MATRIZES DAS CRENCAS EM PORTUGAL

Alfredo Teixeira

O crer, a crenga, as crencas

A perspectiva que aqui se assume depende de uma concepgio de crenga
que importa, com brevidade, caracterizar. Com frequéncia, esta categoria é em-
purrada para o dominio especializado do religioso; outras vezes, numa visao cris-
tianocéntria, designa os universos religiosos que nao se incluem no campo reli-
gioso cristio (a oposicao entre a fé dos cristaos e a crenga dos outros). Neste
ensaio, toma-se o0 termo enquanto categoria antropolégica que visa identificar
uma forma humana de habitar e interpretar o mundo e construir nele relacoes.
O seu poder explicativo depende, no entanto, da consideracio de uma triplice
distin¢ao: o «crer» como acto fundante e estruturante do sujeito humano, a «cre-
n¢a» como pratica social e institucionalizacao do crer, e as «crencas» como enun-
ciados produzidos pelos interlocutores sociais na sua condi¢ao de «crentes» .

Esta formula¢ao do problema implica a consideracao do «acto de crer»,
anterior a qualquer forma de institucionalizaciao contratual, como gesto que se
situa no nivel mais elementar da constituicao da socialidade humana, acto pelo
qual o individuo constitui a sua subjectividade em virtude do reconhecimento
de uma alteridade. Crer, enquanto pratica da diferenca, é sempre um relacionar-
-se com O outro («actor», pessoa em que se confia; «referencial», realidade em
que se acredita; um «dizer» ou um «dito», algo em que se faz confianca); é dar e
esperar retribuicao; nesse intervalo, encontramos o campo da articulagao sim-
bolica que permite a institucionalizagao do crer, ou seja, a crenga — é esta a estru-
tura dos sistemas de crencas. Esta anterioridade do outro (ou dos outros) pode
fixar-se, objectivar-se — é sob a figura da anterioridade do outro e/ou sobre o re-
conhecimento da sua credibilidade (acumulag¢io de crédito) que se recompde a
autoridade. Nesse processo de objectivacdo, as «autoridades» assumem a fung¢io
especifica de «autorizar», ou seja, tornar possivel a crenga enquanto pratica
comunicativa instituidora de formas virias de troca simbdlica. A religidao é uma

! Esta caracterizagao parte do estudo da antropologia do crer de Michel de Certeau que se
apresentou noutro lugar: cf. Teixeira, 2005, Parte L.
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das formas sociais de organizacao das priticas e representagcoes do crer, mas naio
€ o Unico dominio social que esta dependente dessa forma de producio simbo-
lica. A crenga remete para o substrato nativo da socialidade humana e, por isso,
nao pode ser reduzida a um conteddo (as crengas como enunciados). Nesse sen-
tido, nao tomamos aqui a nocao de matriz como principio original, definidor do
bomo religiosus, do qual decorre a pluralidade das crencas — percurso analisado,
com frequéncia, como degenerescéncia e contaminag¢io. A «matriz» €, aqui,
«substrato»: campo simbélico disponivel para o trabalho permanente de cons-
trugao da cultura sob o signo da recomposic¢ao (cf. Teixeira, 2002). Esta recom-
posic¢ao esta mais proxima da metifora mecinica da montagem que da metafora
bioldgica presente no conceito de assimilagao. Nesse trabalho de elaborag¢ao sim-
bolica da cultura é possivel identificar os nicleos a partir dos quais se organiza a
memoria social e se reinventa o espaco-tempo enquanto experiéncia humana.

A expressao religiosa tem, a partir desta perspectiva, um particular inte-
resse, nao porque detenha o monopadlio da crenga como pratica social, mas por-
que nela se cristaliza boa parte dos recursos simbodlicos que operam na constru-
¢ao do sistema de referéncias fundamentais de uma cultura. A identificagao das
fronteiras simbolicas de uma cultura depende da constituicio de um quadro
referencial que permite aos individuos esse mapear da existéncia: saber onde
estao, de onde vém, que horizontes se abrem. Pensemos na grelha de meridia-
nos e paralelos que permite atribuir referéncias a todos os pontos do espaco
geografico, relacionid-los e estabelecer entre eles itinerarios (cf. Wittgenstein,
1972, 163s). Por exemplo, no que diz respeito aos saberes da navegagao, essa
inscricao referencial da experiéncia permitiu ultrapassar e vencer o pantano da
flutuacao imprevisivel das coisas, a opacidade do desconhecido, antes sob o rei-
nado da adivinhaciao e da submissiao aos deuses. O que ¢é dito sob a organizagio
geogrifica, deve ser dito da cultura. Objectos, gestos, sons, valores nao chega-
riam ao patamar da significagdo sem a inscri¢ao referencial, sem a cesura da linha
que possibilita um antes e um depois, um aquém e um além, a descontinuidade
que possibilita a diferenciacao. Mas é necessario que este quadro referencial nao
seja uma grelha instavel, pois tal conduziria a uma esquizofrenia da significagio.

Assim, € essencial perceber que todas as «géneses» dos mundos se caracte-
rizam pelo acto de fundagio de um centro, um ponto 0 de Greenwich, uma
pedra angular, uma «ruptura instauradora» (cf. Certeau, 1987a, 208-226). Esse
fundamento tem uma caracteristica essencial: nao tem fundamento, como um
primeiro tragco numa folha em branco, instaurando uma singularidade da qual
tudo o resto procederi. A nomeacao do ponto 0 €, pois, um acto que se autoriza
a si proprio para decretar o comego, ou seja, assinalar uma origem que, na sua
descontinuidade e singularidade, tudo reorienta a partir de si e se apresenta
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como garante dos valores em circulagiao na sociedade, assegurando a marcha da
mudanca e a convertibilidade dos valores que circulam. As narrativas sagradas
sao habitadas por essa necessidade de descoberta genealdgica do fundamento
da cultura.

Nomear uma origem é referir-se a um centro que rompe com a monotonia
e instaura uma descontinuidade a partir da qual se pode construir uma ordem
(Moisés e a Lei, Jesus e o mandamento novo, o Sermao de Benares, a Hégira,
etc.). A actividade simbolica religiosa estd, pois, do lado desse tecer da memoria
de uma cultura, num processo de transmissao a que, de forma genérica, se pode
dar o nome de tradi¢io. Recordem-se as observacoes de Emile Benveniste sobre
uma das possiveis etimologias de religiao, re-legere (cf. 1969b, 265s): tornar a ler,
colher de novo, voltar a uma tarefa, retomar os elementos e sinais disponiveis
com vista a uma reflexao. Estaremos, pois, perante um comportamento humano
que procura um caminho seguro, voltando atras, procurando a confirmacao
em sinais, textos ou palavras ji conhecidos. E claro que uma etimologia nio
é uma defini¢ao, mas pode ser um indicador heuristico. Re-legere aponta para
a acc¢ao de releitura dos elementos simbolicos disponiveis, seja por meio do
ritual, seja por via do comentario interpretativo — s6 para citar duas das praticas
mais recorrentes. A abordagem da religiao como actividade simbdlica alicercada
numa tradi¢cio permite um olhar antropolégico sobre a religido «a fazer-se»,
reproduzindo-se e recriando-se, num percurso histérico em que a instituicao da
origem, a conservagao e a inovagao constituem o objecto especifico do trabalho
religioso.

A antropologia do sagrado de Mircea Eliade parece ser aquela que mais
destaque deu a tese de que a religiao nao pode ser compreendida sem essa refe-
réncia ao acontecimento singular, a pedra angular, a presenca originante, ao
acontecimento que se torna fundamento (cf. 1971, 1977): os fundadores de
Roma seguiram um touro e fizeram o voto de o sacrificar e de edificar a cidade
no lugar onde o animal parou para pastar. Nesta procura da «morfologia primi-
tiva», a religido ¢ frequentemente definida segundo a sua capacidade de gerir
uma determinada ordem, superando os perigos de um «mundo as avessas». Essa
ordem refere-se a singularidade de uma origem. Nas mitologias dos povos, mes-
mo quando ha apenas uma cosmogonia, encontram-se quase tantas narrativas de
origem quantas as técnicas, os costumes, os lugares, os episddios do calendario,
etc. Parece ser esse o sentido da nog¢ao eliadeana de hierofania — manifestagao
do sagrado (cf. Eliade, 1992, 25-41). A hierofania pode ser apresentada como
aquela singularidade que rompe com a homogeneidade do espaco, instituindo
um ponto de referéncia — axis mundi (cf. Ibid., 373-375). Singularidade é tam-
bém a de todos aqueles seres sui generis, pela sua beleza ou pela sua coragem,
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pela sua disformidade ou pela sua forga, pelo seu saber ou pelo enigma que con-
sigo transportam, seres inomindveis protegidos por interditos e por superla-
tivos, situados na extremidade dos dispositivos classificatérios. Mesmo em
culturas onde a religiao consiste em cultivar de forma correcta as relacoes com
os deuses, ou seja, celebrar os ritos que os lacos existentes entre os deuses e
os grupos humanos implicam, a actividade religiosa pode ser vista enquanto
transac¢io com o fundamento. Seguindo a expressao de Pierre Legendre, a reli-
gido ritualizada pode ser vista como actividade produtora da exterioridade do
fundamento (assim perenizado sob a forma ritual), como mise en scéne da refe-
réncia fundadora de uma cultura (cf. 1999, 99-101). Nesta visao multimoda, o
universo simbolico-religioso descobre-se como operador semantico, ou seja,
produtor de sentido, opera¢ao que estd bem patente nas disjuncoes que aqui se
descobrem: humano/divino, sagrado/profano, puro/impuro, fiel/infiel, clérigo/
/leigo, etc. Esse trabalho semantico cria uma geografia dicotomizante: a «cena» e
0 «obsceno».

Para além de Eliade, encontramos em alguns textos de Wittgenstein a mes-
ma vontade de caracterizar o fenémeno religioso a partir deste seu poder seman-
tico — € por isso que, no seu Tractatus, o elemento mistico se apresenta como o
fulcro da religiao. Nao o misticismo visto como uma caracteristica do virtuosismo
religioso, mas aquele elemento mistico que se traduz na experiéncia do mundo
enquanto totalidade (cf. Wittgenstein, 1972, 173). Para Wittgenstein, é nuclear a
distin¢ao entre «o que se mostra» (indizivel) e o «que se diz», que releva do do-
minio da ciéncia, ou seja, das coisas que podem ser descritas pela linguagem. «O
que se mostra» nao diz respeito ao conteudo, que pode ser descrito pela lingua-
gem, mas ao facto da propria linguagem. Esta filosofia da linguagem acaba por
ser o suporte de uma teoria da religiao:

«6.44 — O que ¢é mistico nao é o como é o mundo, mas o facto que ele é»
(1972, 173).

«0.522 — Seguramente que existe o inexprimivel. O elemento mistico é o
que se mostra» (Ibid., 175).

Para Wittgenstein ndo hd uma linguagem antes da linguagem. Podemos
construir um alfabeto, uma gramatica, fixa-los num livro, mas isso nio passara
de uma convencgio, pois esse edificio gramatical nao terd qualquer necessidade
que o fundamente, podia ser aquele ou outro. Como essa gramatica nio pode
reclamar-se de uma qualquer legitimidade transcendente, s6 pode instaurar-se
por meio de uma decisio que a autorize a si propria a decretar: «€ assim.» Por
isso, o facto da linguagem nao pode ser dito, apenas mostrado, tal como um
marco de referéncia num territério: o marco nao esta la para falar, mas para indi-
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car o lugar de significacio 2. A pergunta «porqué o marco?», responde-se: «é
assim, porque é assim.» Este é o problema de todas as origens, de todos os pri-
meiros actos, gesto ou fala. Confrontamo-nos com este estatuto de auto-referen-
cialidade, quando algo ja nao pode ser descrito por um outro termo: «<Morremos
porque Enkidu morreu no comeco do mundo.» O desenho iterativo do con-
teado dos mitos apela para o caracter indizivel do fundamento e, por sua vez, as
dimensoes repetitivas da accao ritual denunciam que o fundamento apenas pode
ser mostrado.

Este itinerario pode contribuir para superar a oposi¢ao entre duas das vias
epistemoldgicas mais persistentes, no que diz respeito ao estudo dos sistemas de
crengas: a aproximagao fenomenolégica e estrutural em busca de arquétipos, ou
a observacao das fungoes sociais da religido enquanto sistema simbodlico. No pri-
meiro caso, podemos pensar paradigmaticamente em Rudolf Otto, em cuja obra
a religido € vista como uma experiéncia, o tremendum et fascinans, que vai para
além da ordem do racional (cf. 1992). No segundo caso, poder-se-ia referir para-
digmaticamente a obra de Alphonse Dupront — Le Sacré. Croisades et pelerina-
ges. Images et langages (1987) —, onde a religido ¢ situada no campo das inter-
dependéncias dos registos sociais € no campo da constru¢io do simbdlico (em
particular, no ambito da produciao do poder simbdlico).

O préprio Emile Benveniste (cf. 1969b, 179ss) descobriu, a partir das lin-
guas indo-europeias, uma via dupla para abordar a religiao: sacer/sanctus em
latim, hieros/bdgios em grego, hails/weibs em gotico, etc. No primeiro complexo
semantico encontramos uma face positiva: «o que esta carregado de presenga
divina»; no segundo, uma face negativa: <o que ¢é interdito». No primeiro caso,
podemos falar de fascinio, de constituicao de representacoes que opoem a fragi-
lidade humana a majestas da alteridade. No segundo complexo, faz-se apelo a
uma ordem social onde um absoluto se torna principio de gestido do relativo e
do arbitririo. Estamos, em qualquer dos casos, perante a evidéncia do «quadro
referencial» como modo de apreensao de uma ordem para o mundo, que inclui
e exclui, ou seja, que cria um sistema de diferenciacio. Seja a religiao esse fasci-
nio perante a «alteridade», seja um modo de legitimacao simbdlica, inscreve a
realidade num sistema referencial.

O sistema de crencas que pode identificar-se na cultura portuguesa nio €,
neste ensaio, perseguido nos seus arquétipos ontologizantes. Antes se procura
identificar um quando referencial, traduzido num sistema de crencas, que se

2 Michel de Certeau, no seu estudo sobre a mistica dos séculos XVI e XVII, estuda o silén-
cio enquanto expressao religiosa, nesse sentido em que para além do fundamento nada pode
ser dito (cf. 1987b).

309



Alfredo Teixeira

exprime na dialéctica do recebido e do vivido. Estamos, pois, mais interessados
em identificar as dinamicas sociais que dao corpo a esse capital simbdlico, que
exprime a diversidade cultural constituinte da sociedade portuguesa. Dir-se-ia
que tal exercicio nos permite descobrir o exético, a alteridade, nao no territorio
do outro, mas do lado de ca da fronteira — é que as fronteiras tanto dividem
como alimentam as transac¢oes. Em consequéncia, o leitor tomara contacto com
um arquivo seleccionado de documentagao historiografica e etnografica, num iti-
nerario de releitura de diversos resultados de pesquisa, tomados como casos ou
exemplos que nos permitem a descoberta da estrutura na contingéncia e o0 jogo
entre a permanéncia e a mudanca?®. Esse itinerario vai desdobrar-se em quatro
eixos: a construgao geografica do sagrado; a medida dos ciclos e tempos da vida;
as transaccoes entre mundos diversos que se exprimem na religiosidade tradi-
cional; a recomposicao dos sistemas de crengas num quadro social de ampla des-
tradicionalizacio dos modos de vida.

