindcio;
por outro lado, identificam-se dois tempos de Liminaridade que permitem
a transi¢do entre os periodos, as Liminaridades Samos-Giamos e Giamos-
Samos. As Liminaridades podem ser entendidas como ‘pontes’ que ligam
as estagdes, permitindo o transito energético de uma para a outra.

SOLS o
DE
INVERNO

EQUINOCIO
VHIAVINTH

SOLSTICIO
DE
VERAO

A divisdo da Roda do Ano Céltico
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Como resultado, estabelece-se a Sequéncia de Transmutagdes Energéticas
ao longo da Roda do Ano®:

Liminaridade de Samoénios: submerge a Cinza e emerge a Centelha
Ciclo de Giamos-Samos:

1° transmuta¢ao - Saménios-Modra Necht: Centelha em Luz

22 transmutagdo - Modra Necht-Imbolc: Luz em Lume

3 transmutagdo - Imbolc-Satios: Lume em Lustre

Liminaridade de Beltane: submerge Lustral e emerge Brilho

Ciclo de Samos-Giamos:

1° transmutagdo - Beltane-Pai Sol: Brilho-Polimento em Fogo

22 transmutagdo - Pai Sol-Lughnassad: Fogo em Brasa

3@ transmutagdo: Lughnassad-Tiocobrixtio: Brasa em Cinza

O simbolismo desta Sequéncia é expresso pela Ouroboros’, o retrato da
autossuficiéncia da energia primitiva que possibilita a sucessdo dos ciclos.
Atendendo a imagem, constata-se que a metade direita da Ouroboros é
Branca e que a metade esquerda é Negra, conforme a Roda do Ano, e é o
seu circuito aqui manifestado que nos permite intuir acerca das dialéticas
fundamentais que falaremos ja de seguida.

Samdnios Beltane

o

Modra
Necht

__Tan
Tad

Imbolc Lughnassad

Ouroboros e a Roda do Ano Céltico Lusitano

® Cf. Arqui-Druida Adgnatios, «Folhas na Druidade ...», art. cit., 15-23.

7 Cf. Arqui-Druida Adgnatios e Druida Adgatia Vatos, «Reflexdes sobre a Espiritualida-
de Lusitana», A Revista da Tradigao Lvsitana — Sementes de Luz da Aurora dos Tempos, 9
(2022), 15-32.
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Durante o periodo de Samos, manifesta-se a energia masculina e solar di-
namizadora que impulsiona o ser ao fazer e ao relacionamento com tudo
o que o rodeia, ou seja, convoca a um agir expansivo e expressivo do Espi-
ritual. As cerimoénias sdo tuteladas pelo Grande Deus — Endovéllico - nas
suas diferentes manifesta¢des. Durante o periodo de Giamos, manifesta-se
a energia feminina e lunar que informa e influéncia nao s6 a dimensao
emocional do ser mas também a racional, proporcionando a cada ser o
recolhimento e a introspe¢ao em busca pela sua interioridade e intimida-
de, com vista a conexdo com o transcendente ou Espiritual. Neste periodo,
celebram-se as cerimonias tuteladas pela Grande Deusa nas suas trés faces:
Atédegina, Trebaruna e D’Ana.

Destaca-se o caracter de Triplice Natura manifestado pelo Deus e pela
Deusa, sendo ambas as Deidades psicopompas, manifestando-se no Mun-
do e no Sub-mundo.

E esta conce¢do do Ano, onde reina a ‘dialética harmoniosa’ entre as duas
forgas inversas e complementares, evolutiva e centrifuga (solar) vs involu-
tiva e centripeta (lunar), que a Tradicdo Céltica Lusitana observa, respei-
tando o transito energético entre o Mundo e o Sub-mundo e as suas fun-
¢des tutelares. Contudo, as Liminaridades nédo sdo tuteladas pelos Deuses
Patir e Matir, mas pelo Deus guerreiro e protetor da Tribo — Neton e pela
Padroeira da Sabedoria Lusitana — Drusuna.

Vejamos cada um dos momentos de transmutacdo, iniciando as nossas
considera¢des pela Liminaridade de Samonios. Apesar de tradicionalmen-
te se apontar o dia 31 de Outubro\l de Novembro como data para esta
Celebragdo Céltica, na verdade, o portal de Samonios abre-se aquando da
chegada da Lua Nova mais préxima ao final de Outubro e tem o seu ocaso
na primeira Lua Cheia que se lhe segue. Trata-se de um portal de sub-
mergéncia/emergéncia e tradicionalmente celebra-se a passagem de ano
dos Povos Célticos. Esta cerimdnia toma a designagao de Celebragao da
Saudade?®, celebrando-se o reencontro entre os vivos deste mundo e os do
Outro, 0s nossos Ancestrais e entes queridos. Pelo Portal submerge a Cinza,
marcando o final da manifestagao do Fogo e, por esse mesmo Portal, emer-
ge a Deusa sob forma de Centelha, dando inicio a manifestagao da Luz.

Na Cerimodnia da Mie-Noite, habitualmente no dia 21 de dezembro, noite
de Solsticio de Inverno, celebramos o Renascimento de Ataégina ou da

8 Cf. Druida Adgatia Vatos, «<Do Ritual de Saménios como Celebragio da Saudade... &
Ritualizagdo da Saudade como Entidade tutelar do Saménios - Origens Remotas da Li-
minaridade Céltica», A Revista da Tradicdo Lvsitana — A Egrégora Céltica: Perigrinagoes e
Reencontros, 7 (2019), 21-40.
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Sagrada Mae’. Esta cerimoénia destina-se a celebragdo da transmutagao da
Centelha em Luz, que marca o inicio de um processo de gestagdo e eclosao
interior que aponta a um novo ciclo de realizagdes.

A celebragao da Cerimonia Sagrada de Imbolc ou Festival dos Lumes, é
também a Lareira Triplice de Trebaruna'®, a Senhora dos Lumes e da Roda
do Destino da Lusitdnea e deverd ser celebrada no dia 1 de fevereiro ou
em data proxima. O poder da Luz Materna tem vindo a aumentar apos a
Maie Noite, e Imbolc assume-se como uma Celebragdo de Fogo Sagrado
Feminino, resultante de um processo alquimico de volvéncia de poténcia
em ato, de Luz em Lumes, de Mae em Senhora, ou seja, de Ataégina em
Trebaruna. Neste sentido, celebramos também o Crescimento Espiritual, a
purificagdo e os novos comegos.

Em Satios celebra-se a renovagdo fecunda da Terra e o renascimento pleno
da Natureza através da qual o Lustre portado pela Menina das Fontes de
Agua Lustral, D’Ana, se mostra. O Equindcio de Primavera é o0 momento
simbdlico que estabelece o fim do Inverno, e marca o inicio do retorno dos
dias mais longos e claros. Esta é a época em que os dias e as noites apresen-
tam uma duragdo paritdria, é, também, o tempo em que as for¢as da Luz
Telarica se Renovam e amplificam.

A Cerimoénia de Beltane, Portal de Liminaridade'!, oferta-nos a possibili-
dade momentéanea de nds, buscadores do Caminho em Abred, podermos
atravessar o portal cosmico da Transcendéncia Espago-Tempo e revisitar-
mos o Mundo do Além e podermos contactar com nossa Unidade Primi-
tiva. Em Beltane inicia-se periodo solar, no qual as nossas interioridades
mais profundas vdo ao campo acontecer e mostrar de si 0 quio virtuosas
sdo para a nossa Tradi¢do. A regéncia do Fogo inicia-se, anunciando-se
através do Brilho do primeiro raio de Sol, enquanto a Agua Lustral sub-
merge pelo Portal, assinalando o final do ciclo da Luz.

Na primeira celebragao ritualistica do periodo de Samos, O Fogo Pai, as-
sistimos no dia mais longo do ano a passagem do Brilho a Fogo. Apds a
transmissdo dos valores matriciais e preparadas as condi¢des necessarias

9 Cf. Druida Adgatia Vatos, «Da Modracht Necht ou da Noite das Brumas a Natividade:
Origens remotas do Solsticio de Inverno», A Revista da Tradi¢do Lvsitana - Caminhos de
Druidade: Significancias e Sentido Espiritual, 8 (2021), 33-60.

10 Cf. Druida Adgatia Vatos, «Acerca do Ritual de Imbolc ou do Sagrado Ventre de Treba-
runa... ou da Deusa Brigit», A Revista da Tradi¢do Lvsitana — Fontes de Agua Lustral, 11
(2023), 33-53.

' Druida Adgatia Vatos, «Da Liminaridade de Beltane de Outrora aos Maios e Maias
de Hoje», A Revista da Tradicdo Lvsitana - (En)cantos e Narrativas da Ancestralidade, 12
(2023), 19-34.
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pelo labor matriarcal, hoje inaugura-se o tempo estival do Pai, cuja respon-
sabilidade se deve enfocar no alcance de realizagdes benfazejas. Inicia-se o
periodo Arque-astronémico Solar Vermelho'?, representativo da for¢a, da
abnegagdo, do compromisso e da virtude.
Ja no tempo de Lughnassad, os campos adquirem tonalidades alaranjadas
que nos informam que a Terra esta pronta para nos doar as colheitas, fruto
do nosso labor. Serd esta mesma Terra que amansa o Fogo e o transmuta em
Brasas. Brasas, estas, que forjam, mas que também aquecem o “forno comu-
nitdrio” onde se ira proceder a feitura do pao, resultante das colheitas dos
cereais e da sua transformac¢ao em farinha pelo labor humano. No entanto,
estas Brasas também informam ao nosso «Forno Interior», no qual podere-
mos temperar de forma mais adequada a preparagdo para a nossa condigao
futura, por via da assun¢ao das falhas e dos erros. Depois de devidamente
transmutados, por via das prerrogativas alquimicas que as Brasas nos possi-
bilitam, tanto o Pao saido do forno comunitario, como o Pao resultante do
‘forno da Alma’ de cada um, deverao ser partilhados entre todos.
A tltima cerimoénia do periodo de Samos prepara-nos para o recolhimen-
to que em breve chegara. A cor violeta que caracteriza este periodo, simbo-
liza a transmutagdo que ocorre apds a queda do fruto maduro e das folhas
para a terra, mas também do arrefecimento das Brasas que, por acdo das
primeiras dguas, se converte em Lamas. Sdo as Lamas que irdo carregar
0s N0ss0s erros e as nossas faltas, sob forma de Cinza, até ao Sub-mundo,

aquando da abertura do Portal de Samdnios.
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A Roda Litirgica do Ano Céltico Lusitano

12 Druida Adgatia Vatos, «Ao Labor do Fogo Vermelho de Tan Tad, Sob(re) o Solsticio de
Verdo», A Revista da Tradi¢do Lvsitana - No Espirito do Bosque Sagrado, 10 (2022), 38-54.
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Durante os Rituais Littirgicos nao sao somente os Tutelares que nos guiam,
muitas outras Divindades e Deidades sdo invocadas e veneradas, surgindo
como os Guias Espirituais que nos norteiam e que iluminam o nosso espi-
rito através da sua Luz Lucida.

As varias Expressoes da Tradigdo Primordial cumprem a observancia da
Roda do Ano por via dos seus Rituais e Celebragdes, seguindo preceitos an-
tiquissimos que lhes foram confiados pelos seus Ancestrais. Por tal, seria cor-
reto considerar que as Cerimoénias Druidicas das varias Expressoes seriam
semelhantes, uma vez que emergiram da mesma Fonte Primeva e cumprem
a mesma observancia, contudo, tal ndo sucede. Os Rituais sdo manifestacoes
do caracter e identidade de cada Expressao que resultam do conjunto de in-
terpretagdes dos Principios Primevos, sobretudo a liturgia que orienta cada
Ritual, e das condigdes ou circunstancias de cada Egrégora.

Em cada Ritual, para além de se prestar o devido culto e homenagem ao
Grande Espirito, as Deidades e aos Ancestrais, eleva-se cada alma humana
presente ao contacto com a sua Raiz Primeva - o seu Absoluto ou Espiri-
tual. E por via deste contacto que o humano se entrega a0 movimento de
espiritualizacdo, com vista a comunica¢do do seu sentido com o Sentido
Universal e, assim, se constituir como um ser justo e integro, como uma
referéncia digna do Grande Espirito Universal. A este respeito esclarece-
nos o Arqui-Druida Adgnatios':

As celebragdes sdo actos totais uma vez que implicam uma recosmicizagio
do sentido e da actividade humana, colocando esta ao servico de um abso-
luto temporal em que o ser humano se conecta precisamente ao absoluto
que possui e se abre assim ao transcendente.