Axis Mundi
Inventio: instituir a origem

Falar dos santudrios e outros lugares de peregrinacao ¢ identificar a geo-
grafia do sagrado numa cultura. E falar ainda da memoria social que se estrutura
na referéncia a uma origem fundadora e, nessa medida, organizadora de identi-
dades. Os santuarios, reconhecidos pelos crentes como lugares privilegiados da
intervengao sobrenatural, vivem da manuteng¢ao/reelabora¢ao de uma memoria.
Eles sao, por assim dizer, o suporte material de uma memoria crente. A partir
deles gere-se um dos recursos mais persistentes da comunicacio religiosa: a pe-

3 Sobre o enunciado deste problema epistemolégico: cf. Teixeira, 2004. Em termos gerais,
este ensaio estd mais interessado na compreensao do proprio jogo, nao podendo no entanto
ignorar a existéncia de nuicleos duros do simbdlico extraordinariamente resistentes, porque um-
bilicalmente ligados aos substratos da socialidade humana: «Este conjunto de dados mostra que,
tanto os meios de veiculacio, como os proprios conteidos simbélicos, perduram para além de
tudo o que era razoavel supor. Nao podemos, por isso, deixar de registar esta estratégia de resis-
téncia que o simbolo contém em si mesmo. Dotado como estd de uma inércia intima e indestru-
tivel, reaparece puro, pleno e absoluto, nas mais diversas situacoes. E se é certo que nao pude-
mos demonstrar esta permanéncia em relacao a todas as crengas referidas, essa tarefa poderia
ser levada a cabo. O sentido permanece para além da inteleccao que dele ¢ feita pela comuni-
dade que o utiliza. De resto, parece que a forca das imagens é maior quando nio sao inteira-
mente compreendidas, ja que os seus mecanismos de operacio sio alheios a racionalidade. E
mesmo possivel que o ocultamento do significado seja um dos artificios que garantem a per-
manéncia do simbdlico» (Lages, 2000, 392s).
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regrinacao. Dando origem a palavra «peregrina¢ao», o vocabulo «peregrino» pro-
cede do latim classico peregrinus, tornando-se pelegrinus na Idade Média. Per
ager, «através dos campos», e per eger, «para la das fronteiras», sinalizam a con-
dicao de estrangeiro. Este sentido permaneceu reconhecivel até ao século XI: o
pelegrinus era o que nio tinha «direito de cidade». E a época das cruzadas e das
catedrais que transporta esta categoria para a identificagao do cristao em de-
manda dos lugares configuradores da meméoria crista (cf. Ries, 1997).

A constituicio de centros de peregrinacio permite a diferenciacio do es-
pago e, assim, a organiza¢io do movimento. Pode ainda fornecer os marcadores
necessarios a construgao de identidades, uma vez que destas faz parte um terri-
torio e as formas de o praticar. A forma religiosa da peregrinacio tem uma
grande capacidade de integrar interesses e aliancas individuais/familiares e con-
tactos colectivos. Na cultura portuguesa, encontramos actualmente praticas que
dao conta de formas comunitarias de peregrinagao, como os cirios, contexto em
que uma comunidade se desloca a uma santuirio, no quadro de um empreendi-
mento colectivo (Figs. 1 e 2).

Pode, pois, compreender-se, como sublinha Pedro Penteado, que a organiza-
¢io da memoria colectiva, a partir destes polos de peregrinacio, se apresente
como um recurso simbolico disponivel para a edificacio de identidades locais, re-
gionais, nacionais, étnicas, ou noutras escalas de configuragao da colectividade:

Figura 1
Cirios da Peninsula de Setibal a Nossa Senhora do Cabo
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Sao maltiplas as formas de
monumentalizagdo dos diferen-
tes tipos de memoria (individual,
familiar, comunitaria, institucio-
nal) nos centros de peregrina-
cao. No limite, todo o santuario
pode constituir um espago desti-
nado a imortalizar a relacao dos
homens com a poténcia sacra ali
«sediada» ou com a paisagem,
para além das proprias relagoes
de sociabilidade entre peregri-
nos. Mas a maior parte das evo-
cacdes concentra-se no principal
objecto simbédlico dos santui-
rios: a imagem ou reliquia que
constitui o eixo do culto, a que
geralmente estao associadas vir-
tudes taumaturgicas. Estes objec-
tos, que se confundem com a
propria entidade sagrada, reme-
tem os fiéis para os primeiros tem-
pos da Cristandade, acentuando a
afeicao que lhes foi votada por
sucessivas geracoes de um povo,

unido numa mesma crenga. Neste
sentido, podem constituir pélos
da memoria crista nacional (Pen-
teado, 1997, 338s).

Figura 2
Cirios a Nossa Senhora de Tréia

No terreno das identidades hispanicas, é necessario dar atencao a constru-
¢a0 de um sistema de lealdades em torno da memoria de S. Tiago. Como mos-
trou José Mattoso (cf. 1997), a memoria de S. Tiago permaneceu como uma dos
tracos mais identificadores da existéncia de um tempo hispinico, onde historia e
mito se combinam de forma entranhada. Os documentos mais antigos acerca da
inventio das reliquias de S. Tiago dao testemunho de um eremita, Paio, que tera
descoberto num bosque da diocese de Iria, em circunstincias que se descrevem
fazendo uso de alguns esteredtipos hierofinicos, um oratério com o seu timulo.
A narrativa responde, certamente, ao impulso etioldégico de explicacao de cren-
cas e priticas a procura de legitimacdo. No entanto, a narrativa das origens re-
fere-se a duas figuras historicas, permitindo que a inventio se possa ancorar num
determinado momento historico, entre 820-830 (cf. Ibid., 363s): Teodomiro,
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bispo de Iria, que desempenha um papel importante no processo de sanciona-
mento eclesidastico das praticas emergentes; Afonso II, o Casto, rei das Asturias,
que, em 834, dotou de amplos privilégios a igreja construida sobre 0 monumen-
to funerario. As reliquias de S. Tiago, representadas como vestigio de uma sobre-
naturalidade residente nas culturas hispanicas, vinham dar um suplemento de ve-
rosimilhanga a convic¢ao divulgada por S. Jeronimo de que S. Tiago teria sido o
apostolo evangelizador da Hispania, e a crenca de que aqui teria sido sepultado.

A Galiza, que havida sido anexada ao reino das Astuirias, apresentava-se, por
razoes geogrificas e sociopoliticas, como uma regiao onde a ortodoxia crista
tinha prosperado. A descoberta do timulo de «tdo veneravel apdstolo» recom-
pensava essa fidelidade:

O corpo do mais categorizado dos Apostolos depois de S. Pedro, que ali apa-
recia misteriosamente, mostrava que Deus nao abandonava os seus filhos, até ali cas-
tigados com a violéncia da persegui¢io maometana por causa dos seus pecados,
mas que agora podiam ter a esperang¢a de recuperar a benevoléncia divina. O que
antes ficara escondido, como que esperando que o merecimento dos fiéis da His-
pania fossem suficientes para se revelar, aparecia agora aos olhos de todos como
sinal de que chegara a hora das béncaos sobrenaturais (Mattoso, 1997, 365).

O culto de Santiago de Compostela conheceu um sucesso em acentuado
crescendo. Logo em 899, foi necessario construir um templo maior. As cinco
estradas que asseguravam o acesso ao local, talvez de origem romana, traziam
um namero cada vez maior de peregrinos e, naturalmente, de ofertas. Os dife-
rentes itinerarios, terrestres e maritimos, vao ser polos de desenvolvimento de-
mografico, ja que se tornard necessario encontrar contextos de acolhimento e
apoio para uma populagio crente cada vez mais entusiasmada com o culto de
Santiago. Os itinerarios além-Pirinéus terao uma particular relevancia, ja que a
Franca era o reino mais povoado da Europa. A memoria de S. Tiago transporta as
culturas hispanicas para o centro da Cristandade. Embora nao se possa reduzir a
essa dimensio, o interesse pelo timulo deste apostolo ligava-se providencial-
mente a luta que se vivia na fronteira hispanica da Cristandade. Como sublinha
José Mattoso:

A verdade é que nao eram s6 as peregrinagoes a Santiago que atraiam a His-
pania cristaos de além-Pirinéus. O combate, a esperanca de partilhar os despojos de
guerra, o fascinio pelas terras onde reinava o luxo e o requinte trazidos do Oriente,
nas cidades islamicas ou nas povoacoes cristas do Sul, o desejo de transmitir aos
monges peninsulares os costumes cluniacenses, e de transmitir aos clérigos e fiéis a
liturgia e a organizacao eclesidstica abencoadas em Roma (1997, 367).
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Na dimensio politica do fenémeno, a inventio de Santiago poée em cena
uma nova economia de relacdes que vence o isolamento destas regidoes da Pe-
ninsula. A superacao de tal situacao nao passou sem a construcao de uma nova
identidade. O culto de S. Tiago, na sua funcao totémica de construcio da identi-
dade e nas oportunidades que cria para os fluxos de ideias e praticas sociais
caracteristicas de uma Cristandade po6s-carolingia, tornou-se um vasto stock sim-
bélico para a reconstru¢ao de uma unidade sobre os vestigios de uma extraordi-
naria heterogeneidade:

Coexistiam locais onde predominavam em doses muito variadas tradi¢oes in-
digenas, romanas, germinicas, ou mesmo, mais tarde, mugulmanas, quando neles
se fixavam emigrantes mocarabes vindos do Sul [...]. Assim se formou um mosaico
de culturas constituido por elementos tio dispares como os de origem pré-romana,
romana, sueva, visigoda ou mocgarabe. Os diversos estadios das comunidades
podiam ser tao opostos entre si como os dos pastores seminémadas, dos agriculto-
res convivendo com cagadores e pescadores, dos guerreiros e clérigos mas integra-
dos nas suas proprias comunidades. Por isso, vivem muitas vezes em grupos inde-
pendentes uns dos outros ou vagamente sujeitos aos delegados que o rei colocava
nos principais castros, castelos e cidades para cobrarem alguns impostos e recebe-
rem certas prestacoes. Esta justaposicao de elementos tao dispares permite com-
preender as numerosas contradi¢oes culturais da época: ao lado de vestigios de um
luxo e de uma acumulacio de tesouros que parecem imitar o esplendor da corte
bizantina ou o requinte e abundincia dos paldcios de Cérdova, encontram-se sinais
de uma incrivel barbarie e ainda um teimoso prolongamento dos padroes romanos.
Por toda a parte aparecem, portanto, contradi¢des e formas mal assimiladas: desde
a arquitectura e artes decorativas até ao uso da lingua, desde as manifestagcoes reli-
giosas até ao comportamento moral, desde o vocabulirio até aos objectos de uso
comum, desde os preceitos de direito privado até as institui¢oes politicas (Mattoso,
1997, 369s).

A interpretacdo de José Mattoso explora os sentidos de leitura do feno-
meno jacobeu no quadro do poder expansivo da corte asturiana-leonesa (cf.
1bid., 372-374). Um conjunto de vias estratégicas da corpo ao designio de conso-
lidagao de uma estrutura unificadora em territérios marcados pelo pluriverso de
origens heterdclitas: a reconstituicio de uma hierarquia eclesiastica, segundo o
modelo carolingio, de responsabilizacdo episcopal e subordinacao papal; a regu-
lacio das comunidades monasticas, no quadro da reforma cluniacense; a unifi-
cacgao das praticas rituais litirgicas e o reconhecimento de um cédigo comum,
em torno dos principios da reforma gregoriana. A memoria de S. Tiago, religan-
do a Cristandade hispanica a Era Apostdlica, permite a construciao de um territo-
rio simbdlico identitario, dando expressio a uma das operacoes sacralizantes de
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maior impacte social: a institui¢ao da origem (cf. Teixeira, 2002). Tal processo
social revelou-se essencial na constru¢cio de uma memoria hispanica. Um dos
testemunhos historicos desse sentido encontra-se na peregrinacao de D. Manuel
a Santiago de Compostela, em 1502 (cf. Cadafaz de Matos, 1999). Permanece um
fecundo interesse historiografico sobre a doacdo de uma lampada a Santiago de
Compostela, didiva concretizada nessa peregrinagio real, realizada no Outono
de 1502, que deveria estar permanentemente acesa em memoria do rei e do seu
reino, sendo os encargos com tal missao suportados pelo almoxarifado de Ponte
de Lima: «Esta peregrinacao manuelina mais nao significava na época, afinal, do
que um acto de partilha do divino. Era, a um nivel metaférico, como que uma
maior aproximacao a partilha do sagrado ou, se se preferir, uma partilha simb6-
lica de bens da comunhao como o pao e o vinho» (Cadafaz de Matos, 1999, 91).

A peregrinagao a Santiago de Compostela, criando fluxos de pessoas, ideias,
saberes, costumes e bens, tornou-se um dos grandes catalisadores da identidade
da Cristandade hispanica e contribui para colocar os povos cristaos destes terri-
torios no centro do desafio geoestratégico: a luta da Cristandade contra o Islao.
Por outro lado, a recepg¢ao do culto jacobeu na geografia francesa alimentou um
circuito importante de transaccoes, que se tornaram preponderantes nos séculos
XI e X1I, cujas producgodes culturais permaneceram na poética mistica, nos cantares

Figura 3
Sagrada Familia com traje jacobeu, século XVIII,
Casa Museu da Fundacao Medeiros e Almeida
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épicos e nos ro-mances populares de tematica carolingia, mais tarde, a lirica pro-
vencal, substrato que alimentard a cultura trovadoresca hispanica. Compreendem-
-se, assim, as palavras de José Mattoso: «Dificilmente se poderi encontrar outro
[facto] onde tao claramente se possa verificar a desproporcao entre o que ele foi
em si mesmo e o que dele resultou» (cf. 1997, 374) (Fig. 3).

Narrar a origem

A organizagao das praticas de peregrinacio em torno de um sitio hierofa-
nico, como aqueles em que se edificam santudrios, depende de um trabalho sim-
bolico sobre a narrativa da origem, fonte do préprio processo de institucionali-
zacao do sistema de crédito que vai organizar o lugar santo. O santudrio vive de
uma memoria narrada, que se constroéi tanto por via da disseminacao oral, como
através da sua fixacio em cronica escrita. A passagem de um plano para o outro
introduz modificagdes quanto aos efeitos sociais da narrativa de origem. Como
mostraram os estudos de Jack Goody, a escrita, a0 permitir a fixacao de uma nar-
rativa, proporciona uma nova percep¢ao da variacao (cf. 1986). Numa sociedade
oral, todas as variantes da narrativa se equivalem e sio, no seu conjunto, 0 mito
propriamente dito. A fixacao pela escrita estabelece a possibilidade de um ca-
none, de um modelo de referéncia; seguindo a expressio de Bourdieu, a cronica
inclui-se no conjunto dos «instrumentos de eternizaciao» (cf. 1989, 139).

A narrativa da origem, num primeiro plano, apela para a ordem da verosi-
milhanca, como sublinhou Michel de Certeau nos seus estudos sobre o funcio-
namento social do crer (cf. 1981, 15; 1990, 260). A verosimilhanga diz respeito a
economia da linguagem — uma conviccao particular firma-se numa autorizagao
geral («toda a gente sabe que...», «diz-se que...»); refere-se ao «outro» indetermi-
nado, nao inclui um respondente particular que assuma uma promessa. Na sua
forma mais neutra, «diz-se que se diz...», é um discurso que fala do discurso, evo-
cando outros discursos — a utopia do discurso. A verosimilhanga pressupoe um
passado acumulado (uma sabedoria dos outros) que promete €xito e proteccio,
ou seja, remuneracio, mas sem que se torne explicito o suporte dessa confianca.

A leitura atenta de Paul Veyne permite descobrir que esta qualidade hete-
rolégica da verosimilhanga esta bem patente nos mitos gregos. Ai, a verosimi-
lhanca funda-se num «outro» tempo, antes do nosso, num passado sem idade,
do qual apenas se sabe que € anterior, exterior e heterogéneo em relacio ao tem-
po actual 4. Este registo, em que o crer traduz o mundo em fic¢ao, é um progra-

1 Os procedimentos etioldgicos, gesto religioso por exceléncia, sao um exemplo bem
caracteristico deste modo de saber. As coisas sao explicadas a partir das suas origens (aitia):
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ma de verdade que merece um crédito global por parte dos gregos, mas sem o
investimento em qualquer propdsito de determinar a autenticidade do detalhe.
Alias, grande parte dos gregos ndo conheceria os detalhes das narrativas mitolo-
gicas. E que a esséncia do mito nio é a de ser conhecido por todos, mas a de ser
julgado como tal. O crédito que o mito recolhe vem do facto de ele conter infor-
macoes e de ser contado por um locutor informado, estatuto que lhe vem nao de
uma revelacio mas da sua capacidade de captar um conhecimento difuso (cf.
Veyne, 1983, 28-32s, 55s). O poeta repete o que se sabe, retomando a linguagem
de Certeau, recita o crivel disponivel socialmente — é um saber da ordem do re-
cebido, da esfera do ensino, e nio da ordem da controvérsia. A credibilidade da
informacao vai depender do acto de reconhecimento do destinatario, que des-
cobre no recitador competéncia e fiabilidade (cf. Ibid., 34s, 37, 39). Sejam quais
forem as origens ou os canais (as tradi¢oes, os antepassados, os antigos, 0os mes-
tres), os enunciados recebidos desempenham o papel de «instituicao». A positi-
vidade histdrica deste «recebido» — dos pais, do meio, dos mestres, da tradicio —
precede a producao do discurso auténomo (cf. Certeau, 1983, 69s).

Neste sentido, a narrativa de um santuario, em particular tornada crénica,
desempenha um papel fulcral no processo de instituicao — tio importante quan-
to os dispositivos espaciais, os poderes constituidos, o sistema de transaccoes
estabelecido, etc. O santudrio da Nazaré pode ser um bom lugar de teste deste
modelo interpretativo. O seu conhecimento beneficia, actualmente, dos resulta-
dos dos estudos de Pedro Penteado, que aqui se visitam, procurando perceber a
estrutura do crer que se desenha na construcao historica desse lugar de peregri-
nagao e de outras praticas votivas. Assim resumiu Pedro Penteado a narrativa
sobre o santuario da Nazaré:

Durante séculos, acreditou-se que o santuirio da Senhora de Nazaré tinha
sido um dos mais antigos do pais, fundado na sequéncia do milagre da Virgem ao
cavaleiro D. Fuas Roupinho, em 1182. A narrativa que suportava esta convic¢ao de
milhares de peregrinos fornecia todos os pormenores: a imagem da Senhora tinha
sido esculpida no Oriente, por Sio José, na presenca da Mae de Cristo. Depois
passou por varias vicissitudes até chegar ao Mosteiro de Cauliniana, em Mérida.
Com a derrota dos cristios em Guadalete, o rei godo D. Rodrigo refugiou-se no
mosteiro. Perante o avango islimico, o rei e Fr. Romano, um dos monges ali residen-
tes, decidiram partir para lugar seguro, levando consigo a pequena imagem mariana

uma cidade, pelo seu fundador; um rito, por um qualquer incidente que o precedeu; um povo,
pela existéncia de um primeiro individuo. Neste processo, a imaginagao alegorica recorre a todo
o género de typoi para cumprir o seu objectivo: fornecer uma explica¢io. Pierre Legendre vé
aqui um dos lugares de emergéncia do politico na cultura europeia: o politico como construcio
do elemento inaugural (cf. 1999, 35).
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e um cofre ou caixa, com reliquias e um relato das circunstincias da fuga. Chegaram
em Novembro de 714 ao monte de Sio Bartolomeu, nas proximidades da actual Na-
zaré. O monarca e o monge separaram-se, tendo o primeiro permanecido no local e
o segundo levado o icone e as reliquias para um monte vizinho. Ai, Fr. Romano, para
se abrigar, construiu um pequeno nicho entre os rochedos. Com a sua morte € a
partida de D. Rodrigo para norte, a imagem ficou esquecida na pequena lapa cons-
truida pelo monge, no actual promontério do Sitio (Nazaré). Apenas no século XII,
seria descoberta por D. Fuas Roupinho, que a venerava sempre que ali se dirigia
para os prazeres da caca. Em 8 de Setembro de 1182, um dia de névoa, o cavaleiro
teria sido atraido por um veado em direc¢ao ao abismo do promontério. No mo-
mento em que o cavalo chegava ao extremo do rochedo, prestes a lancar-se no pre-
cipicio, D. Fuas teria evocado a Virgem, lembrando a sua Imagem, depositada ali
proximo. Imediatamente, o cavalo estacou a sua marcha e, por milagre, D. Fuas
salvou-se. Em sinal de agradecimento, o cavaleiro, alcaide de Porto de Més e almi-
rante de D. Afonso Henriques, doou aquele territério a Senhora de Nazaré e
mandou ali edificar uma ermida. Atraidos pela fama do milagre vieram os primeiros
romeiros, entre os quais o primeiro rei portugués e os principais nobres da sua
corte (Penteado, 1997, 333s).

A narrativa do santudrio foi contada, a primeira vez, nos finais do século XVI,
pelo cronista Fr. Bernardo de Brito. O relato legitimava-se na carta de doagao do
sitio por D. Fuas Roupinho, que o cronista teria descoberto no seu Mosteiro de
Alcobaga, documento de doagao que a historiografia nunca identificou. Por volta
de 1600, deslocou-se ao santudrio, em razao de um voto pessoal, e com outros
devotos libertou uma gruta subterranea para que ai se pudesse fazer uma capela.
Ai colou um letreiro, fixando aquela narrativa da imagem milagrosa. Como
observou Pedro Penteado, a imagem da Virgem de Nazaré era associada pela pri-
meira vez a D. Fuas Roupinho — a imagem da Senhora, trabalho de oficina regio-
nal, datado dos séculos XIV-XV, ndo permite ultrapassar as davidas acerca da his-
toricidade da narrativa do santuirio da Nazaré (cf. Penteado, 1997, 334s). A
divulgacao da narrativa do milagre foi essencial para a multiplicacio do crédito
daquele lugar de transaccio com o sagrado, com consequéncias para a estrutura
demogrifica do povoado e para dindmica econémica que as devogdes a imagem
catalisam.

O sucesso da narrativa de um lugar hierofanico depende, pragmaticamen-
te, da relaciao que estabelece com uma determinada economia de bens de salva-
¢do. A divulgagao do milagre fundador e o conhecimento dos milagres que se
multiplicam permitem uma acumulacdo de capital simbodlico que vai alargar a
base material das actividades do santudrio e dos poderes que se apropriam desse
crédito. A passagem do monopodlio da propagagio oral para a reproducao im-
pressa, a partir de 1620, permitiu que a narrativa sagrada chegasse a uma popu-
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lagio cada vez mais alargada. Em fins do século XVII, a narrativa da Senhora de
Nazaré tinha ja sido publicada em mais de uma dezena de obras, em lingua por-
tuguesa e espanhola (cf. Penteado, 1997, 335). A imprensa juntou-se a possibili-
dade de disseminacdo por via da inscri¢io da memoria da narrativa em objectos
portiteis, como retabulos, bandeiras, medalhas, cirios, etc. — a miniaturizagao
potencia a portabilidade ®. A estabilizacao do crédito do lugar hierofanico permi-
tira elevar o nivel de organizacao das priticas peregrinas, renovando a evocagao
ciclica do milagre, inscrevendo as praticas num calendirio, tragcos de institucio-
nalidade que lhe permitirdo disputar com os outros santudrios concorrentes o
crédito disponivel. A este processo de institucionalizac¢ao se refere, desta forma,
Pedro Penteado:

O exemplo do santuirio da Nazaré ¢ a prova de que o sucesso de um centro
de peregrina¢ao pode passar pela existéncia ou recriagio de um discurso sobre o
passado, o qual nao tem de ser comprovado historicamente, mas tio s6 de respon-
der a determinadas exigéncias sociais. Para além disso, o discurso tem de ser regis-
tado, de forma a que permaneca eterno, imutavel e, sobretudo, se diferencie das
versoes nao oficiais, marginalizando-as. Este processo tem como objectivo refrear e
enquadrar a dinimica natural da memoria, evitando que a qualquer momento seja
possivel juntar novos pormenores, desconhecidos, que poderiam vir a dar outro
sentido ao passado. Trata-se de uma operacao ficil de executar, pois, para creditar
os elementos introduzidos, basta fazé-los encaixar no restante puzzle mnemoénico. O
segundo aspecto que gostariamos de salientar ¢ o de que toda a memoria historica,
que visa enriquecer 2 mensagem de um santuario e promové-lo junto dos fiéis, pre-
cisa de responder a um conjunto de questoes. No caso da Nazaré, procurou-se jus-
tificar (a posteriori) a ligacao da Imagem com o lugar e a sua constituicao como
objecto sacralizador e diferenciador do espaco. Por outro lado, a lenda real¢ou a ca-
pacidade intercessora da Virgem no local que elegeu para se manifestar. Ao mesmo
tempo, surgiu como a grande memoria do milagre original, até ai desconhecido ou
esquecido (amnésia), e provocou o aparecimento de um conjunto de vestigios,
sinais palpaveis e visiveis da memoria histérica, os quais procuravam reforgar a sua
credibilidade (Penteado, 1997, 335s).

Terreno de circulacao de dons e contra-dons, o santuario é um contexto fa-
voravel a ampla e diversificada materializacio do crer. A crenga, neste dominio

> A miniaturiza¢ao dos tracos da memoéria de um santuirio pode alimentar os dinamis-
mos de apropriacao individual e doméstica do seu capital simbdlico. Veja-se, por exemplo, o
papel que as pagelas virio a desempenhar na constitui¢ao de suportes iconogrificos para o ima-
gindrio crente. Sobre o desempenho de tais suportes na estruturacio ideogrifica de muitas das
tradugdes do patriménio simbodlico de Fitima na piedade popular: cf. Azevedo, 2007: 459-474.
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da expressividade religio-
sa, procura permanente-
mente O seu registo mate-
rial, forma de ancorar no
mundo os sinais das tran-
saccoes com o divino. En-
tre OS recursos principais,
encontram-se ex-votos, mo-
numentos e cronicas de mi-
lagres (cf. Penteado, 1997,
337-339). Os ex-votos sao
= 5 L= o recurso mais acessivel
Figura 4 nesse combate contra o es-
Ex-voto, Nossa Senhora do Rosirio do Barreiro . ..
quecimento, permitindo a
subsisténcia mnemonica e a religacado permanente entre as gracgas que actualizam
a memoria do santudrio e o milagre que o funda (Fig. 4). Gravado na matéria do
mundo fica o testemunho da alianca entre a divindade e o crente, a graca e o
agradecimento, com medidas diversas, consoante o valor da concessao sobre-
natural e o status do requerente. A mecanizacio produtiva de objectos votivos e
a sua mercantilizacio respondem ao fendmeno da massificacio do milagre. A
eternizacio da memoria socorre-se ainda da construg¢ao e inscricio monumen-
tais, 2 medida do poder hierofanico que pretende comemorar e afirmar — por
vezes, num género inequivocamente apologético. Com uma maior portabili-
dade, os registos escritos, como os livros de milagres — primeiro, manuscritos,
depois, impressos — dio outras oportunidades a divulgacao do prestigio dos
«lugares altos» da memoria.

Os tracos fenomenoldgicos antes apontados nao se reproduzem apenas na
ancestralidade das culturas, em contextos sociais geridos pela modalidade «tra-
dicio». Observe-se o Portugal da Idade Moderna. Pode identificar-se um duplo
fendmeno: o florescimento dos santudrios marianos € o incremento de outros
de invocagao cristica (cf. Penteado, 1999, 44-46). Como notou o historiador
Pedro Penteado, a Epoca Moderna ficou marcada, em Portugal, pelo floresci-
mento de narrativas de apari¢des marianas, em particular a partir do século XVI.
Frei Agostinho de Santa Maria, no inicio do século XVIII, relata umas quatro
dezenas de apari¢oes a entidades femininas, quase todas no Centro e Norte do
territorio, algumas delas situadas num periodo histérico mais recuado. Mas,
como observou Pedro Penteado, nesta época, a apari¢io mariana nao tem ainda
um prestigio tal que destrone o interesse pelos santuarios, com reputacao de
«antiguidade», em cujos icones se reconhecia uma aura sacral de virtude mila-
grosa. Por seu lado, o surto de santuarios cristicos parece enraizar-se nas praticas
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da piedade popular centradas no crucifixo. Expressio dramaitica da condicao
humana sofredora, da inocéncia do crucificado e do preco da salvagao do cren-
tes, a concentracao iconica dos mistérios da salvagao crista no crucifixo permitiu
a sua facil disseminag¢ao. Ermidas e oratorios, na periferia dos povoados, come-
¢aram a atrair com sucesso praticas votivas diversas. Pedro Penteado sintetiza
assim o recorte deste movimento devocional:

O sucesso das narrativas dos milagres que eram atribuidos a algumas figuras
de Cristo contribuiu para o incremento da sua importancia. Com efeito, o acréscimo
do fervor religioso e do nimero de visitantes, atraidos pela fama dos milagres, pos-
sibilitou o enriquecimento dos referidos lugares de culto. Muitos administradores
preocuparam-se em dignificar as imagens e os templos de acordo com os niveis de
devocgao. Estes eram construidos e decorados ao encontro das preferéncias estéticas
do momento, o que fornecia novos motivos para a visita dos romeiros |[...]. Outras
vezes, as renovacoes arquitectonicas constituiam um meio para dar novo alento a
devocoes ja existentes. Foi o que sucedeu no Bom Jesus do Monte, onde, [a partir
de] 1721, a introducio de capelas com cenas da Paixao, fontes, escadorios, terreiro,
portico, e a construcido de uma Igreja principal, seguindo o modelo dos sacros-
montes italianos, revitalizou o santudrio, cujas obras de ampliacio s6 terminariam
em 1853. O sucesso deste tipo de organiza¢ao do espago religioso acabou por favo-
recer a sua exportacdo para os dominios ultramarinos portugueses € a sua introdu-
¢a0 em diversos santuarios marianos do pais. Estes contavam ainda com outra par-
ticularidade: a troca ou partilha de imagens, que permitiam aos fiéis cultuar icones
de Cristo nos santudrios dedicados a Virgem e vice-versa (Penteado, 1999, 45s).

Ja na segunda metade do século XIX, bem como no século XX, a «politica»
dos santudrios ficou muito aprisionada as lutas que a Igreja catélica teve de
travar na sociedade portuguesa. Recorde-se a constru¢cio do monumento ma-
riano no Monte do Sameiro, em Braga, inaugurado em 1869, com uma grande
peregrinacio, no contexto da proclamacio do dogma da Imaculada Conceicio,
pelo papa Pio IX, em 1854, projecto que enfrentava a hostilidade das forcas anti-
clericais e anti-ultramontanas (cf. Penteado, 1999, 48). Estava-se no inicio de
uma transformac¢ao que aprofundarai o fosso entre as praticas tradicionais de ro-
maria e a peregrinacido em torno de santudrios eclesiocentrados, segundo logicas
que irdo cada vez mais para além da escala local e regional °. As iniciativas regu-

¢ Cf. Claverie, 1990. No que diz respeito a Fitima, Pedro Penteado pos em evidéncia a
existéncia de documentaciao que atesta uma clara orientacao eclesiastica, visando distinguir
entre a peregrinacao a Fitima e a romaria. Estamos, pois, perante operagoes institucionais que
visam a distin¢do entre a communio propria dos ajuntamentos na Cova da Iria e a comunitas
propria da festa-romaria. Iriam neste sentido as interdicoes relativas ao uso de foguetes e a
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ladoras das praticas em Fitima apontam para uma modificacio de paradigma
quanto a sintaxe da peregrinacido. Desde cedo, as orientacdes dadas ao pere-
grino acentuam o sentido penitencial das praticas e a procura de uma resposta
terapéutica para os males «da alma e do corpo», mas desvinculadas da dinamica
social propria da romaria.

Tais orientacdes inserem-se no contexto da recepg¢ao das ideias pastorais
que acompanham as modernas aparicoes da Virgem, em Franca (La Salette e
Lourdes, entre as mais conhecidas), circunstincias que revigoraram, em Portu-
gal, o interesse pelos santudrios marianos. A peregrina¢ao aproxima-se, de facto,
do modelo moderno francés — e isto vai até ao ponto de serem anexadas réplicas
representativas dessas aparigoes francesas ao dispositivo espacial dos santuirios
(cf. Penteado, 1999, 49s) —, a que se alia uma espiritualidade penitencial e retri-
butiva que encena no mundo uma luta entre a Igreja Catdlica, representante dos
direitos de Deus, e outros grupos e ideologias, colocados no outro prato da ba-
langa, conotados com as opcoes de ruptura com a «sociedade cristd» (em parti-
cular, os ideais republicanos e socialistas). A tensao agravou-se, depois de 1910,
com a instauracao da Republica. Os dinamismos de peregrinacao, que as apari-
coes de Fatima virdo a alimentar, devem ser compreendidos neste contexto:

As apari¢oes de Fiatima, em 1917, contribuiram para estimular a reac¢io cat6-
lica as perseguicoes e as contrariedades provocadas pelos republicanos. Ao mesmo
tempo, favoreceram o reforco da fé, numa conjuntura politica e economicamente
adversa, agravada pelo envolvimento do Pais na I [Grande] Guerra. A rapidez e a ex-
tensao da adesao popular ao fendmeno fatimita foi notdria, apds virias tentativas
ineficazes de anular ou proibir as manifestacoes de culto mariano na Cova da Iria,
por parte das autoridades locais e de sectores politicos mais radicais (Penteado,
1999, 51).