Face ao apresentado, entende-se os Rituais como momentos magicos de
libertacdo, transcensdo e evolucido da alma humana, assim esta se abra ao
Grande Espirito Universal. O vinculo que se estabelece entre cada ser hu-
mano e o Sagrado ou Espiritual é Ginico e acontece na intimidade de cada
ser, razdo pela qual é tao dificil de expressar ou comunicar, sobretudo com
alguém que nao partilhou dessa experiéncia, mas que é compartilhado por
quem também o vivenciou. Deste modo, o Ritual constitui-se como uma
narrativa partilhada por quem nela participou, o que tem permitido, ao
longo dos tempos, a construgdo de vérias narrativas que contribuem para a
atualizacdo e ampliagdo de sentido da narrativa primeva de onde emergiu

13 Cf. Arqui-Druida Adgnatios, «Druidade: Significancias e Sentido Espiritual», A Revista
da Tradigao Lvsitana - A Supervivéncia do Sagrado, 5 (2018), 21-25.
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a liturgia que nos orienta. Por este motivo, todos os Rituais realizados pela
Assembleia da Tradi¢do Druidica Lusitana nao sdo uma representagdo ou
recriacao, mas momentos de contacto com o Divino e de experiéncia ou
vivéncia espiritual carregada de sentimento de plenitude - a Supervivéncia
do Sagrado'. As Cerimonias sdo o lugar onde a Druidade (Espiritualidade
de ‘qualidade’ ou matriz druidica)' alcanca a nogdo mais profunda e onde
se vive verdadeiramente.

Existe um conjunto de regras e preceitos fundamentais a concretizagio das
Cerimonias da Roda Littrgica do Ano, comegando com a entrada no Ne-
meton, que ocorre através da formagdo de um Cortejo Cerimonial com
todos os participantes. O Cortejo é formado sempre em relagdio com o
simbolismo da Ceriménia, pelo que, ao longo da Roda do Ano apresenta
diferentes fun¢des e movimentos. Todos os atos liturgicos sao oficiados
por um Druida Sacerdotal portador das Linhagens Regulares.

No entanto, a eficacia de um Ritual ndo resulta somente do cumprimento
rigoroso dos passos descritos na liturgia. As palavras grafadas e proferi-
das, bem como os gestos efetuados s6 ganham vida e se cumprem caso o
Oficiante e todos os participantes se entreguem ao Oficio e a realiza¢do
plena da Cerimdnia, deixando-se conduzir pelo Grande Espirito Univer-
sal. Varios membros da Comunidade desempenham fungdes litargicas e a
disposi¢do de cada participante no Nemeton respeita, precisamente, essa
sua funcao.

A pratica litargica constituiu-se como um dos pontos fundamentais da
educagdo promovida pela Tradi¢do Céltica Lusitana, uma vez que se educa
para a busca constante do Amor e para o cumprimento da Vontade, por via
da constru¢do de uma obra repleta de Valor, de Sentido e de Sentimento
Espiritual.

A transmissdo de conhecimentos e ensinamentos contempla sempre trés
dimensodes: tedrica ou doutrina, pratica ou oficio e vivéncia ou espiritual,
conforme nos explica a Druida Adalthena'®:

1 cf. Arqui-Druida Adgnatios, «Para um Movimento Humano de Espiritualiza¢do: Re-
flexdes sobre a Druidade como Supervivéncia das Experiéncias Sagradas», A Revista da
Tradigdo Lvsitana - Lumes e Costumes na Tradi¢ao Céltica, 4 (2018), 17-24.

15 Cf. Arqui-Druida Adgnatios, «Druidade: Significincias...», art. cit., 21-25.

16 Cf. Druida Adalthena, «O Ritual na Tradicao Céltica Lysitana: mais do que uma Celebra-
¢d0, um momento de cura e espiritualizagdo», A Revista da Tradigao Lysitana - No Espirito
do Bosque Sagrado, 4 (2022), 23-37.
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A Tradigao Lusitana ndo condiciona a sua Filosofia a uma doutrina nem
exerce praticas destituidas do sentido que as liga aos Principios. A Tradigao
Lusitana aplica a doutrina e a pratica ao servico da dimensao espiritual. A
dimensdo espiritual conecta-nos a Vida e é por essa via que procuramos o
significado ou sentido transcendente das coisas. Assim, mais do que enten-
der “como” as coisas sdo, busca-se a sua razdo, funcéo e finalidade, poden-
do vivencia-las digna e verdadeiramente, dando cumprimento a fungao
que a Vontade nos destinou.

E é por tudo isto que “O Oficio da Tradi¢do é um ato de doacéo e de abne-
gacdo, uma entrega pura a realizacdo da Vontade.
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A DRUIDARIA NO SEC. XXI: DA SOBREVIVENCIA DA
RELIGIAO GALAICA NATIVA A SUA RELEVANCIA FUTURA
Xoan ‘Milésio’ Paredes

Introducao

Nestas poucas paginas enceto o desafio de tentar colocar por escrito algo
que foi pensado para ser falado e dialogado. Vou tentar, também, expor algo
extremamente complexo de forma mesmo breve e sempre introdutéria. Por
isso tudo, vou sintetizar muito e resumir ainda mais. Serva, pois, este texto
como mera introduc¢do a um tema infinito.

Ao falarmos da visao da vida e do mundo dos nossos Devanceiros (Antepas-
sados), surge sempre uma primeira questdo fundamental: como aplicarmos,
hoje, uma sabedoria de ha milhares de anos, duma tradigdo ética, espiritual
e cultural que, sem ter tido uma linha continua, sim apresenta um elo de
conexao através do tempo.

A cultura

Dai impde-se logo uma segunda pergunta: o que é uma cultura? Pois é de
uma cultura especifica que tiramos os nossos ensinamentos.

Um linguista ou fildlogo tera tendéncia a falar de familias linguisticas ou uma
lingua comum. Um historiador, a falar dum processo histoérico partilhado,
com referéncias comuns no passado. Um arquedlogo vai procurar restos
fisicos, materiais. Um antropdlogo ou um etndgrafo talvez tera tendéncia a
falar de usos e costumes iguais ou parecidos em determinados grupos hu-
manos; tradigdes, crengas e ritos que atuam como cola social. Um gedgrafo
poderia defender que uma cultura pode ser identificada por um padréo de
povoamento, por um sistema de ocupagio e uso do territdrio, por exemplo.
E assim por diante.

A realidade é que uma cultura é realmente a sintese disso tudo e mais, e é
por isso que quando falamos de qualquer cultura - uma cultura “X” - encon-
traremos se nao todos, muitos desses elementos no seu cerne, interagindo
de tal ou qual maneira.

Existe, entdo, bastante consenso em falar duma certa cultura europeia
atlantica nativa (continuemos a chamar-lhe de cultura “X”), com umas
peculiaridades que perduram até os nossos dias.

Ninguém fica surpreendido quando nos referimos a elementos pré-romanos
ou pré-cristaos bem identificaveis presentes nas antigas Gallaecia e Lusitania,
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e como isso encontra paralelismos claros noutras partes da Europa Atlantica.
Ninguém pisca um olho se chegamos a afirmar que havia, h4, restos dessa
cultura “X”, pré-qualquer coisa, na nossa, agora.

Nada estranho. Nada polémico. Contudo, se dizemos que a cultura “X”
é... celta? Ja ha quem comega a mexer na cadeira... Assim, ¢ um problema
terminoldgico? E a palavra que molesta e ndo o facto de existir um algo
prévio que ainda esta presente?

Por comodidade e simplicidade, aplicando se se quer o principio da Navalha
de Ockham, é légico chamarmos a esse legado de “celta”, de Cultura Celta,
que ¢é palavra conhecida e o quadro referencial dentro do qual melhor se
explica o que estamos a estudar. E exatamente pelos mesmos motivos de
simplicidade e enquadramento, falamos da tradigao espiritual ou religiosa
ligada a essa cultura, ou se calhar ¢ melhor dizer tradigao erudita, de Drui-
daria ou Druidismo.

Que sabemos e como o sabemos?

De forma brevissima, pode-se resumir a miriade de estudos ao respeito da

seguinte maneira:
- Cronicas classicas pré-cristas: Descrigdes, fontes gregas e a in-
terpretatio romana: o que os romanos diziam daqueles povos que
encontravam sob a sua 6tica (tipo interpretacao livre e tendenciosa,
mas com muitas informag¢des para nos).
- Cronicas cristds: Documenta¢ao medieval e eclesiastica, eviden-
ciando a luta contra o paganismo (eis mais informagao indireta de
como eram as crengas e a cosmovisao dessas gentes).
- Gravados e restos materiais: Decoragdes, simbologia, estatuas,
etc.
- Epigrafia: inscrigdes, escrita, incluida a epigrafia nomeando
Durbede(s) (Druidas) na velha Gallaecia.
- Comparagdo direta entre territorios célticos: etnografia e folclore
partilhado. Semelhangas, diferengas e analise contrastado de todos
0s casos; comparativa com territdrios nao-célticos (da que inferimos
informagdes por eliminagio).

Que tiramos dessas informacdes e comparativa (desde a perspetiva
Druidica)?

Novamente, de maneira sucinta, observamos similitudes nalguns aspetos
das crengas pré-cristas e até medievais da Europa atlantica, nomeadamente
do mundo céltico, em relagéo a:
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- Viagens do Além e supervivéncia da alma depois da morte, com
multiplas referéncias a transmigra¢ao da alma dum ente fisico para
outro.

- Politeismo e panteismo: com multiplas Deidades que apresentam
diversas caracteristicas, mas sempre complementares.

- Nomes de Deidades e fun¢des comuns ou partilhadas: isto é, existe
um continuo céltico claro enquanto a nomes, epitetos e atributos das
Deidades principais.

- Mesmo calendario de festividades, ritos, supersti¢oes, figuras len-
darias, tabus, organizagao em triades, etc.

- Codigos éticos, legais e de conduta similares: inexisténcia da dico-
tomia absoluta bem-mal, primazia do sentido da responsabilidade
pessoal e a sua combina¢do com o “bem maior” do cla ou tribo, a
justica retributiva e nao punitiva, etc.

A descentralizacgao (politica) vs a unidade e continuidade de crengas e
saberes

Poderiamos falar duma auténtica Civilizagdo celta, pois nos povos celtas
encontramos todos os elementos necessarios para definirmos uma civiliza-
¢ao de igual maneira que foram definidas outras: justica, habitos, crengas e
religido comuns, linguas parecidas, comércio e trocas de todo tipo, banhos e
saunas publicas, rede viaria, etc. Quer dizer, construtos sociais e infraestru-
turas fisicas que requerem paz e coopera¢io, que precisam de estabilidade,
continuidade e coordenagao a grande escala.

No entanto, também ¢é certo que os celtas eram um conjunto de povos
livres, nao-centralizados, que seguiam um modelo que hoje poderiamos
chamar de confederal; algo que racha com a visao politico-territorial grega
e, principalmente, romana.

Eis a primeira licao da forma de ver a vida dos celtas: é a diversidade e o
relacionamento natural constante por proximidade que acaba por criar uma
cultura especifica e uma sociedade forte e, na sua variedade, unificada de
forma quase que descontraida.

Mas a religido era um caso diferente. Como diz Waggaman (1988): “Se bem
ndao existia uma unificagdo politica... o mesmo nédo podia ser aplicado, po-
rém, a sua unificagdo baixo um sistema religioso comum... O Druidismo
eraareligido exclusiva dos celtas e [todos] partilhavam um sistema religioso
idéntico... O Druidismo ndo era uma instituigdo tribal mas dalguma forma
um culto internacional”. E ainda Pena Granha (2005): “A Céltica europeia
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consiste em realidade numa interminavel rede de milhares de comunidades
politicas auténomas, independentes ou interdependentes ... falando linguas
relacionadas em maior ou menor grau ... Mas essa rede multicolor responde
a um unico impulso organizativo, a um compromisso territorial e partilha
uma fé comum ... A Religido Celta é fundamentalmente dogmatica, com
um sistema organizativo uniforme. A Céltica conformava-se dum modo
comparavel ao da Europa cristd medieval, fracionada politicamente mas
unida pela estrutura [religiosa] dando-lhe o sentido e a for¢a da unidade
[com um] clero internacionalmente coeso.”

Nao é por acaso que, voltando aos romanos, o proprio Julio César visse
nos Druidas os seus principais inimigos, pois eles (e elas) eram realmente
o grupo instruido, as pessoas com o saber, encarregadas de viajar, partilhar,
organizar e, portanto, manter toda essa grande rede civilizacional unida
além dos poderes politicos locais.

Se antes falei de “cola social’, ndo é nada arriscado afirmar que a Druidaria
era essa instituicao que fazia as vezes de cola entre todos os povos celtas. Sem
algo semelhante, uma civilizacdo antiga nao poderia ter-se desenvolvido e
mantido durante milhares de anos.

A pratica real das ideias celtas no mundo de hoje

Os Druidas conformavam a classe erudita do nosso passado ancestral
Galaico-Lusitano. Eram um grupo altamente instruido que reunia o que na
atualidade chamamos de médicos, juizes, fildsofos, sacerdotes, etc. Assuntos
como a ética e as crengas ficavam sob o seu escopo.

E? Termos uma tradi¢do nativa céltica, druidica, é muito lindo e até poético,
mas também ¢é certo que o patrimdnio e as tradi¢des ha que cuidé-las e ainda
ha um trabalho imenso de investigagdo e recuperagdo a frente. Porém, o que
¢ que fazemos com o que ja temos agora? A resposta é que ha que valorizar
e pOr em pratica para nada disso ficar esquecido e morrer para sempre, a
vez que também deve servir de empurrao para pesquisas futuras.

Ha duas perspetivas ao meu ver perante a nossa tradi¢do ancestral (embora,
como disse, tudo deve continuar num processo sem fim de aprimoramen-
to):

1) A popular, onde podemos apreciar e aprender de elementos positivos na
nossa cultura, como, por exemplo (exemplos sempre incompletos!):

a) A ideia de “Fartura” (no sentido galego): A Fartura vista como a
generosidade, onde os convidados nunca passam fome, no sentido
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literal e figurado; onde sempre se partilha em abundéancia, pois na
partilha conjunta esta a riqueza do grupo. E a “panela cheia” dos celtas.
Fartura aqui é um contrario de cobi¢a. Isto marca um encontro com
um dos piares da sociedade céltica: a Hospitalidade, onde ninguém
duvida que a nossa sociedade, na Galiza é Portugal, foi sempre, tra-
dicionalmente, hospitaleira.

b) O respeito e reveréncia pela Natureza: o equilibrio com o ambiente,
estragado uma vez aparece a aberrante ideia da Natureza ao servico
do ser humano. Olharmos para a Natureza no sentido céltico significa
perceber que somos parte dela - somos Natureza - e qualquer abuso
ou dano sobre ela e um dano absurdo sobre nés mesmos. A Natureza
como conceito na Druidaria é tudo, é o absoluto, e para isto s4 temos
que retomar os ensinamentos de nao ha tanto tempo; é algo que nao
foi totalmente perdido no nosso folclore e mundo rural.

¢) O sentido de Comunidade e a relacdo do individuo com nela: o
equilibrio entre a liberdade do individuo e a contribui¢ao que possa
fazer a sua comunidade, assim como o apoio de volta dessa comu-
nidade para o individuo. Isto ainda esta codificado culturalmente,
também.

Como se diz no portal da Irmandade Druidica Galaica: “Eis um elemento da
focagem druidica galaica: o equilibrio entre aliberdade da pessoa Druidista
e a responsabilidade e compromisso com o Wékos (Cla); o balan¢o entre o
individuo e a sua singularidade e o seu contributo ao conjunto como tal. O
conjunto ¢ melhor com a unido de pessoas fortes e complementares, gente
com ideias proprias e propostas diversas e originais trabalhando ao unissono,
com honor e sentido de finalidade comum” (durvate.gal)

Doutra parte, temos a 2) Perspetiva Druidica elaborada: A redefini¢do duma
filosofia e ética druidica como tal.

Neste momento aparece a triade basica de todo o pensamento druidico
contemporaneo, que ¢é a triade: Responsabilidade, Honor e Compromisso.
Responsabilidade, nunca “culpa”: “[ A Responsabilidade] dos nossos atos.
Nao ha castigos nem recompensas, e por tanto ai reside a liberdade do ser
humano: fazer ao sentir que tem que ser feito, ndo esperando nada em
troca” (durvate.gal).

O Compromisso, ou agir segundo a palavra dada. Isto é, se ndo vais ser
capaz, ndo dés a tua palavra. O Compromisso é uma encarna¢iao da Res-

ponsabilidade.
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O Honor é o fator externo da comunidade para o individuo, uma espécie de
reputacdo. E o valor da pessoa adquirido a seguir das suas agdes praticas e
diretas. E também a for¢a que leva a perseverar perante a adversidade como
uma espécie de orgulho positivo.

Honor

SN

Responsabilidade +—— Compromisso

Ja que isto é complicado de resumir e até de escrever, talvez um caso pra-
tico ajude: pensemos em algo que estiver a acontecer agora mesmo no
mundo e apliquemos a triade: Responde a uma questao honoravel? Quem
¢ responsavel? Esta-se a atuar corretamente segundo essa responsabilida-
de? E o compromisso? Foi quebrada a palavra ou ndo? Entdo, o que estd a
acontecer... responde bem a triade? Se as respostas forem mais negativas
do que positivas, saberemos que o assunto vai por mal caminho.

Este simples mas altamente eficiente sistema funciona como uma ferra-
menta filoséfica, uma bussola ética que chega até nds através dos séculos.
Tudo isto ¢ algo que, por exemplo, também se tenta codificar na IDG com
as chamadas “Nove Regras de Conduta” (9.durvate.gal), que pretendem
ser uma compilagdo, umas recomendagdes em forma de lista simples, de
como atuarmos em sociedade como celtas hoje em dia. Brevemente:

1. Cortesia e educagdo: Sé decididamente cortés, sé educado. Saida e
sorri. Agradece sempre, especialmente a pessoas subordinadas. Man-
tém as boas formas em todo momento. Néo provoques barulho nem
sejas desagradavel. Pede desculpas se causas moléstia ou incomodo
acidentalmente. Sé pontual.

2. Hospitalidade e generosidade: Um celta mede-se pela sua hospita-
lidade. Fornece, da com fartura, assegura-te de que ninguém no teu
cla sofra necessidade. Partilha. Ajuda ao estranho... se a sua causa
¢ genuina e a sua conduta adequada. Acolhe de bragos abertos a
quem o mereca e retribua, mas ndo permitas abusos, roubos e des-
caramentos.

3. Conhecimento: Informa-te, estuda, vai a raiz. Nao fales do que ndo
sabes, aprende de quem sabe. Nunca espalhes rumores. Pergunta e
debate como ferramenta contra a ignorancia. Se ofereces uma opiniao
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fundamentada informa que é uma opinido e ndo um facto. Defende
os factos, alids, se genuinamente acreditas neles como certos. Aceita
estar equivocado/equivocada quando acontega.

4. Respeito e tolerdncia: Respeita a quem pensa e atua diferente se o faz
com [Honor]... e convicgdo genuina. Destroi a charlatdes e imposto-
res. Defende as tuas crengas e valores mas sempre com argumentos
e atitude construtiva. Ouve, sé empdtico, mas néo toleres a quem s
prevarica ou quer causar mal.

5. Justica e verdade: Sé justo. Diz a verdade. No pensamento celta,
uma vez algo ¢é decidido sé isso pode vir a ser e, portanto, nada pode
estar errado nesse momento preciso. Se depois se demonstra como
errado assume-o, cresce como pessoa, e corrige e repara sempre todo
mal causado. Mas esmaga os ardis de quem te quer enganar ou tirar
proveito de ti.

6. Terra e Natureza: A Terra sustenta a nossa realidade, a Natureza é
tudo ao nosso redor. Sao o legado do passado para o futuro. Respeita-
-as, honra-as. Nunca as danes e, mais do que isso, cuida delas, pois elas
som tu e tu és elas. Informa a toda pessoa que desconhega esta verdade,
combate toda pessoa que [apesar de] saber atue na sua contra.

7. Cuidado e satide: Cuida-te, mantém-te sdo e seguro, mantém-te
asseado. Respeita-te. Faz o necessario para estares sempre em boa
condigdo fisica. Aprende como funciona o teu corpo e conhece as
suas reagOes, pois o teu bem-estar mais elementar depende disso.
Cuida a higiene propria e doméstica, como faria qualquer animal,
pois a Natureza ¢ ordenada e limpa. O desleixo é egoismo.

8. Sem dano, sem ddio: Nao provoques dano a nada nem ninguém.
Respeita a propriedade dos demais e exige respeito para a tua. Jamais
forces ninguém ao que nao quer fazer. Defende o inocente. Cada
pessoa vale o que valem a sua palavra e as suas obras, e cada pessoa
devera ser tomada individualmente no que é, para bem ou para mal.
Se tens que combater que seja em defesa propria e porque tentas-te
tudo e nada funcionou.

9. Sentidinho: Ou a palavra mais galaica possivel para resumir o
equilibrio mental. Nao sejas um tolo. Pensa, razoa, planifica antes de
falares ou atuares. Considera tudo o dito e toma decisdes honestas,
nao te enganes a ti mesmo. Atua com propor¢ao e sem precipitagao,
mas com decisdo e resolugdo... Evita provocagoes. [Destroga] rapi-
damente, porém, a quem nada disto respeite e te quiser fazer mal
[de proposito].
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E ainda mais resumido: Sé cortés e educado; Sé generoso/a e acolhedor;
Estuda; Respeita os outros; S¢ justo/a e sincero; Protege a Terra e a Natu-
reza; Fica saudavel, seguro e limpo; Nao causes mal nem provoques 6dio;
Nao sejas parvo.

Conclusao

O que se pretendeu colocar por aqui foi a ideia de que existe uma ligagao
com certeza complicada mas ainda firme com o nosso passado ancestral, e
que ha uma série de aprendizagens a tirarmos desse passado, da evolugao
dos elementos culturais, filoséficos e éticos surgidos na civiliza¢ao céltica
da que fomos ber¢o; e ainda da adaptagao dessas aprendizagens ao mundo
atual e além, para o futuro.

Sem cair no disparate de que todo tempo passado foi melhor e que os uni-
cornios voavam pelos céus da Serra do Gerés (a New Age fez muito mal a
Druidaria), da para ver que a nossa propria Tradigdo tem muito a contribuir
aqui e agora, nesta terra e em todo o mundo, pois existe alids uma mensagem
global na Druidaria: o caminho celta pode ser aprendido por qualquer um,
e pode ser util em geral.

Pode-se concluir que a nossa Tradi¢ao fornece-nos umas pautas de conduta
sensatas e que encaixam perfeitamente com a complexidade e diversidade
real duma sociedade viva. Dd-nos também dicas para a resolugao de conflitos
e problemas do dia a dia. Favorece o reequilibrio com a Natureza sem esque-
cer o compromisso (outra vez a palavra) com a melhor ferramenta que existe
para entendermos essa Natureza, que é a ciéncia, o conhecimento - estd na
etimologia da palavra que o Druida é o que “sabe”, o que “conhece”.

Uma forma de pensar celto-druidica, porém, deve ser esse balan¢o entre
a analise racional e sentimento e conexao, entre o valor proprio como in-
dividuos e o servico a comunidade; vivermos nesse quadro referencial de
unido inquebravel numa rede multipolar e elastica.

Porque a verdadeira tradi¢ao ndo emana do passado, nem estd no presente,
nem se [avista] no porvir; ndo é serva do tempo. A tradi¢do é a alma eterna
da Galiza, que vive no instinto popular e nas entranhas graniticas do nosso
chio. A tradigdo ndo é a historia. A tradicdo é a eternidade.

A.D.R. Castelao (Sempre en Galiza, 1944)
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OS SERES FEERICOS NO ESPACO GALAICO-LUSITANO
- REMINISCENCIAS NOS TEXTOS MEDIEVAIS:
A TEMATICA MELUSINICA
Iolanda R. Aldrei

Jean d’Arras compds o romance em prosa intitulado Le Roman de Mélusine
ou PHistoire des Lusignan entre os anos 1392-1394' e uma década mais
tarde, Coudrette escreveu Le Roman de Mélusine em verso. As duas obras
foram uma das sementes que espalharam na Europa a histéria damulher
feerica unida a homens mortais, embora a “moda” fosse muito anterior, ja
que De Nugis Curialium (1181- 1193) de Gautier Map, as Otia Imperialia
(1209-1213) de Gervais de Tibury e o Super Apocalypsim (1187-1194) de
Geoffroi dAuxerre introduziram elementos féericos, embora tenha sido a
obra de d’Arras o que colocou o nome de Melusina como represen-
tante de um arquétipo que parece ter existido na Europa anterior (e ndo
apenas na Europa) e que continua vivo na literatura e noutras manifesta-
¢Oes culturais atuais.

Freire (2010) apresenta o mito de Melusina como fruto de “uma tradi¢do oral
multissecularespalhada por toda a Eurasia e testemunham da existéncia
de uma tradigao mitica da fada muito anterior ao seu aparecimento ligado
a familia poitevina de Lusignan. Tratar-se-ia da “grande deusa do neolitico’,
quer dizer, de uma antiga deusa da fecundidade e da prosperidade. Na Idade
Média, o mito de Melusina corresponde sobretudo a uma etapa da historia
do Ocidente em que o imagindrio da mulher, sob a pressao do Cristianismo,
sofre profundas modificagdes no dominio juridico,econdmico e cultural. O
mito de Melusina conta um rito de possessdo de uma filha do céu por um
filho da terra A ambiguidade fundamental da mulher-animal reside na sua
natureza meio divina, meio humana. Ela consagra a separa¢do entre a ordem
humana e a ordem divina mas mantém o seu lago com o Outro Mundo. E ela
que no casal fundador testemunha de poderes divinos, como o da geracéo.
Aproxima-se das divindades que, como Hera ou Juno na mitologia classica,
presidem aos partos. Marca os filhos da sua hereditariedade sobrenatural,
pois quase todos recebem uma disformidade animal, possuindo a0 mesmo
tempo dons excecionais, guerreiros sobretudo, que lhes vém da natureza
feérica da sua progenitora’”.