Fatima, em razao deste contexto historico, vai capitalizar e concentrar o
capital simbdlico disponivel, atraindo a si, a partir do Centro do pais, itineririos
de peregrinacao a escala nacional, com a ambig¢ao crescente de se internaciona-
lizar, tendendo a monopolizar as dindmicas catdlicas”’. A situacido presente de-
nuncia a sobrevivéncia das trajectérias de afirmacio do culto mariano, cuja diver-
sificagao passou a concorrer com a forga centripeta do Santuario de Fitima. No
estudo realizado por José da Silva Lima, ja em 1997, tendo em conta os dados
registados no Anudrio Catolico, por cada uma das dioceses catdlicas (com algu-

venda de vinho, no sitio. Esta politica vird, alids, a conhecer outras ampliacoes, acabando por
se instituir nas praticas de regulacao clerical uma certa campanha anti-romaria, que conhecera
flutuagoes ao longo do século XX (cf. Lages, 2000).

7 A este respeito, leia-se: Ferreira, 2007; Lopes, 2007.
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mas deficiéncias reconhecidas), 75% dos santudrios existentes sao de dedicagao
mariana; 13,5% invocam diversos nomes do santoral catélico, de entre os quais
se destaca Santa Eufémia; e 11,5% sao dedicados a Jesus Cristo, sob titulos diver-
sos. No Norte, destacam-se as dioceses de Braga e Braganca/Miranda, que so-
mam 22 santudrios. No Sul, Evora, com 23 santudrios. Quando se observa a tipo-
logia de distribuicio das invocacoes, descobre-se que o Centro/Sul traduz uma
histéria de peregrinacio mais vincadamente mariana, uma vez que apenas 7 dos
49 santudrios nao tém tal dedicacio. No Norte, 33 dos 79 identificados nao sio
santudrios de invocagao mariana. Este perfil acentua-se quando se isola a diocese
de Evora que, nos registos de 1996, apresentava uma tipologia exclusivamente
mariana na distribui¢ao dos santudrios. Tais diferencas mostram o rasto dos dife-
rentes itinerarios de cristianizagao e eclesificacio da religiosidade dos Portu-
gueses. Mais do que as diferencas quanto a distribuiciao geogrifica, interessou ao
tedlogo e antropodlogo José da Silva Lima sublinhar o cardcter intensivo e exten-
sivo da invocacio mariana:

Se é certo que os santudrios de peregrinagoes populares marcam o territorio
portugués no seu aspecto topografico e no seu calendario, é certo também que o
centro aglutinador de todas as peregrinacoes €, em Portugal, Maria. Maria protege
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Figura 5 .
Mulheres com a Senhora da Bonanca, Vila Praia de Ancora
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os lugares, sendo invocada como a Senhora da terra, onde se desenrola a historia
de uma povoacao - é do Castelo, de Guadalupe, do Minho, da Franqueira, do Pilar
e da Serra; é a protectora dos lugares onde as comunidades lutam e sofrem enfren-
tando as dificuldades da labuta didria. E também vincadamente a Senhora da Saude,
aparecendo este titulo como o mais frequente nos santuarios, depois das invocacoes
toponimicas. Esta marca mariana é ainda bem destacada no uso frequentissimo do
prenome de Maria nas raparigas portuguesas, prenome dobrado por outro titulo
mariano, sobretudo Conceicao, Fatima e Piedade, Carmo, Assun¢ao e mesmo Pilar
(Lima, 1997, 353).

As espiritualidades e praticas devocionais adquiriram, em Portugal, um re-
corte vincadamente mariano. O campo semintico do sagrado reelabora-se,
assim, sob o signo do feminino, da maternidade e da virgindade, figuras de um
sagrado protector a escala do humano (Fig. 5).

Escandir o tempo
O poder sobre a vida

As operagoes de gestao simbolica do longo curso da existéncia pessoal,
com frequéncia estudadas no quadro conceptual dos ritos de passagem, dio tes-
temunho de um trabalho de imaginacao essencial na producdo de suplementos
de sentido que permitem a integracao dos riscos e a aproximag¢io aos enigmas da
vida e da morte que enredam a experiéncia social. A procura de uma hermenéu-
tica do conto popular tem dado resposta a algumas das interrogacoes acerca
dessa experiéncia. Vao nessa linha os estudos de Mario Lages, como aquele em
que, a partir do dossier etnografico classico sobre a mitologia popular portu-
guesa® procurou identificar os mitemas estruturantes de varias narrativas fabu-
lares, desenvolvidas a volta da experiéncia do nascimento, do casamento e do fu-
neral — a vida e a morte (cf. Lages, 2000). Os filhos de pais estéreis, figuracio do
extraordindrio, surgem ai aprisionados ao mundo natural, a espera de um res-
gate social. Os seres humanos, gerados em tais circunstancias, aparecem como
prisioneiros do mundo social, tomando lugar numa taxinomia muito variada: in-
fernais (diabos), cténicos (sapos, lagartos), minerais (filhos do lodo), vegetais
(homens-irvore), animais terrestres (burros, ursos), aves (pdssaros azuis), celes-

8 Jaime Lopes Dias, Etnografia da Beira III, Famalicao, 1929; Augusto C. Pires de Lima,
«Tradicoes populares de Santo Tirso», in Revista Lusitana (1914, 1916, 1919); Z. Consiglieri
PEDROSO, «Contribuicdes para uma mythologia popular portugueza», in O Positivismo (1881);
Ip., «Iradi¢cbes populares portuguezas», in O Positivismo (1881).

324



Matrizes das Crencas em Portugal

tes (filhos do Sol), etc. (Lages, 2000, 388). O resgate social descreve-se na ficgao
da mulher, esposa fiel e dedicada, cujo amor é capaz de desfazer as cadeias do

encantamento.

O estudo deste tema na cultura portugue-
sa conheceu um ulterior desenvolvimento na
pesquisa sobre os contos do género «historia da
Carochinha» (cf. Lages, 20006). A hip6tese que o
socidlogo explora diz respeito a centralidade da
dicotomia Vida/Morte na estrutura da efabula-
¢ao. Esta é lida numa economia de sentidos,
que associa a vida ao sexo feminino e a morte
ao masculino (cf. Ibid., 25). A morte atinge tan-
to O «rato» como o «rei», em razao do facto inci-
vilizado de comer. A Carochinha e a rainha en-
carnam o imperativo da procriacio e o desejo
da aproximagao sexual. Traduzindo uma mor-
fologia social que exprime numa particular rela-
¢ao entre a casa, a natureza e a sociedade (com
pouco espaco para uma cultura da afirmacao do
individuo), o conto mostra a intersignificagcao
das coisas, dos seres, do social e do cosmo, ape-

| ouvir-te fal
E o burr

Figura 6
Tira da Historia da Carochinha
(segundo recolha de Mirio Lages)

lando a um substrato de comunalidade que estd para além das suas distintas figu-
ras: «a vida e a morte representadas pela Carochinha e pelo Jodo Ratao tudo sen-

sibilizam, percorrem e perpassam, como se tudo fizesse parte de uma s6 matéria
pensante» (Ibid., 361). Mesmo assim, nao ultrapassam os limites da diferencia-
¢ao social que a disposicio fabular garante na impossibilidade de se nascer de
dois seres ontologicamente diferentes (Fig. 6). A inviabilidade das relagoes entre
animais diversos transporta ficcionalmente a experiéncia das distancias e fractu-
ras sociais que inviabilizam/interditam certas relacoes ditas antinaturais — de
novo a reversibilidade entre o social (as civilidades do vestir e do comer) e o

natural:

Todas estas leituras estido, de alguma maneira, subentendidas numa perspec-

tiva antropoldgica que representa anaforicamente o drama humano nos animais e

realiza diversas transferéncias de sentido entre niveis de ser. Nela estao, com efeito,

tratadas questoes relativas a emergéncia e manutencao da existéncia; a situagao e

natureza do homem; ao nexo entre a sociabilidade e a produc¢ao da vida; ao apare-

cimento da morte nos referenciais naturais e sociais, etc.; tudo isto é colocado no

quadro das condi¢oes ontoldgicas da relagdo amorosa e das suas consequéncias no

que respeita a vida e a morte (Lages, 2006, 362).
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A diferenciacdo sexual, enquanto campo de investimento simbdlico na luta
pela vida e na disputa das condi¢oes de poder sobre a vida, ¢ comum no arquivo
etnogrifico da humanidade. Pertence a Lucien Scubla uma das tentativas mais
empenhadas quanto a compreensao antropolégica destes labirintos do poder?®.
A hipétese de Scubla pode ser formulada assim: os homens construiram o privi-
légio cultural da religido para dissimular e compensar o privilégio naturalmente
feminino da procriacio. O arquivo mitolégico, consultado pelo antropoélogo,
coloca-o no rasto da descoberta de uma ancestral disputa entre homens e mulhe-
res (cf. Scubla, 1982, 106, 139-146). Tomemos, como exemplo, o mito das ori-
gens dos Dinka (cf. Geertz, 1972, 42):

O Céu, trono da divindade, e a Terra, morada do homem, eram, no principio,
contiguos. O Céu estava mesmo por cima da Terra, ligado por uma corda, permi-
tindo que os homens passassem com facilidade de um dominio ao outro. A morte
nao existia. O primeiro homem e a primeira mulher tinham direito a um s6 grao de
milho-mitdo por dia, o bastante para prover as suas necessidades. Certo dia, a
mulher cedeu a gula e resolveu plantar mais do que o grio de milho autorizado.
Mas a pressa e a sofreguiddo levaram-na a desferir um golpe negligente na Divin-
dade com a sua enxada. Ofendida, a Divindade cortou a corda, retirando-se em se-
guida para o Céu longinquo, obrigando o homem, a partir de entio, a trabalhar para
comer. A separag¢io entre a criatura e o criador trouxe a doenga e a morte.

As interpretacoes de mais ampla recepcao pretendem aproximar este mito,
e outros semelhantes, da figura do «trauma do nascimento»: a corda evocaria o
cordio umbilical; o nascimento é representado como passagem do paraiso ao
mundo marcado pelo trabalho e pelo sofrimento. Mas, como nota Scubla, ha
uma discreta e nitida expressao de ressentimento face as mulheres. Para o antro-
pologo, a referéncia mais estruturante do mito € a figura do parto e ao acto pro-
criador da mulher (cf. Scubla, 1982, 116s). Mas avancemos, ainda, para outro
exemplo. O mito tereno, acerca da origem do tabaco, parece dar forca ao teore-
ma girardiano. Sigamos os seus elementos narrativos estruturantes (cf. Lévi-
-Strauss, 1964, 108; 1966, 395):

Era uma vez uma mulher feiticeira. Ela manchava de sangue menstrual cara-
guatds '°, que em seguida dava ao marido para comer. Depois de comer, o marido fi-
cava a coxear e perdia todo gosto pelo trabalho. Instruido pelo seu filho, o homem

° Num outro lugar, ensaiou-se uma comparacio entre a hipdtese de L. Scubla e a hip6-
tese de René Girard (cf. Teixeira, 2002).

10 Planta epifita e aromatica, pertencente a familia das romeliiceas, bastante frequente no
Amazonas.
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anuncia que vai ausentar-se para procurar mel no mato. Quando encontrou uma
colmeia, descobriu por perto, também, uma serpente. Reservou mel para o seu filho
e confeccionou para a sua mulher uma mistura de mel e embrides extraidos da ser-
pente, depois de a matar. Penosamente a mulher consumiu a porcao e imediata-
mente sentiu uma enorme comichao no corpo. Cogando-se avisa o marido que o vai
devorar. O homem foge, subindo a uma arvore onde se aninhavam uns papagaios.
Apaziguou momentaneamente a comilona, atirando-lhe, uma a uma, as trés avezi-
nhas que se encontravam no ninho. Enquanto ela corria atras da maior, que tentava
escapar-se voando, o marido avancou na direccio de um buraco que havia escavado
para a cagar. Ele soube contorni-lo, mas a mulher caiu e morreu. O homem tapa o
buraco e fica vigilante. Uma vegetacao desconhecida ai cresce. O homem, curioso,
seca as folhas ao sol; quando a noite cai, fuma-as em segredo. Os seus amigos sur-
preendem-no e interrogam-no. Foi assim que os homens tomaram posse do tabaco.

Trata-se de um homem e de uma mulher. Um conflito entre os dois sexos,
uma dissemetria. A leitura de Lucien Scubla poe em destaque os mitemas que
apontam para a intentona masculina de usurpacao do papel da mulher e desve-
lam o desejo de constituicio de uma sociedade exclusivamente masculina (cf.
1982, 119-122). Antes de mais, a mulher é aquela que alimenta. Ora, o homem
procura mel para o filho, alimento que nao necessita de preparagao culindria,
podendo assim substituir a mulher-mae. Este topico torna-se evidente se tiver-
mos em conta a ambivaléncia do mel — aquilo que alimenta o filho serve para en-
venenar a mulher. Mas a leitura de Scubla acaba por se concentrar no motivo que
denuncia a presenca do tabu do sangue menstrual. Isso mesmo que servia para
envenenar o marido tem uma relagao directa com os ciclos da fecundidade femi-
nina. Estd em causa, portanto, essa superioridade da mulher que se traduz na
sua capacidade de dar e conservar a vida. Ora, se o movimento descendente do
sangue menstrual aponta para esse privilégio natural da mulher, o movimento
ascendente do fumo do tabaco sinaliza o privilégio cultural do homem, a religiao
- recorde-se que, nas sociedades amerindias, o tabaco ¢ um mediador de comu-
nicacao entre os homens e os seus deuses. No campo mitolégico que se lhe
opoe, esta o sangue — o sangue ¢ definidor do universo das mulheres, ou seja, é
um significante da procriagao (cf. 1982, 122s, 126; 1985, 365).

Os dados que Scubla toma do dossier etnografico sobre os ritos de inicia-
¢ao dos Baruya, na Nova Guiné, sao também relevantes ''. Os rapazes sio sepa-
rados das mulheres, desde a idade dos dez anos até 2 idade do casamento. E o
tempo que os prepara para guerra, os faz guerreiros, condi¢cao que os torna

' Cf. Scubla, 1982, 124-126, 133-138; 1985, 367.
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aptos para o casamento. Na Optica de Scubla, esses ritos de iniciacio visam pro-
teger as mulheres da violéncia masculina, mobilizada pelo fascinio exercido pelo
sangue menstrual (como noutras situacoes, a delimitacao da regiao do impuro
tem como motor o fascinio, o poder de atrac¢io) e alimentam a ilusio de que
através do sangue da guerra e da caca se podem apoderar do privilégio procria-
dor. Os sistemas de iniciagio dominados pelos homens promovem, assim, um
segundo nascimento, o nascimento para a idade adulta, agora longe dos privilé-
gios do cuidado da mulher. Os homens procuram, assim, controlar «cultural-
mente» aquilo que lhes escapa «naturalmente».

Este é o angulo a partir do qual, sob o ponto de vista antropolégico, Scubla
pensa o privilégio religioso masculino, recorrendo, entre outros, aos dados de
antropologia histoérica, fornecidos por Fustel de Coulanges (cf. 1980), relativos
ao culto dos antepassados no mundo greco-romano. Tratava-se de um culto do-
méstico, uma vez que os antepassados estavam sepultados em casa. Em cada casa
podia-se encontrar um pequeno altar, onde permanecia um fogo alimentado por
carvao — esse fogo sagrado representava a linha ancestral paterna. Esta religiao
do «fazer» traduzia-se num conjunto de rituais realizados nas proximidades do
altar doméstico, sempre presididos pelo pai: ele era responsavel pelo fogo sagra-
do, pelo sacrificio ritual, pela enunciacio das orac¢des. Sacerdote Gnico, dele era
a faculdade de ensinar — ensinar o seu filho, uma vez que esse culto doméstico
apenas poderia ser transmitido de vardo a varao.

Ora, aquilo que Scubla pretende mostrar é que esse culto do fogo sagrado
tinha por efeito garantir a supremacia das linhagens construidas culturalmente
pelo homem sobre a linhagem natural constituida pelas mulheres (cf. 1985,
3606s). Esta interpretagao permite discernir, nos dispositivos sociais que regulam
a familia (casamento, repudio, heranca, interditos, etc.), um sistema de domina-
¢ao masculina. Quando uma jovem mulher casava, abandonava o lar paterno e
entrava no lar do homem desposado. Esse abandono deve compreender-se
como uma mudanca de religiao — da religiao protectora da sua infincia para a re-
ligiao estranha do outro. Caso fosse estéril, seria repudiada para que o homem
pudesse encontrar noutra mulher a possibilidade de perpetuar a sua linhagem.
Se a esterilidade tivesse origem no homem, devia deixar-se substituir por um pa-
rente; mas, o filho nascido dessa aproximacgio sexual nio deixava de ser seu.
Outras regras existiam, mas tinham um Unico objectivo: garantir que, em caso
algum, o fogo sagrado fosse transmitido a uma filha, o mesmo ¢é dizer, perpetuar
o controlo masculino sobre os sistema cultural de filiacio — o controlo do sis-
tema cultural da linhagem permite manter a ilusao de uma apropriacao do privi-
légio procriador feminino.

A vontade de poder, quanto a construgao cultural da linhagem, nao anula a
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singularidade do nascer, reduto de um privilégio feminino que incorpora em si
uma aguda percepcao do imprevisivel. O nascimento é vivido naquele limiar difi-
cil em que se combinam a percepgao do risco e a esperanca expectante. A expe-
riéncia de insegurancga, nesse tempo critico em que os humanos se véem perante
a responsabilidade de cuidar dos que de si nascem, abre amplas possibilidades
para o desejo. Com frequéncia, desenvolve-se uma arte de descodificagao de
sinais impressos no corpo do recém-nascido, como que um mapa que assinala
os medos e as promessas, acompanhada de ritualidades diversas, numa tentativa
de superar a imprevisibilidade social, cosmicizando o préprio curso do nascer e
do crescer humanos. As operacoes diversificam-se: interpretagoes, gestos pre-
ventivos e interdi¢oes. Pode, neste contexto, reler-se o arquivo etnogrifico estu-
dado por Mario Lages (cf. 2000, 388s): os sinais do destino estao inscritos no
sinal da cruz que a crianga tem no céu-da-boca; o particular valor que é dado a
«auguinha do cu lavado» (tal 4gua nao deve ser lancada na latrina para que o me-
nino nao corra o fado) e a «embiga» (recomenda-se que o cordio umbilical seja
deitado ao lume, pois, se for apanhado por um rato, a crianga dard em ladrao);
a obrigacdo de nao trabalhar em dias dedicados a alguns santos (Santo Anténio,
entre outros); varias afeccoes podem ser provocadas nos nascituros (se a mulher
gravida puser a mio, que tocou numa flor, antes de a lavar, numa parte qualquer
do corpo, o nascituro vira com essa flor inscrita no sitio tocado).

O casamento e a organizac¢ao familiar, enquanto instrumentos desta luta
pelo poder sobre a vida, permitem a conservagao, reprodug¢ao e manipulagao do
capital simbélico fundamental do grupo humano. O casamento, que organiza
nas sociedades camponesas as formas familiares, pode tornar-se um terreno de
grande investimento imagético. A observacio dos contornos especificos das
crengas interessa sobretudo na medida em que tornam patente uma determi-
nada ordem social (cf. Iturra, 20012, 43). Nos seus estudos sobre os factores de
reproducao social em sistemas rurais, Raul Iturra interpreta a figura da divindade
enquanto relacao social que serve de referéncia tanto para a inclusiao dos indivi-
duos ou outros povos no grupo, como para que as actividades sejam executadas.
Deus ¢ uma presenca vigilante que vé e nio ¢ visto, representacio que o poder
politico e a familia patriarcal aprofunda dentro do grupo doméstico e que en-
carna na figura do pai, detentor do saber do trabalho e da fonte de recursos:

Nao apenas na relacido contratual feudal, mas também na napolednica, a
figura do pater familias com capacidade reprodutiva e omnipotente, ¢ o ponto de
garantia do trabalho, em nome do qual a relacio se estabelece. Ao mesmo tempo,
esta autoridade é exterior a possibilidade de disputas e, mesmo nas intervenc¢des do
Estado ou a lei, na familia, hoje, e na relagao de subdito, antes, a responsabilidade
do pai europeu é indiscutivel (Iturra, 20012, 35s).
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Segundo a argumenta¢ao do antropdlogo, mesmo no contexto da expan-
sdo econémica europeia do séc. XVI, a subordinag¢ao ao arquétipo do grupo do-
méstico terd sido o elemento fundamental de plus valia. Pecado era, dentro
desta Optica, estar fora das formas monogamicas de criacio de forc¢a de trabalho
e de mercadorias. Assim, a crengas, sobretudo as que configuram o sistema reli-
gioso, dio corpo a um poderoso imaginario legitimador da monogamia e da su-
bordinagao a uma autoridade central, regulador da vida dos grupos produtores
e reprodutores, cuidadosamente anotados em genealogias e nos livros de
registo '%. Este tipo de articulagao tem uma particular importancia nas formacoes
sociais marcadas pela estrutura da linhagem e por sistemas de producao pré-
-capitalista. Num sistema produtivo marcado objectivamente por uma grande
dependéncia das suas relacbes com a natureza, ai se deve encontrar o primeiro
lugar de elaboracio simbdlico-religiosa, cujas representagoes e sequéncias de
acgoes estdo ao servico da sobrevivéncia imediata do grupo. Mas as sequéncias
religiosas traduzem também aquilo que € a base social do grupo humano. Ou
seja, a sobrevivéncia cosmica da comunidade coincide com a sua sobrevivéncia
social, uma vez que a reproducido dos lugares sociais serve um sistema produtivo
dentro do qual os individuos existem em func¢ao da sua pertencga — pode dizer-se
que, em tais circunstancias, se estid perante a maxima identidade entre crenca e
pertenca.

As praticas preventivas e oraculares, que dao testemunho de uma activa de-
manda de «<bom e atempado casamento», sinalizam a centralidade desta forma
de configuragio social. Dai a necessidade de altos patrocinios. Como o de Santo
Antoénio, a quem as raparigas levavam raminhos de cravos, ou lhe dirigiam sapli-
cas em cartas fechadas, colocando-as no seu altar, para que as casasse cedo — a
frustracao das expectativas podia trazer retaliacoes a propria imagem. A estas
praticas mais aculturadamente cristas juntam-se outras artes mais claramente
magicas, na medida em que se opera sobre objectos e matérias diversas, segundo
determinada sequéncia e cronologia, de forma mais delicada ou mais agressiva,
para se conseguir o despertar ou a retoma do encanto do namoro:

Mas a busca do amor e da sua permanéncia estd ligado, por vezes, a coisas
muito pouco poéticas. Assim, em Braganca, diz-se que um homem nao deixara uma
mulher em toda a vida, se se enterrar uma agulha num morto e, depois, com a dita
agulha, forem dados alguns pontos escondidos no fato do homem a quem se quer
prender. O efeito desta magica — que o homem nao torne mais a esquecer a mulher

2.Cf. Loc. cit.; ver também, 95-107. As questoes relativas a articulagao entre o religioso e
0 econémico conheceram novos desenvolvimentos em A Economia Deriva da Religido (2002).
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— é garantido pelos meios utilizados: os pontos intocaveis, porque invisiveis, feitos
com uma agulha embebida na definitividade da morte (Lages, 2000, 391) 3.

A morte como fronteira

Também a experiéncia da morte se apresenta como um terreno fértil para a
producgao simbolica e, por isso, lugar de construcio de interditos e imperativos.
Pierre Legendre, antrop6logo do direito, sublinhou que o interdito tem a voca-
¢ao de notificar o sujeito acerca do limite, ou seja, a morte e o sexo. O interdito
¢ a negatividade em acc¢ao, a partir do niacleo normativo que promove a reprodu-
¢ao da espécie: «a instauracio do ndo, do desvio significado pela proibi¢ao do
incesto irradia o sistema da cultura, porque ai se encontra a sede das representa-
¢oOes instituidas da causalidade, a partir do porqué das leis» (Legendre, 1999, 84).
As construgoes normativas surgem, assim, como o ponto de encontro entre o in-
dividuo e a sociedade: de um lado, temos a exigéncia politica de legitimacao das
categorias de reproducio e, do outro, a necessidade que o individuo tem de
assumir o porqué do que o institui como sujeito. Legendre encontrara aqui a di-
mensio dogmaitica do humano que, em concreto, se exprime nessa exigéncia es-
trutural de elaboracio, pelo sujeito, da sua relacio com o interdito. Motor da di-
ferenciacao, o interdito, enquanto lei da divisao, promove a configuracio de
cada ser humano segundo a lei da espécie.

A importancia desta fronteira — a morte — na configuracio simbélica do hu-
mano conduz alguns a considerar que, de forma denotativa, a cren¢ga humana no
além-da-morte e a constituicio de um sistema simbolico que equacione as rela-
¢oes entre a vida intramundana e o além-da-morte constituem o proprium da
religiao nas culturas. Neste contexto, o significado da morte e a existéncia para
além dela seriam o nucleo identificador da religiao (cf. Freund, 1975), e o efeito
propriamente religioso consiste na transfor-mag¢ao da morte em rito de passagem
(cf. Lemieux, 1992, 184) . A morte é um marco que permite assinalar a fronteira

3 Num estudo anterior, Mario Lages havia ji mostrado — a prop6sito da permanéncia de
alguns aspectos do mito de Edipo na determinacio dos actos que estio ligados ao casamento de
uma rapariga com um rapaz de outra aldeia, na Beira Alta — quao importantes sao estas praticas
que enredam os atalhos do amor e do casamento (cf. Lages, 1983).

4 Como observou Fernando Catroga, a valorizagio da memoéria no contexto dos ritos fu-
nerdarios desenvolve-se no dominio simbdlico da religido. As novas necrépoles, que Portugal
comecou a conhecer a partir do século XVIII, embora construidas num contexto de seculariza-
cao social e integradas no espaco publico, nao escaparam ao circuito da sobredeterminagao reli-
giosa — tenha-se em conta a fraca expressao dos enterramentos civis, legalmente vidaveis desde
1878 (cf. Catroga, 1999, 18). Esta observacao fortalece a teoria da religiao da socidloga Dani¢le
Hervieu-Léger, quanto a sua op¢ao de aproximacio ao funcionamento social do religioso por
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mais enigmadtica. Dai a importancia das zonas intermédias, onde é possivel o
comércio com o que estd para além da fronteira, sem que haja o perigo da dis-
solucio dessa fronteira. A morte de um membro reacende de imediato o medo
de que o caos possa emergir, mas o ritual, transformando o cadaver em antepas-
sado tutelar, traz de novo a paz e a confiancga. As observacoes de Granet sobre 0s
ritos finebres chineses continuam a ser, a este respeito, elucidativas: «Com
gestos apropriados e feitos nas épocas devidas, o morto, fonte de impureza, prin-
cipio de mal-estar, de debilidade, de exclusao, vai ser, gracas ao esforco colectivo
dos seus parentes, transformado num antepassado, poder tutelar, titulo de
nobreza, principio de confianca e de gléria. Este esforco compensador, que res-
tituira a familia enlutada todo o prestigio a que ela tem direito na sociedade, ela
ndo o poderd realizar fora desta ultima, mas unicamente sob o seu controlo e
com a sua ajuda» (1953, 230). Os ritos funeririos permitem gerir a singularidade
da morte, num percurso vigilante de aproximacio e distanciacao. O ritual levanta
uma barreira na brecha que foi aberta momentaneamente para que a comuni-
dade se aproxime da linha de fronteira, evitando que esse limite se rompa e a
morte regresse com o individuo ao quotidiano. Nos ritos funerarios, trata-se
entao de esconder a corrupcao, de negociar as condicoes ultimas de existéncia
do corpo, oferecer ao corpo um lugar de transicio até ao seu desaparecimento,
garantindo que 0s vivos possam gozar da protec¢io dos seus antepassados e
reconstruir a ordem social que a morte ameaga *>.

A construcao de necrépoles corresponde a essa dupla direc¢ido: por um
lado, esconde, por outro, mostra. Aos sentidos de libertacio do cadaver soma-se
a sinaliza¢io de uma ordem social, que se reproduz simbolicamente no momen-
to critico do encontro da sociedade humana com o abismo do seu desapareci-
mento. Esse trabalho simbolico conduz a reconstru¢io de um outro corpo, um
corpo de memoria que se diz nas diversas formas de eternizacao, materializadas
nos dispositivos funerdrios (cf. Debray, 1992, 20). O caso do cemitério oitocen-
tista é particularmente relevante, dada a imbricacao do civil e do religioso na sua
elaboracio simbdlica, tal como mostrou Fernando Catroga:

No que respeita as novas necropoles oitocentistas, a necessidade existencial
de se negar a morte e a sua tradugao romantica, expressa na recusa exasperada da
morte do outro e no crescente funcionamento da memoria como instancia suple-
tiva de imortalizacao, deram origem a uma nova cenografia e a um novo culto dos
mortos, assim como ao reaparecimento das velhas qualificacoes da morte como

via da identificacao, neste sistema simbolico, da capacidade de inscrever a experiéncia humana
numa memoria (cf. 1993).
> Acerca do alcance simbdlico deste «escondimento» do cadaver, cf. Thomas (1985, 9).
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«morte-sono». Isto explica que a morada do morto se tenha arquitectonicamente
elevado, nao s6 a sucessora e sucedinea do «tecto eclesiastico» (o jazigo-capela),
mas também a «casa», € que a sepultura, tal como a casa da familia (dos pais, dos
avos), tenha passado a ser o outro centro privilegiado de identificacdo e de filia-
¢do de geracoes. E todas estas necessidades simbdlicas fizeram da necrépole um
analogon da cidade dos vivos (Catroga, 1999, 18s).

No terreno das praticas comunitdrias, a vigilancia sobre aquela fronteira cri-
tica pode incluir praticas preventivas. Explorando o arquivo etnografico portu-
gués: recomenda-se a reza a um defunto com o qual se sonha, para que ele nio
torne a aparecer; aconselham-se as pessoas, em algumas zonas do Alentejo, a
esvaziar cantaros, infusas, alguidares e outras vasilhas quando alguém morre, por
se crer que nelas se banhou a alma do defunto antes da sua partida para o além,;
interrompe-se a utilizacio daquilo que os defuntos usaram, para que o vivo nao
incorpore a alma do morto; interdita-se a manducag¢io de carne, enquanto o
corpo do defunto esta em casa, evitando qualquer possibilidade de incorpora-
¢do da alma do defunto (cf. Lages, 2000, 392).

Na comunidade aldea, a «piedade» que relaciona os vivos com os antepas-
sados encontra no funeral um lugar privilegiado de cristalizacio, em ordem ao
reforco dos lagos de pertenca. Recorrentemente, cada familia envia pelo menos
um dos seus membros de visita aos enlutados, cumprindo um dever basico de
solidariedade, segundo ritualidades e civilidades muito diversas, de acordo com
a geografia cultural do Pais. A mesma diversidade encontra-se no dominio dos
cuidados com a inumacao e aos deveres de visita a0 cemitério. E em muitas loca-
lidades, a aquisicao de campas familiares obrigou a expansiao de muitos cemité-
rios, sobretudos no ultimo quartel do século, modificando a arquitectura do dis-
positivo. Passaram a identificar-se melhor, na prépria arquitectura do cemitério,
as diferencas sociais que descrevem a comunidade, sendo o cuidado dos ante-
passados um sinal de distin¢ao: «O pouco cuidado com a sua memoéria seria um
dos indicadores de que nem se tem berco nem sentimentos» (Lages, 2000, 397).
Mas ¢é possivel ainda encontrar permanéncias um pouco inesperadas, depois de
séculos de cristianizacdo, como o costume de depositar algum dinheiro na
tumba do defunto para o ajudar na «passagem para a outra vida»:

A revivescéncia do gesto antigo das civiliza¢Oes grega ou egipcia nas terras do
fim do mundo, mais do que falar de uma contaminacio que a histoéria tivesse guar-
dado, recorda sobretudo que tanto os significantes como os significados podem ser
mantidos, quando validos e operantes. Assim é que ainda persiste uma espécie de
enfaixamento simbodlico nas trés toalhas de linho que sdo colocadas sob o corpo do
defunto, em algumas aldeias da Beira Alta, faixas estas que, segundo a piedade po-
pular, representariam as trés pessoas da Santissima Trindade (Lages, 2000, 391s).
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As praticas de comum comensalidade e de dadiva de alimentos, quando
existem, constituem um dos mais patentes testemunhos do sistema de lealdade
que se diz e revigora nas civilidades e ritualidades funerarias. Em alguns contex-
tos comunitdrios locais, o dever de doacao de alimentos a0os que acompanham a
familia enlutada estd muito enraizado no bhabitus social. A circulagao de bens ali-
menticios € 0 seu consumo comunitirio exprimem de forma agipica os lacos
que sustentam as solidariedades essenciais em torno da vida e da morte. Estes
deveres nio dependem estritamente da capacidade econémica, uma vez que
sinalizam o grau zero da lealdade instituida — furtar-se a esta alianca é renunciar
a solidariedade dos vivos face ao abismo da morte.