! As datas de composi¢ao do romance e do poema podem apresentar divergéncias, depen-
dendo da fonte.
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Mélusine en son bain, épiée par son époux Raimondin. Roman de Mélusine par
Jean d’Arras

Efetivamente, Melusina parece representar a mulher selvagem prévia ao
rapto dos deuses, presente na cultura indo-europeia, desde o mito de Pro-
sérpina, ou o rapto de Europa, a historia de Cliadne noterritdrio irlandés.
E, em concreto, parece representar uma especificidade marcada pela oci-
dentalidade e proximidade aos relatos celtas (lembremos a procedéncia da
mae de Melusina nas Ilhas Britanicas, ora a Melusina que se nos apresenta,
curiosamente tem um rol reivindicativo da ancestralidade selvagem e po-
derosa e também incrustado o conceito da “domestica¢ao” do monstro, que
nem sempre pode ser domesticado. Nasce, assim, um duplo arquétipo que
também Freire (2010) contempla: “O tema da unido da mulher sobrenatu-
ral e de um mortal impde-se na literatura do século XII em que a cultura
erudita se apropria das figuras do imaginario coletivo, fazendo entrar no
mundo do escrito uma nova visao da fada. A literatura opera a fusdo entre
duas figuras veiculadas pelo folclore: a da fada madrinha e a da fada amante,
segundo os termos de L. Harf-Lancner, cujos tragos se confundem. Dois
esquemas narrativos pdem em cena fadas, que ela qualifica respetivamente
de “melusiniano” e de “morganiano”. No primeiro uma fada apaixona-se por
um humano, desposa-o impondo um interdito e regressa ao Outro Mundo
quando o esposo transgride o pacto. No segundo, a fada atrai-o para o
Outro Mundo (lugar da imortalidade) impondo-lhe um interdito, condi¢do
do seu regresso ao mundo dos humanos (reino do Tempo e da Morte)”.

A fada (ou a dama feérica apresentada sob diferentes tipologias) melusiana
¢é submetida e mesmo pode corresponde-se com a deusa violada. Uma das
suas caracteristicas pode ser o siléncio. Enquanto a fada morganiana atrai
para o seu mundo, em muitas oportunidades através da voz e do canto.
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No romance Erec et Enide de Chrétien de Troyes (entre 1165 e 1170) a figura
de Morgana ¢ apresentada como uma habil bordadora, uma carateristica
que vai unida a de curandeira.

Importa-nos sublinhar as carateristicas dos dois tipos de mulheres feéricas,
como personagens medievais. Ambas sdo criadas por autores masculinos,
embora nelas transcenda o mito coletivo milenar. Para Harf-Lancner (1984)
trascendem a cristianizagao, transformando-se mesmo em santas.
Particularmente, em relagdo com este trabalho e com a cantiga que nos ocu-
pa, interessa-nos atender a uma particularidade ligada a alguns dos relatos
melusinianos e a dicotomia do arquétipo nas fontes literarias: a mulher que
fala, ou canta e a mulher que nao pode falar (ou comer, no caso particular
de Perséfone na mitologia grega).

O relato da origem da familia dos Marinhos no Livro de Linhagens
do Conde deBarcelos: alguns dados contextualizadores.
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Representagdo® herdldica do escudo dos Marinho, Diego Herndndezde Mendoza,
Memoriales de linajes, 1540, Madrid, BNE

? Representacién heréldica del escudo de los Marifio. Imagen tomada de Diego Hernandez
de Mendoza, Memoriales delinajes, 1540, Madrid, BNE, ms.11661, fol.59r.
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Em primeiro lugar temos que notar que a obra de Arras é posterior a com-
posicao do Livro de Linhagens, portanto, quando falamos na tematica me-
lusiniana relativa ao relato da Dona Marinha, estamos a tratar o arquétipo
literario a uma obra anterior a etiqueta que o define.

Mas, qual é o relato e a que o motiva como histéria fundacional de uma
importante familia nobiliar galega e portuguesa?

Soverino (2020), no seu trabalho sobre o arquétipo de Melusina na Irlan-
da, asegura: “The story isassociated with noble families of the area, such as
the Quinns and the O’Briens” ao referir-se a familias concretas da drea de
Co. Clare, pois a origem féerica das familias irlandesas estd tdo presente na
histéria da Irlanda como o seu relacionamento com a Peninsula Ibérica e
nomeadamente com o Ocidente da Peninsula.

Nao podemos referir a influéncia irlandesa como fonte tnica, porque co-
nhecemos como a Eneidajustifica também a ascendéncia (neste caso nao
ligada ao nosso arquétipo” de Julio César.

Os Marinho aparecem no Livro de Linhagens do Conde Dom Pedro, li-
gados @ mulher marinha, maso seu escudo corrobora a perspetiva féerica,
colocando a sereia como protagonista.

Livro de Linhagens do Conde D. Pedro
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Algumas representagdes melusinicas na escultura e na pintura contem-
poraneas da Escola Literaria Galego-Portugues: o tema melusinico na
Literatura Medieval Galego-portuguesa morganiana

Na escultura e na pintura medieval é frequente a presenca da sereia
com diferentes fungdes, as vezes dificeis de diferenciar. Colocaremos ape-
nas o exemplo plastico da catedral de Santiago de Compostela e a fun¢ao
da sereia medieval nela que estudou Nodar Fernandez (2005): “A través
dela escultura romanica de la catedral de Santiago de Compostela pode-
mos realizar una completa vision de la evolucion de un tema iconografico
de tanto éxito en las artes figurativas medievales como es el de la sirena. En
la primera campaifia constructiva la sirena inaugura su simbolismo malig-
no en la basilica a través de un tema tomado de la Historia de Alejandro
Magno. Entre los restos escultdricos de la desaparecida Puerta Francigena,
de nuevo aparecen las sirenas. A estas se les aplica una lectura simbdlica
que va desde representar las consecuencias del pecado hasta la critica a las
historias paganas. Durante la campana de finalizacion de la basilica el tipo
de sirena-pezpreferido en los anteriores ejemplos, serd sustituido por el de
la sirena-ave, de influencia borgofiona,aunque continuando su significado
negativo en relacion con la imperfeccion del mundo terrenal. Sea presenga
nas artes plasticas é frequente e contraposta, ndo é menos na literatura
medieval. No proéprio Livro de Linhagens do Conde Dom Pedro, podemos
diferenciar a Dama do Pé-de-Cabra, muito mais préxima a fada morgania-
na da muda Dona Marinha.

Sereia num capitel interior da Catedral de Santiago de Compostela,
proximo a Porta Santa’

3 Aeste respeito, veja-se o trabalho de Victoriano Nodar Fernandez em: https://www.
researchgate.net/publication/341425933_La_sirena_La_metamorfosis_de_un_tema_en_
la_catedral_ro manica_de_Santiago_de_Compostela.
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O arquétipo parece ultrapassar a prosa medieval para apresentar algumas
figuras femininas nascantigas de amor ou de amigo que se achegam as suas
caracteristicas.

A mulher que canta nas Cantigas Galego-portuguesas

Miranda (2003) apresenta a cantiga de amor de Osoiro Anes (B 39bis),
um poeta ligado a familia dos Marinho, como a dama feérica. Leva-nos
a observar a descrigdo do arquétipo, com os cabelosao ar e a cantar. O
canto define esta figura, enquanto a contrapde a Dona Marinha anterior a
expulsdo da carne que obstaculizava a sua voz.

Cuidei eu de meu coragon
que me non podesse forgar,
pois me sacara de prison

e d’ir comego i tornar.

E forcou-mi ora nov’ amor,

e forcou-me nova senhor;

e cuido ca me quer matar.

E pois me assi desemparariia
senhor foi, des enton,

e cuid’ eu ben per ren que non
podesse mais outra cobrar;
mais for¢aron-m’ os olhos meus,
e 0 bon parecer dos seus,

e o seu pre¢’ e un cantar

que lhoi u a vi estar

en cabelos, dizend’un son.
Mal dia non morri enton,
ante que tal coita levar

qual levo, e nunca vi maior
qual levo, ond’ estou a pavor
de morte, ou de lho mostrar.

O poeta, fica namorado, porque nio hd outra op¢ao, ante tal ser, de uma
senhora que nio tem as caracteristicas da dona. E uma jovem “en cabelos”
e num cendrio mais proximo ao das cantigas de amigo que ao das cantigas
de amor.
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Uma analise da mulher que canta numa cantiga de amigo de Lourenco:
Ua moga namorada (B1261, V866)

Apresentamos agora uma cantiga de amigo de Lourenco (segundo e tercei-
ro quartos do século XIII?) que tem como coprotagonista uma mulher que
canta. Nao ¢ a iinica integrante do corpus conhecido das cantigas de amigo
no que uma mulher ou varias sdo apresentadas como cantoras, masacha-
mos que esta tem algumas particularidades que nos levam a relaciona-la
com o arquétipo da mulher que canta.

Lourengo (B1261, V866)

Ua moga namorada
dizia um cantar damor,
e dissela: “Nostro Senhor,
hojeu fossaventurada
que 0isso meu amigo
comeu este cantar digo”.

A moga bem parecia

e em sa voz manselia
cantou e dissa menia:
“Prouguessa Santa Maria
que 0isso meu amigo
comeu este cantar digo”.

Cantava mui de coragom

e mui fremosa estava,

e disse, quando cantava:
“Pegeu a Deus por dedicom
que 0isso meu amigo
comeu este cantar digo”

Em primeiro lugar, queremos fazer uma reflexao sobre o género das can-
tigas de amigo dos nossos cancioneiros, no sentido no que este permite
o protagonismo da expressao da voz feminina e, embora o autor seja um
homem, deixa que se desenvolva a personagem desde a focalizagdo da sua
experiéncia e sentir. Efetivamente, as cantigas de amigo permitem que a voz
das mulheres seja transmitida em estilo direto de maneira absoluta (primei-
ra pessoa), parcial (terceira pessoa) ou mista (terceira e primeira pessoa).
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No poema da autoria de Lourenco Ua mo¢a namorada, a voz feminina é
apresentada quando estd a cantar e o seu canto tem uma dupla funcio:

— Cantiga dentro da cantiga: O cantar contém a cangio da “moga
namorada” que fala em primeira pessoa. Hd uma voz que poderia
ser extradiegética e dotada de uma omnisciénciaeditorial que lhe
permite exprimir a subjetividade, mas que no contexto da lirica
galego-portuguesa lembra as nossas pastorelas, nas que o cava-
leiro coprotagonista é também narrador e transmissor da voz da
mulher, como acontece nas que Silvia Gaspar (1997) denomina
narrativas®, vejamos o exemplo de Airas Nunes no que verifica-
mos que o eu poético intradiegético faz chegar a voz da pastor
através do canto desta e permite a expressdo da primeira pessoa
feminina sob um filtro qu, e a contextualiza e a integra nosseus
proprios “interesses narrativos’, de tal jeito que, sem modificé-la,
utiliza-a para confirmar a cena criada pela sua subjetividade.

Airas Nunes (B868/869/870,V 454 C 868)

Of hojeu tia pastor cantar
u cavalgava per tia ribeira,
e a pastor estava senlheira

e ascondi-me pola ascuitar;
e dizia mui bem este cantar:
“S6 lo ramo verde frolido
vodas fazem a meu amigo,
e choram olhos damor”.

(...)

4 Silvia Gaspar (1997) considera, deste ponto de vista, umas objetivas e outras dialogadas
e a respeito das primeiras diz: “En las ocho composiciones del corpus gallego-por-
tugués, las soluciones de aproximacion (ya comentadasdesde Jeanroy, por otra parte)
son dos, aunque la intervencion de la pastora se realiza de forma directa en ambas: a) En
las llamadas «objetivas», el narrador evita el contacto, y cede la palabra (bien en el refran,
o bien a partir de éste) para retrotraernos al momento del canto, y representar éste de
modo directo, actualizado. A este esquema respondenl («e sigo medes falava/e chorava
e dizia»), II («E disse:.../... um papagai mui fremoso/ cantando mui saboroso»), IV(«can-
tando con outras tres/.../ e direivos toda via/ o que a pastor dizia/...»), V («e ascondime
pola ascuitar/ e dizia mui ben este cantar:/ ...») e VIII («Tres mogas cantavan d'amor/
.../E dissend'a mha senhor/.../Que eu gran sabor avya/ de as oyr cantar enton/...»). No se
registran excepciones (...)".
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- Como em Airas Nunes, na cantiga de Lourenco a moga parece
cativar o narrador, embora, neste caso ndo exista didlogo nem re-
lacionamento, limitando-se a cantiga (ndo pastorela) a apresentar
uma mulher namorada a quem o narrador admira. A cangio da
moga é um elemento que faz parte do fascinio do homem, de tal jei-
to que este nos permite, apenas parcialmente conhecer a mensagem
dela, condicionada pela fragmentagdo da reproducdo do seu canto,
enquanto a apresenta¢do dos fragmentos do mesmo ¢ apresentada,
nomeadamente na terceira cobra, sob a veracidade do mesmo
julgada pela voz masculina em primeirapessoa: “Cantava mui de
coracom (...)"

- Comunicagao indireta com o possivel amigo: O artificio per-
mite também que o narrador-emissor seja ao tempo recetor da voz
da moga namorada que prega para que o seu amigo escute o seu
cantar. A voz da mulher ¢ atendida e reproduzida pelo homem
que a admira, permitindo que o publico, recetor extradiegético
previsto, possa participar da interpretacdo do poema, de tal jeito
que pode pressupor que a vontade da mulher se fez e oamigo es-
cutou o seu canto, ou que apenas um outro homem que a admira
recebe uma mensagem que nao lhe era destinada.

Se pensarmos, como corresponde, que estamos ante uma composi¢do da
que ndo conservamos a nota¢ao musical, mas que esta criada como cantar,
temos também o cantar dentro do cantar e a questdo sobre a interpretacdo
do mesmo e uma possivel experiéncia dialégica como proposta, o que en-
riqueceria a perspetiva e a relacao entre a mensagem poética e o publico
que escuta.

Ora, ndo perdemos a perspetiva. A que aqui se apresenta é uma mulher
“fremosa” que canta, empregando a sua voz na reiteragdo magica que pro-
move a sua vontade de ser escutada:

(...) e dissela: “Nostro Senhor,
hojeu fossaventurada
que 0isso meu amigo

b . b2
comeu este cantar digo”.

(...)
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“Prouguessa Santa Maria
que oisso meu amigo
{3 b .
“Peceu a Deus por dedicom
que 0isso meu amigo

b * £
comeu este cantar digo

A invocagao a Nostro Senhor/ Deus e a Santa Maria nao deixam de ser
contributos que, inseridos num contexto cristianizado, tém também uma
funcao relacionada com a invocagao magica e, podemos sugerir, que talvez
a voz masculina narradora é a recompensa ao desejo da mulher que canta
de que o cantar “comeu digo” chegue a0 namorado. Perguntamo-nos, pois,
se o adjectivo “namorada” estd aqui referido a um estado ou a um atributo
da cantora que faz do seu canto prece, ladainha, ensalmo.

Outro ponto no que queremos focar a nossa atengao é o referido ao adjeti-
vo manselinha (manselia, v.8) que ¢ empregado, no corpus das cantigas,
apenas em uma outra composi¢do, a de Estevdo

Coelho “Sedia la fremosa..”; cantiga na que as artes magicas sdo explicita-
das no dltimo verso ( “ - Avuitor comestes, que adevinhades!”). Neste caso
a “fremosa” também canta com voz “manselinha’, mas, neste caso enquan-
to costura, lavra, a sua seda “seu sirgo torcendo’, numa figura que lembra
as deusas tecedoras:

Esteviao Coelho B 720,V 321 (C 720)

Sedia la fremosa seu sirgo torcendo,
sa voz manselinha fremoso dizendo
cantigas damigo.

Sedia la fremosa seu sirgo lavrando,
sa voz manselinha fremoso cantando
cantigas damigo.

- Par Deus de cruz, dona, sei eu que havedes

amor mui coitado, que tam bem dizedes
cantigas damigo.
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Par Deus de cruz, dona, sei [eu] que andades
damor mui coitada, que tam bem cantades
cantigas damigo.

- Avuitor comestes, que adevinhades!

Resulta curioso que o adjetivo “manselinha” referido a voz caracterize nes-
tas duas cantigas o poderdo namoro associado ao cantar, a um cantar no
que o elemento magico ¢ manifesto “avuitor comestes, que adevinhades!”.
Qual é a fungdo do canto dentro do canto interpretativo destes poemas,
incrementaria o facto de ser a mulher que canta, um ser féerico? Estamos
ante uma questao que leva as cantigas de amigo a mais um valor, a mais um
significado possivel.

Conclusoes

Neste ponto queremos lembrar umas personagens mitoldgicas, as mouras,
ligadas a ideia demulheres que moram perto da dgua (mori-morwen, do
mar e das aguas para Bastos (1988) que Consiglieri Pedroso (1988) orga-
niza em quatro categorias:: “1.° como divindades ou génios femininos das
aguas (fontes, rios, ribeiros, pogos, etc.), 2.° como guardadoras de tesouros
encantados, 3.° como fiandeiras e construtoras de monumentos, 4.° como
génios maléficos que perseguem o homem ocasionando-lhe diversas do-
engas” Martinho de Dume, no século VI, em De correctione rusticorum,
apresenta estas personagens: “Além disso, de entre os demoénios que foram
expulsos do céu, numerosos sdo os que moram no mar, nos rios, nas fontes
ou nas florestas; os homens ignorantes de Deus honram-nos como se fos-
sem deuses e oferecem-lhes sacrificios. No mar invocam Neptuno, nos rios
as Lamias, nas fontes as Ninfas, nas florestas as Dianas que outra coisa ndo
sao sendo demonios e espiritos malignos, que atormentam e acabrunham
os homens sem fé que ndo sabem defender-se pelo sinal da cruz”

No romance-crénica do século XIV Os tripeiros, a moura aparece definida
como “uma figura branca, toda branca, muito branca, co os cabelos, nem
fios de ouro,soltos pelas costas; e aparece a bailar na agua de um lado para
o outro. Na sua tese de mestrado Contreiras (2004) apresenta a seguinte
histdria: “Aqui, no alto da serra, no lugar a que chamamos Costa, existem
umas pedras altas que os antigos diziam ser habitadas poruma moura, que
era metade menina e metade cobra. Era a maneira das sereias, s6 que
as do marsao metade mulher e metade peixe. Esta, como era da terra, era
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mulher e cobra [...]. Havia aqui umasenhora chamada Braganc¢a que tinha
uns lameiros ao pé. As vezes, de noite, ia deitar a 4gua edizia que a ouvia
cantar e que cantava como uma ‘sereia.”.

Escultura de sereia na Ilha de Sdlvora que representa a histéria de uma sereia que
teve amores com um humano, dos que nasceu uma crianga de nome Marinho

(Escultor: Ismael Ortega Martin, 1968).

A histéria da mulher que canta perto da agua, relacionada com a
moura-sereia-mulher marinhaaparece nos relatos e nas lendas, de tal jeito
que Vasconcelos (1986) cita: Na Galiza “dificilmente nuestros campesi-
nos hablaran de los encantos, sin hacer mencion de una hermosa sefiora,
lujosamente ataviada, arreglando a blonda cabellera com peines de oro,
sentada al lado de una fuente”.

Também lembramos a historia da Dama do Pé de Cabra, na que se relata:
“Este dom Diogo Lopez [...] ouvio cantar muita alta voz ia molher em
cima de Gia pena [...] e namorou-se logo dela mui fortemente”.

A senhor da cantiga de Osoiro Anes, as amigas dos poemas de Lourengo e
de Estevao Coelho cantam, também a Dama do Pé de Cabra, e as mouras,
mas a Dona Marinha ndo tem voz até ser for¢ada pela violéncia exercida
(ou fingida) para com o filho. Isabel Céardigos (2006) escreve: “Podemos
ver a série de bindmios que decorre do confronto entre 0 homem e a mu-
lher e que conduzem a narrativa a um desenlace feliz. Perante o homem,
cagador, senhor da terra, do fogo, doespirito e da palavra, temos a mulher,
aquatica, presa de caga, marcada pela carne, muda”.
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A carne parece ser um elemento que impede o casamento cristéo, relacio-
nado com o pecado, comocontempla Polyana Magalhaes (2020): “ A carne,
na literatura teologia e na simbologia crista, esta relacionada ao pecado. O
corpo feminino sera tratado como representante da Carne enquanto ad-
versaria do espirito. A presencga do empecilho material é comparada a pre-
senga do diabo no corpo da mulher. Ela s6 se redime através da purificagdo
proveniente do fogo.”.

As cantigas de amigo promovem a mulher que canta. A voz é habitualmen-
te apresentada em estilodireto. Perguntamos: em que medida é isto conse-
quéncia da constru¢ao de um arquétipo, em que medida é transmissao de
uma tradicio feminina literaria e musical?
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THE ARRIVAL OR EMERGENCE OF CELTIC IN THE IBERIAN
PENINSULA IN THE LIGHT OF RECENT DISCOVERIES
John T. Koch

1. Introduction

Although my interest in the early Celtic languages went back many years
before then, my focus turned to the subject of this paper in 2006. This
was during the final stages of work on An Atlas for Celtic Studies (Koch
et al. 2007). We then faced the problem of whether the Early Iron Age
South-western (SW) or ‘Tartessian’ inscriptions of southern Portugal and
south-west Spain were in, or substantially contained, Celtic. Turning to the
publications of Correa (1989; 1992) and Untermann (1995; 1997) and the
hybrid theory of Villar (2004), it became clear that the case for the Celticity
of the SW corpus was strong enough that the inscriptions should be
included on the map of the Celts in Iron Age Iberia. I can recall remarking
in 2006 to the archaeologist Barry Cunliffe, one of the team in the research
project that produced the Atlas, that I could see why Correa had proposed
that the language was Celtic and why Untermann thought that might be
right in this, to which Barry responded, ‘but is it?” After that, I combed the
published literature on the subject more deeply and travelled to see the
inscriptions held in museums in Almodévar, Beja, Badajoz, Faro, Lagos,
Lisbon, Seville, and Silves. The result was that I found, as well as agreeing
with most of the Celtic elements proposed by Correa, several further
Celtic-looking elements in the SW corpus, which I presented in lectures
in various venues in 2007-2009. Articles, a book, and book chapters were
published on this subject between 2009 and 2016 (Koch 2009; 2011; 2013a;
2013b; 2013c, 2013d; 2013e; 2016).

The purpose of the present paper is not to recapitulate all of that, for two
reasons: first, the Celtic identified in the SW inscriptions is relevant to
the subject of ‘the arrival or emergence of Celtic in the Iberian Peninsula,
but they are not exactly the same issue. Even without the evidence of
the inscriptions or leaving their classification aside as still disputed, the
archaeological and other linguistic evidence points towards the same
conclusion, that is that Celtic or the Indo-European dialects that evolved
into Celtic must have reached Iberia before its Bronze-Iron Transition,
which occurred about 900 BC (Burgess & O’Connor 2008).
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More importantly, since 2015, there has been research published that
changes the picture concerning how Celtic came to or arose in Iberia.
There have been new discoveries and theoretical advances in three fields:
linguistics, archaeogenetics (ancient DNA), and archaeology.

These advances are substantial and allow — in my view, demand — a
significant update of any working hypothesis on Hispano-Celtic origins.

2. Linguistics

In the domain of language, the well-known American linguist Terrence
Kaufman, who sadly died in 2022, published the 535-page monograph
Notes on the Decipherment of Tartessian as Celtic in 2015. That book, as well
as supporting at such length the view that the language of the SW corpus
was Celtic, tells us that this was also the view of the great and phenomenally
prolific specialist on Celtic and Indo-European, Eric Hamp (cf. Hamp
2013), who I knew well and has also sadly passed away (in 2019).

If we can disregard some eccentricities, Kaufmans book provides a step
forward. As I explained in the e-book Common Ground and Progress
on the Celtic of the South-western (SW) Inscriptions (2019a), there were
two points in particular in Kaufman’s book, which, if accepted, can lead
to a better understanding of the SW language overall and a more solid
foundation for future research. The first of these is the idea that the writing
— which was the earliest and most archaic of the Palaeohispanic scripts
— was originally devised to write a non-Indo-European language similar
to Basque. The script was not then subsequently reworked substantially
when reapplied to an Indo-European language in the Atlantic-facing West.
I would modify this proposal to say that this language for which an early
Phoenician alephat was originally recast in Iberia was of Vasco-Iberian
type. It remains unresolved as to whether Basque and the extinct Iberian
of the Iberian Levant are genetically related. It is however evident that they
are typologically similar. The Palaeo-Basque as reconstructed by Michelena
(1977, 374; cf. Trask 1997, 124-36) and language of the Iron Age Iberian
inscriptions had very similar inventories of vowels and consonants, as well
patterns of word formation. Thus, it is very likely that literacy first reached
Iberia along its Mediterranean coast brought by mariners coming from
the eastern Mediterranean and that the Phoenician script was first adapted
to an indigenous language there in the Peninsula’s non-Indo-European
(Vasco-Iberian) zone.

Adopting this premise about the script immediately solves several
anomalies about the SW script and its application to Celtic. The SW script
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does not have a good or consistent device for representing the phoneme
/m/. However, all the Celtic languages and reconstructed Proto-Celtic
have /m/. Lacking a sign for the sound, it looks like where Tartessian had
inherited word-final /-m/ from Proto-Celtic but then changed this sound
to /-n/ as represented by the SW sign for -n. If that were so, it looked like
Tartessian had innovated significantly from Proto-Celtic on this detail at an
early date. However, if we now allow that the SW script had been shaped
to write a Vasco-Iberian language, the lack of an /m/ sign is explained by
the fact that Iberian and Palaeo-Basque lacked that phoneme. The closest
available substitutes, in various positions in the word, were initial b*-, be-,
b'-, b°-, b"-; word-medial -nb*-, -nb*-, -nb'-, -nb°-, -nb"-; and word-final -n.