Entre mundos: a transaccao
Da Provenca para o Algarve

O que habitualmente se designa de religiosidade popular portuguesa é o
resultado da acumulag¢iao de estratos simbolicos diversos, configurados histori-
camente na trajectéria de cristiani-
zagao das culturas ibéricas. Alguns
modelos de leitura antropolégica
inscrevem a sua analise num qua-
dro dialéctico, estruturado na si-
metria que opoe a religiosidade
«natural» do povo a religiao «admi-
nistrada» pelas instituicbes eclesids-
ticas. O substrato ideoldgico desta
oposicao ja foi suficientemente
comentado. Interessa-nos nao per-
der de vista que o campo religioso
¢é, de facto, um campo de luta. Mas
esse ingulo de leitura nio pode
esquecer, também, que o campo re-
ligioso se estrutura a partir de com-
plexas transac¢oes, dando lugar a
operagoes marcadas pela plastici-
dade simbdlica e o pragmatismo
social. Neste sentido, o que desig-
namos de religiosidade popular

Figura 7 portuguesa resulta de amplas tran-
O Senhor da Paciéncia, Portalegre sacgdes entre o Cristianismo penin-
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sular, os sistemas de crencas pré-cristas e outras religides que, sob modalidades
diversas, habitaram o territ6rio. Em termos gerais, dirfamos que a alianc¢a entre o
Cristianismo e os cddigos simbdlicos autdctones permitiu a invengio de um
Cristianismo hispanico. Enquanto religido universalista, no sentido weberiano,
o Cristianismo permitiu que sistemas de crengas locais nao fossem totalmente
engolidos pela erosao da transformacao cultural, fornecendo-lhes, com frequén-
cia, o suporte simbolico de adaptabilidade que lhes permitiu a recomposi¢cao em
quadros sociais novos. Um trago particular do Cristianismo, a humanizacao de
Deus, favoreceu este fendmeno permanente de aculturagao, permitindo que as
representacoes do divino facilmente se ancorassem na escala do humano, do-
méstico e social, abrindo o campo do simbdlico a permanente possibilidade de
identifica¢do, no divino, dos dramas humanos, da dor a alegria mais expressiva —
a <humanizag¢ao do divino» permite novas formas de alianga entre a histéria santa
e o drama humano (Fig. 7 e 8). As crencas e praticas em torno do Natal sio um
bom lugar de observacao deste traco fundamental.

No Sul continental, subsiste uma apropriagao das representagoes das festas
natalicias, que tem merecido a atencao da etnologia portuguesa. Falamos do
Natal algarvio. José Cunha Duarte de-
fendeu que os elementos constituintes
do Natal, nesta regiao do Pais, apresen-
tam uma relacio muito estrita com o
movimento devocional alimentado a
partir da Provenca francesa, sobretudo
durante o século XVIII (cf. Duarte,
2002). No inicio do século XVII, a Con-
gregacio do Oratério levou para a
Provenca um conjunto diverso de pra-
ticas devocionais, com suportes imagé-
ticos e plasticos proprios. Particular-
mente, 0 Menino ostentando uma bola
(o mundo) na mao, colocado no altar.
Ao lado, «searinhas» de trigo e laranjas
miniaturizavam o mundo da subsistén-
cia, solicitando a béncio divina. As fa-
milias de maiores rendimentos tinham
um oratério de madeira, cujo centro
era ocupado pelo Menino Jesus, com-
posto com outros «quadros». Diante da
composicao fazia-se a novena do Deus

Figura 8
Menino. Até a Revolucdo Francesa, era Senhor Jesus dos Aflitos, séc. XVIII

335



Alfredo Teixeira

pouco comum que as Igrejas tivessem figuras de madeira para armar as cenas de
Natal; subsistia a pratica de colocar o Menino Jesus sobre o altar, pratica prepon-
derante até a instauracdao da Republica, em Franca. S6 depois se divulgou a pra-
tica da montagem de novos presépios, com figuras diversas, cultivando o anacro-
nismo aculturante, miniaturizando a propria sociedade setecentista — a2 economia
anterior sucede a proliferacio figurativa, que chegari até aos nossos dias, em que
a Sagrada Familia se veste das mais variadas culturas. Os «figuristas» da Provenca
alimentarao este circuito da miniaturizacao figurada dos mistérios cristaos, mo-
vimento que vird a conhecer outros centros produtivos. O mercado destas figu-
ras religiosas tornou-se tao importante que, em 1803, se realizou em Marselha a
feira dos Santons, reunindo «figuristas» dos principais centros produtivos:
Marselha, Nice e Aubagne. A Revolu¢ao apadrinha o presépio, na medida em que
ele pode representar uma outra sociedade: nao a dos privilégios, mas a dos
sans-culottes. A sociedade que caminhava para o presépio era a dos «populares»
e nao a dos antigos privilegiados. O presépio entregue a expressividade religiosa
popular estava do lado da luta contra os privilégios eclesiasticos, conventuais e
senhoriais.

O Algarve, mercé do seu isolamento, conservou a tradi¢cio medieval de
armar o presépio com o Menino Jesus num altar. A actividade produtiva centrou-
-se, por isso, na imagem do Deus Menino. Santa Catarina de Fonte do Bispo
tornou-se o maior centro de «pinta-santos». A figura algarvia aproxima-se das fi-
guras similares, em cera, da Provenga — o Menino estd de pé, colocado em cima
de uma pequeno pedestal, com a mio direita levantada (o algarvio gosta de lhe
colocar um ramalhete de flores azuis); a outra mao tem um mundo pintado de
azul. Atenhamo-nos a descricao de José Cunha Duarte:

O presépio arma-se na casa de entrada, em cima da cémoda, que ¢ revestida
de uma toalha branca de rendas pendentes. Coloca-se uma esteira de empreita a
frente da comoda. Faz-se uma escadaria, trono ou altar, com a ajuda de medidas de
cereal ou com gavetas. Uma toalha branca ou lencol cobre os degraus. Depois come-
ca-se a ornar o Menino. Colocam-se laranjas com folhas e as searinbas nos degraus
do altar. As searinhas sio tigelas pequenas ou chavenas cheias de trigo germinado
que se semeia no dia de Nossa Senhora da Conceicao. Para ficarem brancas, era cos-
tume colocé-las no escuro. Também se semeiam lentilhas, que depois se atam e com
as quais se fazem cabeleiras. Por vezes, a frente da escadaria, coloca-se um arco feito
de canas, ornamentado com murta ou outra verdura. Na zona do Barrocal também
se colocavam laranjas neste arco, que evocava a capela da igreja onde era tradigao
armar o presépio. No cimo do trono esta, de pé, a imagem do Menino Jesus com
atributos senhoriais. Em cima da cémoda fica a lamparina, que se acende durante a
novena. (O povo do interior gosta de por também algumas fotos de familiares ja
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falecidos. E a memoria da familia.) Ao lado da escadaria, colocam-se ramos de lou-
reiro, murta, alecrim, aroeira, nespereira ou outra verdura (Duarte, 2003, 81) '°.

As crencas que se exprimem na sintaxe festiva do Natal expoéem uma reli-
giosidade de indole doméstica, actualizadora de uma linhagem crente, cujo lugar
de identificacdo ¢ a familia. O Natal carrega os significados da religiao do «lar». A
miniaturizagao da histéria santa e a humanizacao do divino sao as operagoes
simbolicas mais determinantes nesta transac¢ao entre o religioso universalista e
administrado e o religioso doméstico transmitido. Num quadro de socialidades
organizadas segundo o modo da tradicao, a comunidade aldea prolonga as solida-
riedades familiares primarias. No Natal algarvio, descobrem-se também os vesti-
gios do comportamento comunitario festivo. O corpo é o mediador da experién-
cia do corpo social, no canto e na danga (pratica muito presente até ao século
XIX) — a «charola» consiste, precisamente, numa forma de peregrinagao de casa em
casa para cantar versos ao Menino. Os grupos faziam-se acompanhar do «balaio»
(pequeno cesto de empreita) ou de uma caixa de madeira com o Menino Jesus,
suprindo a falta do presépio armado em algumas casas (cf. Duarte, 2003, 82).

Entre o natural e o social

Aquelas raizes medievais podem encontrar-se também nas regioes insula-
res. O Natal madeirense concentra a memoria de um passado marcado pela luta
pela domesticagio do habitat natural, para que se tornasse vidvel a sobrevivén-
cia social. Tais circunstancias permitiram o desenvolvimento de lagos de base e
solidariedades interclassistas '’ — como o mostram as ciéncias sociais desde os
seus textos classicos, o religioso tem um papel preponderante na construc¢ao so-
ciogenética do «nds», muito patente nas narrativas da origem das comunidades.

José Eduardo Franco, partindo de estudos ja realizados na década de 50 do
século XX, sublinhou a importancia da proximidade entre as praticas tradicionais
madeirenses e o que se descreve na criagio de Gil Vicente, como o Auto da
Visitacdo e o Auto Pastoril Castelbano (cf. 1999, 339-342). Em ambos os teste-
munhos, os pastores sao protagonistas da ac¢ao natalicia. Mesmo nada tendo,
nao querem visitar o Menino de maos vazias. Sao eles os agentes da festa, reuni-
dos no caminho até ao adro da igreja, com os seus instrumentos musicais —
machetes, rajoes, braguinhas, rebeca e gaita —, sem esquecer o assobio para o

16 O padrao corresponde ao que se encontra na Fig. 12.
7 A obra de Jorge de Freitas Branco continua a ser uma referéncia fundamental para o
conhecimento da construc¢ao histdrica da comunidade madeirense (cf. 1986).
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Menino Jesus. A celebracao da maternidade de
Nossa Senhora e do nascimento do Menino Jesus
constitui-se como um poélo anual de aglutinagao
de expectativas, dinamizando as necessarias pra-
ticas de entesouramento.

A comparacao anterior aponta para a me-
dievalidade dos ritos sobreviventes na Madeira,
dando continuidade a espiritualidade bucdlica
natalicia divulgada pela evangelizacao francis-
cana. Essa linhagem medieval pode descobrir-se
ainda nas sobreviventes recomposicoes cerimo-
niais que herdaram o espirito da solenidade da
festa da Senhora do O, fixada, no calenddrio litir-
gico, no dia 17 de Dezembro, representada na fi-
gura de uma Senhora explicitamente griavida — da
qual encontramos varios testemunhos nas artes
plasticas, provenientes de diversas regidoes de
Nossa Senhora do O, atribuidaa  Portugal e de épocas distintas (Fig. 9).

oficina peninsular, séc. XIV** Sob o ponto de vista da sintaxe do calenda-
rio cristao, a solenidade inscreveu-se na tendén-

cia para, de forma multimoda, se desenvolverem pequenos ciclos de preparagao
das grandes festas cristas — em particular, as novenas tornar-se-i0 um recurso
com muito sucesso. O Padre Antonio Vieira, num sermao de 1640, ensaia uma
interpretacio classica da figuracio geométrica do «O», o circulo da perfeicio (cf.
Vieira, 1959, 204). No entanto, nio podemos perder de vista uma explicacio
mais pragmatica, uma vez que no dia 17 de Dezembro, e até ao dia 23, se iniciava
a recitacio ou o canto vespertino das célebres antifonas do «O», expressio enfi-
tica da expectativa messidnica que o cinone do canto romano veio a sublinhar
com o extraordindrio desenvolvimento melismatico sobre esse monossilabo:
O Sabedoria do Altissimo; O Chefe da casa de Israel; O Rebento da raiz de Jessé;
O Chave da casa de David; O Sol nascente; O Rei das nacoes; O Emanuel *°. Na
Madeira, a novena eucaristica de preparacio, entre o dia 16 e o dia 24 de Dezem-

8 Museu Nacional de Machado de Castro.

19 Assim se traduz o incipit de cada uma das antiphonae majores na actual versao portu-
guesa, em uso na liturgia romana: cf. Liber usualis, 1957, 340-342. A criagao musical europeia
apresenta testemunhos diversos do interesse por estas antifonas, que traduzem de forma con-
centrada a leitura crista da esperanca messianica. A retrogradagao das iniciais dos titulos biblico-
-messidnicos (Emmanuel, Rex gentium, Oriens, Clavis David, Radiz Jesse, Adonai, Sapientia)
foi lida, com frequéncia, como um enigma revelador: <ERO CRAS», «estarei amanha» (cf. Santos,
1991, 6).
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bro, toma corpo nas nove «missas do parto», em honra da Virgem Maria, evocan-
do o seu «parto divino» — contexto privilegiado de criatividade popular, de que a
criacao musical dd testemunho (Fig. 10). Este ciclo toma, na linguagem corrente,
o nome de «Festa» por antonomasia (cf. Franco, 1999, 345). No dia da festa de
Nossa Senhora do O, aconselha-se a «matanca do porco». O sacrificio doméstico
alimenta as redes de solidariedade e a comensalidade festiva acolhe o significado
«agapico» dos ritos eucaristicos cristaos — significado que a historia dos ritos eu-
caristicos cristaos acabou por subalternizar.

Para além destas formas de aculturacio dos ritos catdlicos, persiste um dos
tragos mais identificadores das crencgas e praticas natalicias: a miniaturizagao do
nascimento do Deus infante. Multiplicam-se as «lapinhas» e as «escadinhas», pre-
sépios decorados com elementos vegetais caracteristicos da Madeira, numa orga-
nizacao piramidal cujo o cume é o Deus-crianga, fonte das béncaos procuradas.
A partir do século XIX, desenvolveu-se uma pratica paralela, o presépio de rochi-
nha, que exibe mais ainda os tracos da orologia e da flora da ilha (cf. Franco,
1999, 347) (Fig. 11 e 12).
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Figura 10
Reportorio para a devogao das «Missas do Parto» 2

20 Segundo a recolha: Joao Arnaldo Rufino da Suva, Cdnticos Religiosos do Natal Madei-
rense, Funchal, Direc¢ao Regional dos Assuntos Culturais, 1998, 86.
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Figura 11 Figura 12
Lapinha tradicional *! Presépio escadinha *

Tradi¢do e mudanca

Esta tradugao do «religioso recebido», na textura das comunidades locais
(«religioso vivido»), tem uma particular relevancia no estudo de algumas comuni-
dades judaicas em Portugal. Nas culturas beirds, encontram-se, de forma parti-
cularmente evidente, os sinais de uma aproximacao entre a ritualidade pascal ju-
daica e a crista latina. Nao s6 pela relacdo historicamente umbilical destas duas
pascoas, mas pelas transac¢oes especificas que se estabeleceram ao longo de sé-
culos entre cristios e judeus, numa economia complexa de cooperagao e interdi-
¢a0. O actual interesse pela comunidade judaica de Belmonte, representante de
um criptojudaismo resistente, di conta desta singularidade. Uma das mais reputa-
das investigadoras do «fenémeno Belmonte» descreve, assim, esta singularidade:

Trata-se de um conjunto de pessoas cujos membros sao apelidados de judeus.
Durante séculos, sem livros sagrados, nem rabinos, seguiram um corpus doutrinirio

2! Fotografia de Rui Camacho (Arquivo Centro de Documentagao Xarabanda).
22 Fotografia de Rui Camacho (Arquivo Centro de Documentacio Xarabanda).
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que os distanciava de catolicos e de judeus. Pejorativamente, qualificavam-nos de
marranos. Senhores de uma especificidade religiosa e cultural, queriam ser judeus.
Mantiveram uma tradi¢io eivada por uma fé inabaldvel na Palavra, que aprenderam
e repetiram durante quinhentos anos e lhes permitiu o retorno ao Judaismo ortodo-
x0, na década de 90, do século XX (Garcia, 2003, 37).