Zones of pre-Roman Indo-European and non-Indo-European names in the
Iberian Peninsula: the dashed line shows the divide, pointing out group names
with ‘Celt- and diagnostically Celtic -briga ‘hill, hillfort, major town;, contrasting
with non-IE II(t)i. A few Celtic-looking outliers south of the line are highlighted.

A second problem solved by recognizing a Vasco-Iberian background for
the SW script is the inventory of sibilants (s-like sounds) and rhotics (r-like
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sounds). Proto-Celtic had one /s/ and one /r/, but the SW script has two
of each—transliterated s, § and r, . However, they seem to be randomly
distributed, as though they do not represent different sounds. For example,
the nominative singular of a io-stem is represented with one s-sign in
akeolio$ (J.56.1) and the other for the o-stem nominative singular in t'irt°os
(J.1.2). The most common of the SW formula words narkéentli (and its
variants) is once written nafrk°e:n:, implying that f and r had similar or
identical sounds.

A second fruitful proposal by Kaufman is that, rather than having a
sound change whereby the Proto-Celtic diphthong /ow/ became SW /46/,
Tartessian preserved /ow/, but wrote it 0. So, for example, b°ot'ieana (J.18.1)
would stand for /bowtjeana/ or /bowdjeana/, containing one of the personal
name elements, BOVTI- or BOVDI-, both of which occur frequently in the
indigenous personal names of the western Peninsula in the Roman Period.
Following Kaufman on this point opens the door to solving a larger
problem. If /ow/ is written o in the SW writing system, is the glide phoneme
/wl just not, as a rule, written in the corpus? One of the most striking
disparities between Tartessian and the other Ancient Celtic languages is
the apparent loss, in most positions, of the phoneme /w/. (However, note
that in the early Middle Ages, Old Irish also lacks this phoneme.) That
change would involve a major departure from the Proto-Celtic sound
system. But again, the Vasco-Iberian phoneme inventory evidently lacked
/wi. The SW script had adapted the Semitic character waw to represent the
vowel /u/. Therefore, it now seems more likely that, like the other Ancient
Celtic languages, Tartessian possessed inherited /w/, but had adopted
from Vasco-Iberian a writing system with no sign for the phoneme and so
couldn’t write it consistently and most often did not write it at all.

The upshot of the post-Kaufman outlook on Tartessian is that it was not so
far removed from Proto-Celtic, that is, the latest reconstructable common
ancestor of all of the attested Celtic languages. This new model also
disposes of any reason not to see the SW language as the direct ancestor
of the idiom that generated many of the indigenous names recorded in the
western Peninsula during the Roman Period.

There are chronological implications in this revision of the working
hypothesis. Had there been a series of significant phonological changes
between Proto-Celtic and Tartessian, we would have to assume a fairly
lengthy time span had passed between the two stages — several centuries.
The inscriptions start in the 7th century BC, possibly earlier. So that
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would put the separation of Proto-Celtic from its later Indo-European or
Italo-Celtic ancestor well back into the Bronze Age, say 1500-1200 BC if
not earlier. But if we can now allow that Tartessian has evolved far less
from Proto-Celtic, that stage can be imagined closer to the Bronze-Iron
Transition of ¢. 900 BC, with that transition possibly being a precipitous
cause of the final separation of a distinctively Celtic branch from Indo-
European.

In addition to Kaufman’s book and my response to it (Koch 2019a), another
area of recent linguistic research relevant to the present Iberian Celtic
question has to do with prehistoric links between the Germanic and Celtic
branches of Indo-European. I have been working in this area since 2015.
An e-monograph appeared in 2020 (Koch 2020; cf. Koch 2019b; Ling et
al. 2024) and an expanded second edition is in the works now." At present
count, there are 176 of these Celto-Germanic (CG) words. These are old
inherited words or innovative developments of words that occur in Celtic
and Germanic, but none of the other branches of Indo-European. These
words uniquely shared between the two branches do not belong to the
post-Roman Migration Period or Viking Age — in most cases, these can
be easily detected and excluded — but belong to prehistory.

As well as the 176 CG words, there is a larger CG+ category, comprising
286 words. CG+ occur in Celtic and Germanic — so this category includes
all 176 CG words — but they also occur in one or more of the other Indo-
European branches of northern and western Europe: Italic (mostly Latin
attestations) and/or Baltic and/or Slavic, but none of the other Indo-
European branches, i.e. not Albanian, Anatolian, Armenian, Greek, Indo-
Iranian, or Tocharian. It is striking and probably significant that extending
the search to Italic, Baltic, and Slavic adds a relatively smaller proportion
of words to the CG total. Therefore, it looks as though the prehistoric
interaction between the dialects that became Celtic and Germanic was
longer and more intense.

For the most part, the CG and CG+ words lack any characteristics of
loanwords; they look more like inheritances from Proto-Indo-European,
but their distribution is limited to the languages of north and west Europe.
In this sense, it is misleading to think of the stage reflected by these 176
words as being Celtic and Germanic, because many or most of defining

! This is part of a range of multidisciplinary research programme MARITIME ENCOUN-
TERS: a counterpoint to the dominant terrestrial narrative of European prehistory, Riks-
bankens Jubileumsfond grant M 21-001.8
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Indo-European to Proto-Celtic and Proto-Germanic sound changes had
yet to occur.

For example, on the Germanic side, the phonological change known as
the Germanic consonant shift or Grimm’s law had not yet occurred in
the preforms of the words in the cases where the words possessed the
consonants that this change affected. Grimm’s Law is usually seen as three
series of changes. These occur in the following order. The three sub-series
were possibly spread out over time, but they are more often presumed to
have been approximately simultaneous with rule ordering.

« Grimm 1 *p, *t, *k, *k» > *f [¢@], *p [0], *h [x], *h» [x"];
« followed by Grimm 2 (*b,)* *d, *g, *¢¥> (*p,) *t, *k, *k";
« followed by Grimm 3 *bh, *dh, *gh, *¢*h > *b [B], *d [0], *g [y], "¢ [y*]

Grimm 1 and 2 make loanwords between prehistoric Celtic and Germanic
detectable. Because Proto-Indo-European *bh, *dh, and *gh developed in
Celtic as they did in Grimm 3 in Germanic, this change does not provide
useful information. 104 of the 176 CG words, i.e. 59.1%, have the relevant
consonants to show Grimm 1 and/or Grimm 2, and they all predate the
change. The remaining 72 words (40.9%) lack these consonants, but their
other features are consistent with belonging to the same historical stage.
The consensus date for Grimm’s Law is ~500 BC (cf. Mallory 1996; Mallory
& Adams 2006: 103; Ringe 2017: 84-85, 241) or, more recently, ~600 BC is
favoured, thus coinciding — probably meaningfully — with the end date of
the Nordic Bronze Age (Kroonen, personal communication).

On the Celtic side, the CG and CG+ words usually do not show the
operation of the sound changes defining the emergence of Proto-Celtic
from Proto-Indo-European. For example, the weakening and loss of Proto-
Indo-European *p is often seen as having special significance in defining
the emergence of Celtic. It is also of key relevance for the dialectology of
the pre-Roman Indo-European languages of the Iberian Peninsula, as the
sound survives in Lusitanian, e.g. PORCOM ‘pig’ (Wodtko 2010), and the
Palaeohispanic place-name element Paramo (Ballester 2004). Amongst
the CG words, there are eight with inherited *p. As in regular Indo-
European vocabulary, the *p is lost in Celtic and becomes *f by Grimm 1
in Germanic:

2 The phoneme */b/ was extremely rare in Proto-Indo-European.
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*pinn- ‘extremities of a living thing’ > Old Irish inn, ind ‘tip, point,
edge, extremities of the body’; Old Norse fina ‘fin, Old English finn;
*pleid- ‘strive, succeed’ > Middle Welsh llwydaw ‘to succeed,; Old
English flitan to exert oneself, Old High German flizan ‘attempt,
try hard’;

*ploro- floor’ > Old Irish ldr ‘ground, surface, Middle Welsh llawr
‘floor, ground, platform;, Breton leur; Old Norse flor ‘floor of cowstall,
Old English flor;

*pluk- ‘boatload’ > Gaulish luxtos ‘load of pottery, Old Irish lucht
‘class of people, occupants, category, boat’s crew, followers, ship’s
cargo, Old Welsh [luidt, ‘tribe, occupants, (full) load, ship’s cargo’;
Old Norse flokkr ‘troop, host, flock; cf. Middle Dutch viuycken ‘to
transport over water’;

*poiko- ‘toe’ > Old Irish oech ‘enemy’; Old English fdh ‘foe’;
*pot(a)mo- ‘thread, fathom’ > Old Welsh etem ‘thread; Scottish Gaelic
aitheamh ‘fathom’; Old Norse fadmr, Old English feedm “fathom’;
*priyant- ‘relative, friend’ > Old Breton name element Riant-, Welsh
rhiant ‘parent’; Gothic frijonds ‘friend, Old Norse freendi, fridndi
‘relative, friend; Old English freond ‘triend, loved one, relative, Old
High German friunt “friend, loved one’;

*priyo-, *priya- free’ > Old Breton rid ‘free, Middle Welsh ryd ‘free,
not in slavery’; Gothic freis, Old English fréo, Old High German fri
‘free’

Further phonological categories could be added, but I hope it is clear
enough from the selection above that the CG corpus reflects a stage of
interaction before the Celtic and Germanic branches, as they are usually
defined, had yet emerged from Proto-Indo-European. So when was that
stage? Here, semantics, the domain of meaning, may be a useful indicator.
89 of the 176 CG words, or 50.6%, can be related to aspects of the Bronze
Age world. 75 of the words, or 42.6%, are reflected in the iconography of
Bronze Age Scandinavian rock art or the ‘warrior’ stelae of the western
Iberian Peninsula, usually they are found in both (Koch 2020; Ling et al.
2024).

These statistics can be illustrated with two domains of meaning that can be
related to iconography of Bronze Age carved stones: the horse and wheeled
vehicle package and the maritime realm. The following eight CG words
and one CG+ word belong to the first domain:
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*aks(i)l- AXLE
*ekwo-reidho- HORSE+RIDE
*kankistos, *kanksika- HORSE

*krsos FAST-MOVING, RUNNING TRANSPORT, HORSE &
CHARIOT

*marko- HORSE

*mongo-, *monga- MANE (OF A HORSE)

*reidh- RIDE (A HORSE OR HORSE-DRAWN VEHICLE)
CG+ (?) *rotos, *rota- WHEEL

*weghnos WHEELED VEHICLE

WHEEL
NW *rotos

HORSE’S MANE ~ %ot

CG *mongo-*~
*monga-

WHEELED
VEHICLE
CG *weghnos
g
Q
w S
-]
o
>_*
[TN)
o

HORSE
PIE *H ékwos
Pre-Gmc *kankistos
Pre-Celtic *kanksika
CG *marko-

~ *aksl-

AXLE
CG *aksil-

Drawing of a rock art chariot from Frannarp, Jonkoping, Sweden, showing
inherited Celto-Germanic and North-west Indo-European vocabulary for its

parts as repeatedly depicted in Scandinavian rock art and Iberian stelae.

The accompanying images are meant to illustrate two points. First, the
representation of chariots in the Iberian stelae contemporary Scandinavian
rock art were extremely similar, sharing unnaturalistic conventions and a
virtual ‘check list’ of required details. Secondly, many of these recurrent
details correspond to inherited vocabulary items shared uniquely among
languages of the Celtic and Germanic branches.
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Drawing of a rock art chariot from the warrior stela from La Solanilla, EI Viso,
Cérdoba (Museo Arqueoldgico Provincial de Badajoz).

Drawing of a rock art chariot from Backa Brastad, Bohuslin, Sweden.

The same points can be made about the maritime vocabulary and

iconography, as shown by the list of CG words below and accompanying
illustrations.

*kapono- HARBOUR, SHELTER FOR VESSELS
*kleut(-) LOAD, CARRY A LOAD

*kap-, *kiip-s- HULL, BOAT (< beehive)

CG+ *mazd- ~ *mazdyo- ~ *mazdlos MAST
*pluk- BOATLOAD/CREW

*reinos GREAT WATERWAY, RHINE

*ro- PADDLE/ROW (primary verb)

*sighlo- SAIL
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MAST
ICG *mazd- ~ *mazdyo-
~ *mazdlos

HULL, BOAT (< beehive)
CG *kilp- ~ *kiip-s-

SAIL
CG *sighlo-

ROW/PADDLE BOATLOAD/CREW
CG *ro- CG *pluk-

Drawing of a rock art image of sizable sea-going vessel with a crew
and rigging from Jirrestad, Skane, Sweden, labelled with inherited
Celto-Germanic and Italo-Celtic/Germanic inherited vocabulary items
corresponding to details depicted or implied.