Boa parte das praticas que dao corpo a preparacio da Pascoa belmontense
dizem respeito a necessidade de purificacio do espago doméstico. Sob a parti-
cular responsabilidade das mulheres, mas com a cooperacio ladica das criangas,
as casas eram detalhadamente inspeccionadas para encontrar e expulsar o fer-
mento, isto é, tudo o que contenha levedura. De facto, compete a mulher a
actualizacdo da prescricao da Tora, zelando para que nao se consuma, utilize ou
subsista qualquer presenca dos cereais fermentados. No mesmo registo de puri-
ficacao, os utensilios de cozinha sao «desintrefegados», segundo o jargao bel-
montense. Entretanto, a «pratica marranica» de os lavar em 4dgua corrente, no Zé-
zere — memoria dos tempos da identidade escondida —, foi substituida pela
técnica higiénica da imersao em agua a ferver (cf. Garcia, 38-40).

O exemplo que, de seguida, se toma é bem ilustrativo quanto as tensoes
que se podem gerar entre a religiosidade construida num quadro de referéncias
locais e comunitarias e as estratégias de ortodoxizacio proprias dos corpos ins-
tituidores que vigiam sobre compatibilidade entre os doxemas e os ritos (ou seja,
O crer em acgao):

Em Belmonte, festejar a Piascoa judaica integrava o ritual «cortar as aguas».
Junto do rio Zézere, lembravam a travessia do Mar Vermelho, em que, no sétimo dia
da saida do Egipto, o exército do farad perseguia os fugitivos. Aproveitavam as
pedras junto a margem, por forma a nao se molharem e tracavam as 4guas com um
ramo de oliveira. Gestualidade sagrada que os aproximava de Moisés. «<NGs partimos
as 4guas como 0 nosso santo Moisés as abriu para passar 0 nosso povo.» Depois re-
zavam: «[...] passaram o mar Vermelho/. Para as terras santas da Apromissio»; e can-
tavam a libertagao do Egipto: «Valoroso soldado/ ficou ali no Mar Vermelho, Farad
foi sepultado/>; definem normas de vida: «Contra o préximo nio fales, contenta-te
com os bens que a Providéncia te deu, honra teu pai e mae»; exprimiam a crenga no
triunfo do povo judaico: «ja nos ficam fortalezas/ Farad o inimigo, ja lhe ficam as fra-
quezas». Ritual caro aos belmontenses, era um momento de confraterniza¢iao: nao o
entendeu o rabino D. S., vindo para Belmonte para guiar os judeus na aprendiza-
gem das priticas ortodoxas. Contam: «Aquilo nio se faz. O rabino, a mulher e o
filho, com alguns judeus imitaram o ritual de cortar as dguas. Eu sei que aquilo nao
tem nada a ver com o Judaismo» (Garcia, 2003, 51).

Nos anos 90, era ainda possivel encontrar alguns belmontenses resistentes,
dando continuidade ao rito do «cortar das dguas», experimentando uma nova ne-
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cessidade de compromisso: entre a pertenca belmontense e a pertenca a Sina-
goga. Esta tensdao entre a memoria local e a logica universalizante dos sistemas
religiosos nao ¢ exclusiva das transacgoes entre a «religiosidade popular portu-
guesa» e a Igreja catdlica romana. Como observou Maria Antonieta Garcia, tal so-
brevivéncia ritual nao se explica exaustivamente pela vontade de desafiar o saber
e o saber-fazer rabinicos. Antes, da corpo a vontade de encontrar um suporte de
memoria que permita 2 comunidade a experiéncia do enraizamento:

Nesta comunidade beira coexistem os rituais ortodoxos e os tradicionais, o
culto sacerdotal e o popular, os textos sagrados escritos com os recriados em segredo.
Nos ultimos, a mulher toma a palavra, ensina, faz, partilha com todos o cumprimento
da Alianca. Em 1997, muitas familias cumpriram a tradi¢ao: foram a Valhelhas para
cumprir os rituais; confeccionaram o pao santo, a maneira tradicional. Justificavam/
/diziam: «E para os mais novos gravarem para o nosso museu» (Garcia, 2003, 52).

Como noutras circunstancias,
a tradicao parece ser uma forma
propria de gerir a mudancga ou,
talvez, gerir os riscos da mudanca.
A tradicdo incorpora a mudanga, a
mudanga carrega a tradi¢ao. No ca-
so das transacgOes entre o Cristia-
nismo e os cultos autdéctones, umas
vezes, as praticas cristas reorientam
gestos anteriores, outras, as prati-
cas ancestrais persistem, recordan-
do que o préprio Cristianismo man-
tém uma relacio com esses estratos simbolicos que o precederam. Veja-se, por
exemplo, a persisténcia, em Portugal, da pratica ritual dos banhos santos, prati-
cas recorrentes em diferentes texturas do religioso. Em sociedades que fizeram a
experiéncia historica do Cristianismo, tais banhos nio podem deixar de apontar
para significados baptismais de purificacio e alianga; mas a sua configuracao
ancestral nao deixa de sinalizar o facto de o seu substrato simbdlico ultrapassar
as fronteiras do Cristianismo (Fig. 13).

Banho santo, Sao Bartolomeu do Mar, Esposende

A alianca com o divino

Do ut des

A promessa apresenta-se como uma forma de transac¢iao entre o mundo
dos crentes e a esfera do sagrado. Na sua versio mais habitual, no contexto da
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religiosidade popular portuguesa, o
crente promete a Deus — a uma das
pessoas divinas, a Virgem Maria ou
aos santos — a realizacao de algo em
troca da graca pretendida — neste
caso, ao dom da entidade sagrada
responde o contra-dom humano;
noutras situagoes, testemunhadas
também pela histéria da piedade reli-
giosa, o crente avanca com o dom
confiando na retribuicao divina —,
aqui o dom pertence ao crente € a re-
tribuicao a esfera divina (Fig. 14 e 15).
Sob o ponto de vista antropo-
légico, as promessas devem ser in-
terpretadas no quadro mais amplo
das transacgoes que se estabelecem
entre as sociedades humanas e o
mundo das entidades meta-empiri-
cas. Na medida em que tais praticas
convocam esses dois mundos para
uma relagao de aliancga e troca, esta-
remos perante um dos substratos Mulher paga promtl:slsga:l rl;acl) ::ntuzirio da Senhora
nativos da experiéncia humana do da Peneda, Gerés
sagrado #. Explorando o filao lin-
guistico constituido pelas observa-
coes clissicas de Emile Benveniste,
sobre o vocabulirio indo-europeu,
e as investigacoes de Georges Du-
mézil, sobre as origens indo-irania-
nas e latinas do verbo «crer» e das
respectivas substantivacoes, pode
tragar-se um quadro interpretativo
que inscreve os sentidos da promes-
sa no espaco so-ciolinguistico em

que se articula «crenga», «confianca» Figura 15
e «crédito» 24, «Ex-votos» de cera, Ermida de Sao Luis da Serra

% Sobre a nocao de substrato nativo, ver Teixeira, 2002; 2005, 30-34.
24 Cf. Benveniste, 1969, 171-179; Dumézil, 1969, 47-59.
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Em concreto, as observacoes dos autores permitiram concluir que o verbo
latino credo ilustra de forma notavel as correspondéncias de vocabulario entre o
indo-ariano, o itilico e o celta. Sobre a utilizacio do verbo sraddha- no Rig Veda,
¢é possivel fixar quatro tépicos fundamentais: 7 — Designa, antes de mais, a con-
fianga geral num ser animado (nunca numa coisa), deus ou humano (sacerdote,
por exemplo), ou em algo que se reconheca como poderoso. 2 — Pode estar em
causa o acto de crer na realidade de um facto preciso, sensivel, verificivel, ou na
existéncia actual de um ser, mas também acreditar no que se vé. 3 — O «crer»
pode, ainda, referir-se a uma coisa concreta que ¢é dita, relatada — neste registo, o
«crer» surge ao lado do «dizer», evocando a confianca que se tem num locutor e
traduzindo a decisao pela autenticidade de algo que é transmitido e que ¢ digno
de ser acreditado. 4 — Dumézil refere, ainda, as utilizacdes do verbo em situacoes
que exprimem actos de confianca num sentido mais estrito: dar (confiar) algo a
alguém. O autor sublinha também que o uso substantivo do termo supoe uma
relacdo pessoal, directa, entre aquele que a estabelece e uma entidade divina ou
humana, ou algo tido por poderoso e capaz de conceder ajuda.

O substantivo latino paralelo nao é o que a correspondéncia verbal poderia
fazer esperar, mas sim fides, que traduz também, num primeiro nivel semantico,
a confianca depositada em algo ou alguém. Sob a forma adjectiva fidus (fidelis),
o termo aponta para a confianga que alguém inspira ou para a lealdade que se
espera. Note-se que a conduta do romano perante os deuses pode ser descrita
como a de um negociador destro que firma a sua relacio no pressuposto da leal-
dade dos deuses. Sob este ponto de vista, os actos de culto sao formas de tran-
sacgao, apoiadas em contratos de troca entre seres humanos e seres divinos. Esta
ideia encontra exemplos sugestivos, tanto nas fibulas indianas como na mitolo-
gia romana. Ai, os deuses aparecem frequentemente como parceiros de um
comércio, discutindo o valor do que é sacrificado. E precisamente aquela «fides-
lealdade» que estd em jogo na permuta entre os interesses do sacrificador e os
da divindade, uma vez que a crenca na eficacia decorre do facto desse acto ter
sido acordado pelas duas partes, numa determinada economia de relagoes de
confianca.

A partir do quadro de investigagio de Dumézil/Benveniste, as promessas
poderio ser interpretadas nesse territorio de economia do crer, segundo as
formas de transac¢ao descritas pelo «do ut des». A promessa exige o reconheci-
mento de uma alteridade e o estabelecimento de um contrato — € essa diferenca
que permite o contrato (cf. Certeau, 1981, 1s). E, portanto, uma relacio fiducia-
ria que instaura a comunicacdo. Seguindo as propostas de E. Benveniste acerca
do funcionamento do kred (credo) — designando uma sequéncia de obrigacoes
econdmicas traduzidas na doagao e na retribuicao —, neste sentido, crer é con-
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fiar uma coisa com a certeza de a recuperar. Frequentemente, o hiato de tempo
entre o dom (o que ¢ confiado) e a retribuicdo a vir (o que sera recuperado) é
preenchido por uma «palavra» biface que «religa» a perda presente a compensa-
¢ao futura, que diz a auséncia de algo e promete o seu regresso. Neste terreno,
o investimento numa relagao de confianga é tanto maior quanto menor for a
intervenc¢ao de instrumentos juridicos que visem a fixa¢ao da objectividade de
uma relacio. Como observou Michel de Certeau, na auséncia de contratos juri-
dicos, o que falta em objectividade na alianca crente tem de ser suplantado pelos
parceiros (cf. 1981, 8-13). O trabalho simbodlico em torno desse intervalo entre
dar e receber tem, no campo religioso, caracteristicas proprias. Nas praticas ma-
gicas, o intervalo é reduzido porque a relacio estabelecida ¢ de tipo «clientelar»
— se o mago-feiticeiro nao responde de modo eficaz as necessidades, dificilmente
poderi subsistir a relacio de crédito. De um modo diferente, quando as entida-
des divinas nao respondem aos crentes no sentido pedido nio hi, necessaria-
mente, uma quebra de confianga. A simbolicidade religiosa parece integrar essa
capacidade crente de perscrutar a realidade e nela descobrir sentidos novos, nao
esperados, onde a nao-resposta de Deus pode ser lida como resposta reorienta-
dora. Esta capacidade de reconstru¢ao da posi¢io crente em circunstincias em
que sao frustradas expectativas deixou rasto em muitas expressoes proverbiais,
que entregam o sentido ultimo ao enigma de Deus («Deus 14 sabe»; «Deus es-
creve direito por linhas tortas»).

O desfasamento entre os prototipos ideais e idilicos de um mundo igualitirio,
comunitariamente soliddrio e ao servico do Bem - s6 reencontravel no paraiso ce-
leste —, e a experiéncia social real, consubstanciada na desigualdade, no iminente
conflito e infortanio — que assiste ao quotidiano terrestre —, sugere uma actuagao
estratégica e manipuldvel dos dominios da Fé e da Razdo. Por um lado, é necessirio
o esforco e a dedicagao humana na constru¢ao de uma ordem social que nos dis-
tinga do resto da natureza, mas, por outro, o imprevisivel fracasso exige uma rein-
tegracao no mundo da cultura, reclama uma inelegibilidade onde a bénc¢do, a graca
ou o milagre sublinhem o caricter eminentemente social da relacio entre os ho-
mens e a Divindade (Raposo, 1991, 82).

Os estudos de Joao Pina Cabral (cf. 1989) alicercaram a leitura das transac-
¢oes entre os camponeses e o ser divino, ou heroicamente divinizado, numa
economia da dadiva, segundo as figuras da reciprocidade simétrica, da recipro-
cidade assimétrica e da identificagao crente. O «pagamento do santo» pode res-
ponder a necessidade de protec¢ao dos vivos, mas também a manutenc¢ao da
alianca com os que «partiram para o outro mundo», que sustenta a linhagem fa-
miliar, procurando o beneficio espiritual das «almas do purgatério». Consoante a
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dimensao dos problemas, assim se pode recorrer a santos da confianga domés-
tica ou a santos e santuarios de escala regional ou nacional (cf. Cabral, 1989, 187-
-196). Os santos e Nossa Senhora constituem um concilio de protectores que, na
sua diversidade, podem assumir anseios e
designios diversos — Sio Pedro pode
tornar-se proximo dos que, como ele, sio
pescadores; Nossa Senhora pode assumir
com propriedade a figura de uma mater-
nidade protectora (Fig. 16 e 17).

O patrocinio divino

Figura 16

Sao Pedro, Principe dos Apéstolos . O santo fazlp z?rte.do circuito de
e padroeiro dos pescadores (Seixal) alianca que constitui a linhagem crente

familiar. O «santo da minha devocao»
configura-se como uma forma de «pa-
trocionato divino» %>, facilmente integra-
vel nas trajectdrias biograficas, indivi-
duais e familiares, e na construcao do
espaco-tempo doméstico, em razao tan-
to da possibilidade de miniaturizagao
do santo, como do seu caracter portatil
(Fig. 18).

O santo tem uma dimensao toté-
mica, enquanto vigilante e garante da
unidade social — o que estd em causa
parece ser a salvaguarda do corpo, nao
sO o corpo-saude (dai a orientagio tau-
matuirgica de muitas praticas), mas tam-
bém o corpo social (dai a sintaxe comu-
nitaria de muitas das crencas em acgao).
Como observou Paulo Raposo:

O seu alcance diz respeito a tentativa

de harmonizar a relagao entre os desarran-

Figura 17 PR . s .
Senhora com o Menino, séc. XVI (Santuario /9% individuais e os do grupo, ji que o infor-
do Senhor dos Mirtires, Alcicer do Sal) tinio pessoal se repercute em toda a repro-

2 Este topico de andlise teve uma ampla posteridade no discurso antropoldgico portu-
gués, como anotou Paulo Raposo (cf. 1991, 82).
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o " 9
Figura 18
Altar dedicado aos santos populares, Alcochete

ducio da unidade social envolvente. [...] As imagens do santo ou santa, de Cristo ou
da Virgem, pertencem a paisagem doméstica camponesa, habitam-na e constituem-
-se num espécie de altares de culto que, ao ritmo das saplicas e das ofertas votivas,
ganham vida ou se olvidam — adquirem uma certa presenca transitéria ou tangen-
cial como se se tratasse de membros invisiveis do grupo doméstico; ou, de outro
modo, sao cultuados no espago publico, na igreja ou no santuario, pela socializagao
dessa mesma relacao —, de tal forma que se podera falar de uma segunda aldeia do
imagindrio camponés, a das entidades divinas, com seus saberes e capacidades dis-
tintas que se inscreve na memoria colectiva enquanto texto das relagoes e activida-
des sociais. Todavia, na medida em que os constrangimentos ou a intensidade do
elemento perturbador aumenta, também o raio de garantia e confian¢a na graca
espiritual se alarga (Raposo, 1991, 82s).