Rock art depicting a sizable sea-going vessel with a crew and rigging from
Jarrestad, Simrishamns Kommun, Skane, Sweden — photo SHFA.
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Rock art depicting a sizable sea-going vessel with a crew and rigging
from Auga dos Cebros, Galicia, Spain — drawing ]. Koch.

In general, then, the CG words describe the Bronze Age world, most
especially the latter part of the Bronze Age, which was the heyday of
Scandinavian rock art and Iberian warrior stelae. Similarly, historical
phonology points to a period before, but not long before, Proto-Indo-
European to Celtic and Germanic sound changes were completed, a period
of late Proto-Indo-European dialects, still retaining a high degree of mutual
intelligibility.

3. Archaeogenetics

Whereas historical linguistics is a field that progresses incrementally and
inconspicuously, the past decade has witnessed what is justifiably called
an ‘archaeogenetic revolution. Beginning with two milestone publications
in 2015 (Allentoft et al.; Haak et al.; cf. Lazaridis et al. 2024), the rising
number of sequenced prehistoric genomes have clearly proven that a rapid
expansion of population spread from the Pontic-Caspian steppe ~3000
BC, soon reaching the Siberian Altai and northern Europe. This finding
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is widely seen as confirming the ‘steppe hypothesis’ of the origin and
dispersal of Indo-European. By ~2500/2400 BC groups with high levels
of steppe ancestry had reached the Atlantic fagade — Britain, Ireland, and
Iberia — transforming the populations of these countries.

ABASHEVO

25001900 BC
SINTASHTA AFANASIEVO
21001800 8C ~3100-2500 BC

mmmmmm

AANDRONOVO HORIZON
~2000-1200BC

[] Pitted Ware Culture (PWC) ~3500-2300 BC: no steppe DNA
Yamnaya steppe pastoralists ~3300-2400 BC: ~100% steppe DNA

Corded Ware Complex (CWC) ~2800-2100 BC: high percentages of steppe
DNA, ~25% European Neolithic admixture

Beaker Complex (BBC) ~2800-1800 BC: no steppe DNA with Proto-Beaker
rtugal, but high percentages of steppe DNA in Middle Europe, Britain and

The evidence for the arrival steppe DNA in Iberia is fascinating and
somewhat disturbing. It is heavily sex-biased. In other words, it was
mostly men with steppe ancestry who moved in, not women or family
groups. These men with “Yamnaya’ ancestors first appear around 2500 BC.
Then, for the next 500 years or so, steppe Y-chromosomes (R1b-M269)
are found coexisting in Iberia together with Y-chromosomes that had
predominated in the Iberian Neolithic and Chalcolithic periods. After
that, by 2000/1900 BC, those earlier male ancestries disappear from the
population. This is not a regional phenomenon but is found in samples
from all parts of the Peninsula. On the other hand, the rest of the genome
(i.e. the X-chromosomes and autosomal DNA) mostly continues the
makeup of the earlier Iberian population (Olalde et al. 2019; cf. Martiniano
et al. 2017; Valdiosera et al. 2018; Reich 2018). One obvious possibility is
that the men with steppe ancestry, who we suspect to have been largely
or entirely speakers of early Indo-European, killed off the indigenous
Iberian men and seized the women. But less extreme scenarios are also
possible. The shift in male ancestry took about 500 years, so approximately
20 generations. During that time a social system might have arisen then
been widely imposed that privileged men with steppe heritage in obtaining

161



mates and producing children who lived to adulthood. In other words, a
prolonged disparity in power between groups with different origins might
have contributed to the observable genetic shift, rather than unambiguous
genocide perpetrated by incoming warriors against indigenous men.

Proportion of central European Beaker/Bronze Age-related ancestry
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Graph showing the replacement of Y chromosomes of types common in the Iberian
Peninsula in the Neolithic and Chalcolithic periods by Y chromosomes traceable to
the Pontic-Caspian steep in the period ~2500-1900 BC (Olalde et al. 2019).

Asalinguist, 'm especially interested in the implications for language. With
the strongly contrasting paternal and maternal ancestries in Iberia about
4,000 years ago, we have the outcome of a situation in which many children
were probably born to mothers who spoke an indigenous, probably non-
Indo-European, language and fathers who spoke an intrusive, probably
Indo-European, language. At the next generation, the situation would
have repeated itself, so that sons produced in such unions would then have
paired with indigenous women whose first language was the same as these
men’s mothers. In many cases, this situation might have resulted in bilingual
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children. But it is unlikely that the genetic transformation affected over 20
generations could have resulted in a stable situation in which the same two
unrelated languages were spoken by everyone in all parts of the Peninsula.
In fact, if we look at a version of Untermann’s well-known briga map (Fig.
1), we see that that was indeed not the outcome. North and west of a line
running from near the mouth of the Guadiana to the Bay of Biscay, bulging
eastward to include Celtiberia in the eastern Meseta, we have the briga
place-names and other kinds of Indo-European linguistic evidence, most
of it diagnostically Celtic. Towards the Pyrenees and Mediterranean, the
evidence is heavily non-Indo-European, much of it of the Vasco-Iberian
type, a term met above.

A comparable situation is found at the other end of the Indo-European world
in South Asia. Steppe DNA arrived in later prehistory, brought mostly by
men and far fewer women. However, in spreading across the subcontinent,
paternal steppe ancestry is heavily represented in parts speaking non-
Indo-European Dravidian languages in historical times (Silva et al. 2017).
It seems, therefore, that at both ends of the Indo-European world, paternal
steppe ancestry alone did not ensure the spread and persistence of Indo-
European speech. Rather, depending on which language seemed more
socially advantageous across a range of specific situations of cultural
mixing, one parent would have decided to favour the language they had
learned from the other and passed only that acquired language on to their
children. It could go either way. And in either case, a prolonged bilingual
shift would be involved, one parent imperfectly learning a second language
as an adult and passing that semi-competent second language on as a first
language to their children (Koch & Fernandez 2019). What is suggested by
the basic shape of the briga map is that a decisive factor that tipped part
of the Peninsula towards Indo-European was to have its connections with
the outside via the Atlantic rather than the Mediterranean or crossing the
Pyrenees.

Animportant archaeogenetic study appeared more recently: Nick Patterson
etal., Large-Scale Migration into Britain During the Middle to Late Bronze
Age’ As the title indicates, its main focus is on Britain in the period ~1300-
800 BC. However, it also has important implications for the population
of Iberia at the same time and its relationship to populations in France
and Central Europe, as well as Britain. The key statistics are as follows. In
southern Britain (present-day England and South Wales), there was about a
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50% change of population during this period. The key detail in this change
was that in southern Britain Early European Farmer (EEF) ancestry — that
is the genes of European Neolithic people before the migrations from the
steppe — rose from 31.0% to 37.9% between the Beaker Period (ending
~2000 BC) and the end of the Late Bronze Age (~800 BC). At the same
time, steppe ancestry declined in the same region from 51.8% to 50.4%.
These changes were not found in the genomes from what is now Scotland,
rather the proportion of steppe to EEF ancestry remained stable from the
Beaker/Early Bronze Age down to the end of the Bronze Age.

Meanwhile in Iberia, steppe ancestry rose from 14.9% to 21.4%, and
EEF ancestry declined from 64.5% to 59.4% (Patterson et al. 2022,
Supplementary Table 7). Thus, the broad trend during the Middle to Late
Bronze Age was towards a convergence or equalization of ancestry types
between the North and South in western Europe. Where did these new
people come from? This is not yet clear. The incoming genetic type in
southern Britain is reflected in a more-or-less unmixed form by Bronze
Age genomes from Margetts Pit and Cliffs End. Both those sites are in
Kent in south-easternmost England, which shows us the probable corridor
through which the newcomers entered Britain. However, there is no
perfect match with any samples from the Continent that might represent
a source population. There are some similarities to samples from France.
But, as the authors acknowledge, the available French evidence is thin and
inconclusive. In the first place, those French genomes are too late, dating to
the Iron Age, so a Bronze Age migration into France from the same group
that entered Britain cannot be ruled out. The Margetts Pit and Cliffs End
individuals who looked like new immigrants also showed some significant
parallels with genomes from the Urnfield Knoviz culture. Those genomes
from Bohemia are from the right period, the later Bronze Age, but this
proxy is again not a perfect match for the new group entering southern
Britain or Iberia.

Two Tartessian samples, from Alcala del Rio, Sevilla, 779-549 cal. BC, were
also modelled as possibly representing the source population. This again
was too late, Early Iron Age, and not a perfect genetic match. Nonetheless,
that trial is noteworthy because a smaller number of Tartessian immigrants
would be required to explain the observed percentage of rise in EEF
ancestry in Late Bronze Age southern Britain.

Alternatively, a complex pattern of bilateral north-south movements
across western Europe may be involved rather than single expansive source
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population. Two key negative findings of Patterson et al. 2022 are: first, as
mentioned, the stability of population in North Britain between 2000 BC
and 800 BC and secondly the relative stability of population of southern
Britain during the Iron Age, that is ~800 BC until the Claudian invasion of
AD 43. Therefore, this is a relatively unlikely period for a new language to
have arrived and taken hold in Britain. From the standpoint of traditional
Celtic studies this is a stunning finding, because the Hallstatt and La Tene
periods (~800-475 BC and ~475 BC-, respectively) are still often regarded
as the time when the Celts most probably arrived in Britain and Ireland
from west-central Europe, the coming of the Celts and the coming of Iron
being seen as simultaneous.

Undoubtedly, we will have a much better understanding of the nature and
direction of these migrations in coming years as ancient DNA (aDNA)
evidence covers more periods and places. For the time being, we can make
the generalization that there is now abundant evidence for many people on
the move across western Europe in the later Bronze Age, including areas
that soon after emerge in written records as Celtic speaking. However, the
absence of evidence for post-Beaker migration into North Britain raises
the possibility the foundations of Celtic Europe were laid with the earlier
migrations that first brought the steppe component to the Atlantic facade
~2500/2400 BC.

4. Archaeology

Turning now to advances in this field, we already mentioned the remarkable
parallels between the carved images on stone from Scandinavia and western
Iberian Peninsula. This includes iconography of warriors, weapons, horses
and chariots, and sea-going vessels. The corpora were both in full flower
~1300-900/800 BC. If we were to leave it there, the correspondence would
remain an unexplained marvel — closely comparable traditions separated
by nearly 2000km and not much very similar to note in the vast gap
between.

Recent discoveries now show how the two regions were terminus zones
in a dynamic long-distance network of metal exchange (Ling et al. 2024).
The source of metal used in the Bronze Age can now be traced, using
chemical and isotopic analysis, to geological regions and even specific
Bronze Age mines. Scandinavia had a brilliant Bronze Age, as reflected by
an abundance of high-quality weapons, tools, ornaments, figurines, and

165



musical instruments. It was therefore a somewhat surprising result when
archaeological science advanced to the point to show that all the copper in
this multitude of objects was not local, but coming from another region,
or other regions, altogether (Ling et al. 2012). In the early days of metal
use in Scandinavia, ~2200-1700 BC, some the metal is consistent with
the Beaker Period mines in Mid Wales, such as Cwmystwyth (Timberlake
2016; Norgaard et al. 2019; 2021). Later, ~1700-1400 BC, copper from
the Great Orme mine in North Wales reached Scandinavia in substantial
volume (Williams & Le Carlier 2019; Norgaard et al. 2019; 2021; Williams
2023). After 1300 BC, production at Great Orme collapsed, and metal
entering Scandinavia is consistent with new, more distant sources. A
sizable fraction came from the Slovak Ore Mountains and Austrian Alps
(Ling et al. 2014; Norgaard et al. 2021). Of greater relevance to the present
subject, a significant source for Late Bronze Age copper in Scandinavia was
south-west Europe, Sardinia or Iberia (Melheim et al. 2018; Radivojevi¢
et al. 2018; Ling et al. 2019; Berger et al. 2022). Bronze Age copper mines
have not yet been located in Sardinia. In Iberia, on the other hand, many
have been located and work is progressing rapidly as I write now. These
sites include Chinflon, near the enormous present-day open-cast mine at
Rio Tinto, and Las Minillas (Granja de Torrehermosa, Badajoz, Spain),
where 900 typically Bronze Age stone hammers were found amongst
the debris at the surface. In the last season several more pre-Phoenician,
pre-Roman mines have been located further up the Guadalquivir. It is
becoming increasingly clear that Iberia was hugely productive for Bronze
Age copper and so was likely in a long-term reciprocal trade relationship
with Scandinavia as a mass importer. Recognition of this network leads to
the hypothesis that the shared motifs of Scandinavian and Iberian Bronze
Age carved stone reflect the ethos of the voyaging trader-raiders who were
the principal agents of this network (Ling et al. 2024).

Keeping within the scope of the present article, we can note two examples
of important Late Bronze Age finds from northern Europe that are now
most probably traceable to Iberian copper sources. The copper of three
of the eight U-notched circular Herzrpung shields found in Froslunda,
Sweden, datable ~1100-800 BC (Uckelmann 2012), have been tested and
show isotopic and chemical earmarks consistent with ores from Spain’s
Jaen-Linares district (Ling et al. 2014, 121-9; cf. Ling et al. 2019).
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One of the Late Bronze Age Herzsprung shields from Froslunda, Sweden

Secondly, there is the large group of metal objects found underwater
in the natural harbour of Salcombe, Devon, situated on a point of land
projecting southwards into the western English Channel. The Salcombe
material dates to two chronological stages ~1300-1150 BC and 1000-800
BC (Berger et al. 2022). Like the chronologically overlapping underwater
find from Huelva in Atlantic Iberia (Ruiz-Galvez 1995), there is a question
of whether the Salcombe objects reflect two shipwrecks or a series of ritual
depositions, possibly undertaken by mariners either thanking gods for a
safe journey or seeking their protection before putting to sea. In any case,
Salcombe metal testing again points to Iberia or Sardinia, Iberia being the
more probable for the reasons mentioned above, as well for involving a
sea voyage about 1500km shorter than that from the harbour of Huelva
or the estuaries of the Guadiana or Guadalquivir. The metal sources of the
Salcombe Harbour find is a strong indicator that the Iberian metal that
came to Scandinavia after the decline of Great Orme did so mostly by sea,
rather than crossing the European Continent.
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Places mentioned in the text.

As well as the chemical and isotopic signatures of the metals, the typology of
the artefacts is often suggestive. For example, amongst the Salcombe finds
are six swords of the distinctive Rosnoén type. Five of these were tested
and again showed copper consistent with Iberian origins. The Rosnoén
swords are named for a horde from western Brittany near Douarnenez and
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was used northern France and southern England in the period 1250-1150
BC. However, that the type was also known in Iberia, as shown by the
representation on the warrior stela from Fdios in north-east Portugal,
which depicts an unmistakable Rosnoén sword, with characteristic straight-
side blade and stout rectangular hilt with four rivets. The Féios stela also
shows a clear representation of a Herzrpung shield, with a characteristic
concentric circles and V-notch, which is the type commonly represented
on the Iberian stelae. As mentioned above, the shields made of Iberian
copper from Froslunda, Sweden, were also of the Herzsprung type.

Late Bronze Age Iberian warrior stela, 0.95x0.64m, ~1250-1150 BC, from Féios,
Sabugal, Beira Alta, Portugal, showing a spear shaft, V-notched Herzsprung
shield from the inner side with hand grip, and Rosnoén sword, photo: M. Diaz-
Guardamino.
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The stories of these few objects should be seen as part of a bigger picture
of a vast production-transport-consumption system in which metal-rich
western Iberia interacted intensely with the Atlantic North in the period
1300-800 BC. This new evidence allows us now to supply more detail
into the old concept of an Atlantic Bronze Age, which previously been
based almost entirely on metal typologies (cf. Briard 1965). It is also now
clearer how the Atlantic Bronze Age and Nordic Bronze Age were vitally
linked in an integrated system of long-distance trade and cultural contact.
Archaeogenetics now shows large numbers of people on the move over
long distances between the North and South as another essential factor in
this dynamic Late Bronze Age world.

It should not be assumed that gene flow must represent incoming
conquerors, who subordinated earlier ruling kindreds and languages.
We must first ask what was traded for the metal. Who worked the land
to provide agro-pastoral surpluses to finance long-distance expeditions
and free young trader-raiders for months or years from farm work. Who
undertook the back-breaking and dangerous work in the mines? Who
felled the many trees and prepared large quantities of especially suitable
boards to build the ships? In short, we must ask the degree to which unfree
labour was an essential part of this system — both to fill the work force and
as units of value — as it was essential for the trader-raiders of the Viking
Age 2,000 years later (Ling et al. 2018; Mikkelsen 2022). To what extent
with the Patterson et al. findings are we looking at the gene flow of slaves?
The place of Bronze Age mining can also be related to other kinds of
evidence using distribution maps. The mines are of course located where
the mineral resources are. The distribution of warrior stelae can also be
correlated with routes to metal-rich areas and sites with evidence for
Bronze Age mining. The stelae are uncommon on the coasts or the near
the estuaries from which copper was exported over the sea to far-flung
consumers. They are more common in districts between the mines and the
navigable middle courses of major rivers flowing down to the Atlantic. In
a different connection, we have already met one place with such a situation
— not far from copper, mines, stelae, and on a navigable, Atlantic-facing
river — namely the Tartessian site of Alcala del Rio, which was the source
of two Early Iron Age genomes compared with those of migrants into Kent
of the Middle and Late Bronze Age. Interestingly, Alcala del Rio is also
the find spot of an SW inscription (J.53.1). It was lost during the Spanish
civil war, but fortunately a legible drawing had been done before that. The
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complete readable text includes the word k*aset*ana for which there is now
some consensus that this word is the equivalent of the Gaulish occupational
name cassidannos (from Graufesenque) and means ‘overseer of tin or
bronze’ (Guerra 2010; Woudhuizen 2014/2015;Kaufman 2015, 64-5; Nahm
2015; Koch 2019, 56). Working across disciplines is sometimes rewarded
with such correspondences.

* \Marrior Stelae
s Navigable
Copper N

T A
[+]

150 300 KM |

A Alcal del Rio

Map showing the distribution of Late Bronze Age warrior stelae, , areas
with natural copper and tin, rivers navigable in ancient times (by M. Diaz-

Guardamino), and the location of Alcald del Rio.

5. Discussion: towards a new working hypothesis

Unlike Cisalpine Gaul or Galatia, thereis no detailed account from the Greek
and Roman authors of Celts arriving in Iberia backed up by archaeological
evidence. The relevant events and processes predate written records and
the living memory of those who created them. The prehistoric evidence
considered in this paper all has a bearing on how Celtic languages came
to be found in the Iberian Peninsula at the dawn of history. But the story
cannot yet be told with complete confidence. So this conclusion can be
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presented as merely a provisional one, a working hypothesis. It stands only
subject to revision as further evidence becomes available and can then be
interpreted from a wide range of perspectives. It is anticipated that aDNA
evidence will continue to expand exponentially. This advance will include
both an increase in the numbers of samples available and also innovative
computer programmes capable of detecting subtle differences between
populations and shifts in gene pools over time. The archaeological picture
is also changing rapidly. Colleagues presently engaged in fieldwork in Spain
have located several Bronze Age mines in recent months. Iberia’s pivotal
role as a producer in the Bronze Age world system is becoming clearer at
this very moment. Historical linguistics tends to advance more gradually,
with much of our work amounting to resifting of evidence long known.
However, even in this field, the study of the ancient languages of Europe
will experience sudden lurches forward when objects with inscriptions are
unearthed by archaeologists.

As it stands now, the aDNA evidence suggests that Post-Anatolian Indo-
European spread rapidly over its wide expansion zone beginning about 5000
years ago. Genetically, this expansion appears to have involved a discreet
fairly homogeneous population, previously isolated from farmer and
hunter-gather groups with which it was first to come into contact in its new
lands. On the linguistic side, this genetic picture most probably corresponds
to situation in which Post-Anatolian Proto-Indo-European was minimally
diversified before its expansion. In other words, the expansion occurred
first and then the diversification into branches — Celtic, Germanic, Greek,
Indo-Iranian, and so on — not the other way around (Nichols 1997; 1998).
Such a wide and relatively rapid expansion characteristically results in a
dialect continuum of shallow differentiation. From this starting point, the
more apt model for the formation of the branches would be ‘convergence
in situ, as proposed by Garrett (2006; cf. Koch 2013b). In that model, the
branches did not form before the expansion, but later between adjacent
dialects in the continuum as these coalesced within emergent sociocultural
areas. Broadly speaking, this is consistent with the essence of the ‘Celtic
from the West” idea: Indo-European reached the Atlantic facade as Indo-
European and then evolved into Celtic there. For a sociocultural area
in which the Celtic branch then formed from adjacent Indo-European
dialects in a continuum, the exchange networks through which metals and
genes flowed in the later Bronze Age provides an auspicious possibility.
Several of the points touched on above agree in indicating a shortened
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timeline. The steppe hypothesis brings Indo-European into northern
and western Europe from about 5000 years ago, whereas the competing
Anatolian hypothesis saw Indo-European entering Europe with the first
farmers about 9000 years ago. The result of following Kaufman’s ideas
about the language of the SW inscriptions of the Early Iron Age is to see it
as much less evolved from Proto-Celtic; therefore, the Proto-Celtic stage
may be placed closer to the Bronze-Iron Transition, as opposed to many
centuries before then in, say, the Early Bronze Age. The evidence of the
Celto-Germanic vocabulary also suggests that the Indo-European dialects
that became Celtic and Germanic had not yet fully emerged as separate
branches — with loss of *p in Celtic and Grimm’s law in Germanic — at
a period of intense contact, probably when the Bronze Age rock art was
produced and Iberian copper was shipped to Scandinavia.

Above, it was suggested that the earliest of the Palaeohispanic semi-
syllabaries, which were used in the SW inscriptions, had originally been
adapted from an early Phoenician script to write a language of Vasco-
Iberian type in the eastern Peninsula. This is not the only instance in which
Vasco-Iberian is likely to have had an impact on early Celtic. As pointed
out in previous publications, the Celtic languages show agreement with
this group and divergence from Proto-Indo-European in two characteristic
details of their phonology (Koch 2016, 431-4; Koch & Fernandez 2019,
60-3). First, the Indo-European phoneme */p/ islost in Celtic as mentioned.
Palaeo-Basque/Aquitanian, was also most probably p-less (Michelena
1977, 261; Trask 1997, 126; Egurtzegi 2013, 146). Second, opposed series of
corresponding strong and weak consonants (fortes and lenes: mutations)
is a characteristic of the Celtic languages, but not a feature of the Indo-
European macro-family as a whole, but a fortis-lenis opposition was part
of the ‘sistema fonoldgico principal del vasco antiguo’ reconstructed by
Mitxelena (1977, 374; cf. Trask 1997, 124-36).

fortes: _ t c ¢é k N L R
lenes: b d s $ g n

—
-

In ancient times, the fortis-lenis opposition of Celtic was on a purely
phonetic level, but it surfaces phonemically in all the Celtic languages of
the early Middle Ages after the loss of unaccented final syllables. These two
phonological changes are not merely characteristic of SW Celtic and not
just confined to varieties of Hispano-Celtic, but are found in all of the Celtic
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languages and can be counted amongst the changes between Proto-Indo-
European and Proto-Celtic. These changes therefore suggest that it was in
contact with a language or languages of the Vasco-Iberian phonological
type that the transformation from Proto-Indo-European to Proto-Celtic
occurred. Let us recall in this connection the point made above that the
genetic transformation that occurred in the Iberian Peninsula between
~2500-1900 BC would have involved successive generations with fathers
speaking an early Indo-European language and mothers who spoke an
indigenous non-Indo-European language. Iberia specifically is therefore
in the frame for the place Celtic first emerged. However, as both Basque
and Iberian are found on both sides of the Pyrenees and may have been
even more extensive in prehistoric times, the linguistic contact may have
occurred more widely across south-west Europe.

Finally, as I write, the three disciplines are still working through the
repercussions of Patterson et al. 2022. That article favours the conclusion
that Celtic probably arrived in southern Britain with the incoming
population of ~1300-800 BC. However, as Nick Patterson has emphasized
to me, alinguistic continuum going back to the heavier population influx of
the Beaker Period to Early Bronze Age (~2450-2000) cannot be decisively
ruled out. Shifts in genetic structure of the population occurred at these
same two periods in Iberia. So the same dilemma confronts us concerning
Celtic origins in both places. However, some of the evidence considered
implies that this may be a non-problem. We need also to bear in mind the
dimension of linguistic chronology. When did Celtic first fully separate
from Indo-European as a language fully distinct from, and sharing only
limited mutual intelligibility with, its nearest relatives, Germanic and
Italic? What we are now coming to understand about the long-distance
movement of metal and people in the latter half of the Bronze Age suggests
a context in which the prolonged survival of Indo-European as an inherited
lingua franca across a wide geographical expanse would have remained
useful. If so, the individuals with steppe ancestry who entered the Iberian
Peninsula ~2500-1900 BC and that second wave ~1300-800 BC may not
have been speaking different languages in any meaningful sense, but still
similar Indo-European dialects both of which contributed to the formation
of the Hispano-Celtic languages.

Much of the utility of such an inherited lingua franca would have been
lost with the transition from bronze to iron as the main fabric of tools and
weapons. Therefore, I am very tentatively suggest the working hypothesis
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that the Celtic branch crystalized in the territory of the Atlantic Bronze
Age—and possibly also the Urnfield Bronze Age in Central Europe—
towards the date of the Bronze-Iron Transition, which was ~1000-800 BC
in Iberia.?
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