O que ¢ proprio desta relacio com o santo € um principio pragmatico de

dispensa da mediacgio clerical, nao necessariamente como expressio da resis-
téncia as burocracias do sagrado, mas essencialmente porque esta alianca com
0s santos protectores situa-se no plano de uma religiosidade individual («o santo
da minha devog¢io»), doméstica e comunitiria, que tende a dispensar outros
intermedidrios para além dos proprios santos %. As tensoes que se descobrem

26 Esta tensdo estruturante do campo religioso portugués tem sido antropologicamente

analisada a partir de perspectivas muito diversificadas, desde a luta de classes a0 compromisso.
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entre os gestores do sagrado e estes usudrios crentes estdo alicercadas em sinta-
xes religiosas muito contrastantes, mesmo se, como se tem sublinhado, estabe-
lecem transacgoes entre si. Aqui se deve situar, por exemplo, o fenémeno da pro-
liferacao de santos, em determinados periodos historicos.

José Mattoso interessou-se por este dossier, explorando a «fantastica proli-
feracao hagiografica» que se pode documentar a partir de 1591 e durante o sé-
culo XVII (cf. 1999). Nessa riquissima expressdo de criatividade religiosa, estive-
ram implicadas tanto a fantistica erudi¢iao, quanto a imaginacao devocional
popular, ou ainda a hierarquia eclesiastica na calendarizacio de novas festas e so-
lenidades. A proliferagao favoreceu a plasticidade do religioso que se desenvolve
em torno da memoria e da ac¢io dos santos e permitiu o alargamento diferen-
ciado e especializado da sua tutela a um nimero crescente de dominios de acti-
vidade. Desta plasticidade faz parte o gosto pela dramatizacio deste circuito
comunicativo. A economia retributiva que se exprime na devo¢io aos santos
toma, com frequéncia, expressao publica — a exuberancia plastica e cromatica
chega a chocar a austeridade clerical ?’ (Fig. 19, 20 e 21).

Figura 19
Festas de Santa Maria, Ermidas do Sado

No que concerne aos comportamentos festivos, o mesmo conflito de interpretacdo oscila entre
a leitura da festa, enquanto transgressao social, e a sua integracao no plano da concertacao
social — disso deu conta Pierre Sanchis, no seu classico Arraial, Festa de Um Povo (1983).

27 Esse contraste tem expressao na organizacao dos ciclos festivos. Paulo Raposo alicer-
cou aqui a principal diferenciacao dos ciclos festivos: «De um lado, um tempo associado ao ciclo
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Figura 20
Tapete colorido, com flores e outros materiais
(Nossa Senhora d’Agonia, Viana do Castelo)

_i

Figura 21
Criangas trajando de figuras eclesidsticas em cortejo processional
(Senhora d'Agonia, Viana do Castelo)
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Apesar das trajectérias de destradicionalizacio da sociedade portuguesa e
mesmo depois dos itinerdrios de secularizacao interna da Igreja catélica romana,
encontramos sinais da persisténcia de uma das praticas em que se cristaliza a
alianga entre os humanos e o divino: precisamente a promessa. Os dados etno-
graficos e sociograficos disponiveis permitem constatar que a «promessa» se
conta entre as praticas mais caracteristicas da religiosidade dos Portugueses. Para
uma caracterizacio sociodemogrifica, é de grande utilidade a leitura dos resul-
tados dos estudos levados a cabo em 1999 e 2000 pelo Centro de Estudos e Son-
dagens de Opiniao e pelo Centro de Estudos Sociais e Pastorais, unidades de in-
vestigacao da Universidade Catolica Portuguesa?®. Os campos de informagao
concentraram-se em quatro perguntas: se o respondente fez ou nao alguma pro-
messa, a que entidade a fez, quais as razoes que o levaram a fazé-la e o que € que
prometeu. Se observarmos os dados recolhidos, verificamos que 57,5% dos res-
pondentes ja tinham feito pelo menos uma promessa. Como noutros dominios
das praticas religiosas, os pagadores de promessas sio maioritariamente mulhe-
res (68,6%), o seu numero cresce 2 medida que se sobe nas classes etdrias, e
existe um contraste geogrifico acentuado, encontrando-se a maioria dos paga-
dores de promessas no Centro e no Norte do Pais (provavelmente, pela impor-
tancia que o Santudrio de Fitima tem nos itinerdrios da promessa, encontramos
as mais altas percentagens no Centro).

Observando o Quadro n.° 1, pode concluir-se que as promessas podem ser
vistas como concretiza¢io de uma religiosidade terapéutica, embora a categoria
«resultados escolares» tenha também valores de grandeza significativa — os resul-
tados que constam no referido quadro assinalam o nimero das respostas por
cada categoria e as percentagens em relagao ao total das respostas vilidas ou de
respondentes (casos). Dir-se-ia que se juntam duas zonas criticas da existéncia e
de forte investimento pessoal e familiar: uma de recorte mais ancestral, outra
com um perfil mais moderno.

litdrgico que evoca a vida de Cristo e as manifestacoes da divindade — que pertence a subscricio
dos parocos —, e que pauta o ciclo de vida individual dos membros da comunidade crista; nao s6
no que diz respeito a normas e padroes de conduta ou representacoes, mas ainda na produgao de
classificacoes e patamares sociais — o ciclo ritual da comunhao, profissao de fé, crisma e casa-
mento esta relacionado com o calendario litargico, e os baptismos e funerais estio orientados em
termos de contetido por aquele mesmo ciclo — constituindo, assim, uma espécie de ciclo de cons-
tru¢ao de uma memoria do ser social. Um outro tempo, o ciclo dos santos, acentua os momentos
particulares (festas do padroeiro e romarias) de participacao colectiva na construcio das ideias
que servem para manipular o real; uma memoria dos bens e das actividades do corpo e da saude,
do entendimento das relagoes sociais, da afirmacdo do ser comunitirio ou das identidades dis-
persas de certas franjas ou agrupamentos no interior dos grupos sociais maiores» (1991, 84s).
28 Cf. Lages, 2000; Antunes, 2000.

350



Matrizes das Crencas em Portugal

Quadro 1
Motivos das Promessas
Designacao N % resp.
Doenga propria ou de familiar 552 60,4
Resultados escolares 90 9,8
Servico militar 43 4,7
Sucesso na profissdo ou nos negocios 41 4,5
Desemprego proprio ou de familia 22 2,4
Problemas amorosos 21 23
Colbeitas ou animais 1S 1,6
Motivos desportivos 6 0,7
Outros motivos 124 13,6
Total de respostas 914 100,0

Figura 22
Notas no andor: a exibicao
da transaccao com o Santo
(Senhora da Boa Viagem, Moita)

Concretizando o perfil preponderante
da religiosidade dos Portugueses, o Quadro
n.° 2, mostra que, entre as entidades sagra-
das a quem é feita a promessa, Nossa Senho-
ra de Fatima tem uma larga preponderancia,
seguida depois por S. Bento (reunindo a
esta as denominacdes Sao Bentinho e Sio
Bento da Porta Aberta), dados que traduzem
uma dupla polarizacio em torno de dois
santudrios: no Norte (S. Bento) e no Centro
(Fatima). Finalmente, vale a pena dar aten-
cao aos dados relativos ao que é prometido.

Observando o Quadro n.° 3, importa
considerar que a promessa tende a concre-
tizar-se em formas de alguma exterioridade
em relacdo ao crente (velas, objectos de ce-
ra, quadros votivos; diadivas em ouro ou
em dinheiro) e estda com frequéncia asso-
ciada as praticas de desloca¢iao a um santua-
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Quadro 2
Entidades a quem foram feitas as promessas
Invocacao N % resp.
Nossa Senhora de Fdtima 443 45,7
Sao Bento 63 6,5
Santo Anténio 36 3,7
Nossa Senhora 36 3,7
Deus 25 2,6
Sao Domingos 21 22
Santa Eufémia 20 2,1
Nossa Senbora da Assung¢do 17 1,8
Nossa Senbora da Concei¢cdo 12 1,2
Nossa Senbora do Castelo 12 1,2
Senbor Jesus dos Aflitos 12 1,2
Santa Maria Adelaide 12 1,2
Nossa Senbora dos Prazeres 11 1,1
Cristo 10 1,0
Sao Sebastido 10 1,0
Santissimo 9 0,9

rio (ir a uma santudrio; ir a pé a um santudrio). O facto de se poder observar um
contraste entre as promessas que se concretizam em dadivas, com um valor exte-
rior ao crente, e as que exigem mudancgas de comportamento, estas menos
representadas quantitativamente, parece confirmar que esta pratica religiosa
deve ser interpretada no plano mais vasto da economia simbdlica que organiza
as transacgoes entre os individuos e grupos humanos e a esfera do sagrado®
(Fig. 22).

# Os Quadros 1, 2 e 3 reproduzem os dados apresentados em Lages (2000, 424-427).
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Quadro 3
O que é prometido

Designacao N % resp.
Produtos da terra/animais (ou parte) 5 0,4
Ouro ou dinbeiro 224 18,5
Notas no andor do santo 12 1,0
Velas/obj. de cera/quadros votivos 310 256
Ir a um santudrio 177 14,6
Ir a pé a um santudrio 160 13,2
Andar de joelbos num santudrio 75 6,2
Mandar celebrar missas/pregar sermaoes 70 58
Fazer triduos, novenas, 1.%° sex./sdb. 35 29
Cuidar de um altar ou da igreja 10 0,8
Ndo comer, ndo beber, ndo fumar 7 0,6
Mudar de vida 18 1,5
Outras 109 9,0
Total de respostas 1212 97,1

Um caso emblemcditico
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A comunidade e a sociedade: o local e o global

Falar, hoje, dos sistemas de crencas, implica ter em conta as amplas trans-
formagoes da experiéncia social. Na sua versao cldssica, divulgada por Tonnies
(1977), pode falar-se de uma passagem do ideal-tipo «comunidade» para o ideal-
-tipo «sociedade» — dispensa-se aqui a leitura que vé na «comunidade» como que
um regime «natural» de socialidade e a «sociedade» como o resultado de todas as
contradi¢oes do mundo moderno *. Apesar das suas insuficiéncias, a dicotomia

30 A propésito desta dicotomia, ver os comentarios de Moscovici aos conceitos durkhei-
mianos de solidariedade mecanica e solidariedade orginica (cf. Moscovici, 1988, 97-102).
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analitica relaciona-se com o caso que aqui se apresenta. Partindo de alguns ele-
mentos tedricos da ritologia, em particular do contributo de René Girard, neste
apontamento procura-se formular uma hipdtese interpretativa para o «caso
Barrancos». O objecto que aqui se tem em conta nio resulta tanto da observagio
etnografica da festa de Barrancos, mas da retorica argumentativa que se reflectiu
na cena publica. Assim, quanto a organizacio do campo de discussio, e sem a
pretensao de exaustividade, poder-se-4 falar aqui de uma triplice tipologia: a po-
pulacao e os seus simpatizantes que reivindicam o direito 2 memoéria e a diferen-
ca; os defensores da ideologia do «<bem-estar animal»; os cultores de uma deter-
minada ideia de Estado de Direito, que véem na tentativa de salvaguardar a
diferenca uma intoleravel regionalizacao do crime — veremos que, neste choque
entre os oraculos sobre a identidade e a memoria e os discursos sobre os direi-
tos do animal, se repete a velha tensao entre rito e ética.

Barrancos ¢ uma pequena populagao portuguesa, no Alentejo, com rela-
coes muito fortes com a vizinha Andaluzia. Apesar de uma lei da Republica Por-
tuguesa, datada de 1928, proibir a morte de touros na pracga, as Festas de
Barrancos perpetuaram a tradicio, aproveitando o efeito de interioridade e com
a conivéncia dos diversos poderes locais. Uma reportagem televisiva de 1996,
porém, precipitou uma série de novos acontecimentos. Em 1997, uma associa-
¢ao de proteccio dos animais interpds uma providéncia cautelar que visava im-
pedir a realizaciao da tourada nas Festas de Barrancos. O conflito e os dilemas en-
volvidos chamaram a ateng¢ao dos poderes mediaticos, trazendo as festas ao
centro da cena publica. A consulta do dossier de imprensa da época revela que
as circunstancias tornaram Barrancos num terreno de luta politica e, portanto,
simbdlica, que pode bem ser um lugar privilegiado de observacao das amplas
transformacgoes dos sistemas de crencas, sob o signo da hiperurbanizacio das
culturas, préopria da modernidade radicalizada3'. Ap6s as eleicOes legislativas de
1999, o ministro que passou a tutelar a administragao interna empenhou-se em
clarificar juridicamente a situaciao. A nova lei passou a descriminalizar a morte
do toiro, continuando a proibi-la — contravencao punivel com coima, aplicavel
agora a todos os actores do processo, pessoas singulares e colectivas —, mas pre-
vendo condi¢Oes excepcionais no caso de se tratar de pritica ancestral, ininter-
rupta, decorrente de uma tradicao local.

Ritual e construcdo da identidade

Reduzido aos seus tracos mais estruturais, no caso de Barrancos, pode
dizer-se que se estd perante uma festa que termina com um rito comunitario que

3! Uma amostra panorimica pode ser encontrada em Capucha (2002).
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Figura 23
A «corrida» em Barrancos

inclui a morte de um animal e sua manducacio; no quadro social actual, a se-
quéncia festiva abriga-se sob o dossel do patrono local, Nossa Senhora da Con-
ceicao (Fig. 23). Os testemunhos da populacao diao voz a uma relacao forte-
mente emotiva com aquela acgao simbodlica, que os religa ao tempo da tradi¢ao
e lhes permite encarar o futuro com confianca: «<Sempre se fez e sempre se fara.»
Frequentemente, esses testemunhos dao conta da dificuldade em encontrar no
registo discursivo tradugao para a propria experiéncia da festa e dos ritos que a
compoem. Vale a pena recordar aquela ja classica observa¢ao de Paul Ricoeur, se-
gundo a qual o rito é primeiro que tudo um agir, uma modalidade do fazer que
ultrapassa a ordem do discurso e da palavra (1969, 60). Mesmo que esta esteja
presente, nao prevalece sobre a ac¢ao, pois a compreensao intelectual desse agir
nao é condi¢iao primordial. Frequentemente, a ordem do discurso é apenas re-
dundincia, acompanhamento ritmico, explicagao etiolégica para uma pratica
cuja origem nao se conhece *.

32 Assim, o rito é gesto e, enquanto gesto, linguagem, abolindo a dicotomia entre dizer e
fazer: a linguagem ¢ corporal e a pratica corporal é significativa (cf. Jousse, 1974). Neste con-
texto, Hatzfeld tentou contestar a afirmacao de Durkheim, segundo a qual «s6 nos € possivel
definir o rito depois de definir a crenca» (1960, 50). Hatzfeld procura antes mostrar que as cren-
cas podem ser apenas explicacoes a posteriori para praticas rituais cuja origem é desconhecida
(cf. 1997, 109-114).
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O ritual apresenta-se como uma pratica referida a regras que balizam as
margens de improvisagao e estabelecem a coeréncia de todos os passos **. A efi-
cicia do rito depende, pois, dessa coeréncia construida, imaginada, entre signi-
ficados, significantes e expectativa de resultados. Por isso, ela exige o consenso.
O que quer dizer que o rito exige o reconhecimento, o assentimento que torna
o0s outros préximos. E, portanto, um modo de comunicacio com 0s outros, ou o
Outro transcendente, marcado pelos ritmos da inicia¢ao, da inauguracao, da pas-
sagem, da regeneracdo, etc. Embora Durkheim tenha circunscrito demasiado a
sua concepcao de rito a esfera do sagrado, deixou-nos um filao importante:
aquele que nos permitiu descobrir que o rito, fazendo memoria, inscrevendo o
individuo num futuro esperado, exprime o desejo de continuidade, alimenta o
fogo sagrado da identidade, promove a integracio, sustenta o sentimento de per-
tenga e, a0 mesmo tempo, decide a diferenga que separa o «eu-e-0s-outros-pro-
ximos» dos «outros-outros», ou seja, o rito alimenta a construc¢iao da identidade
de um «nds» face aos «outros», ou face ao que nio se conhece, se receia ou vene-
ra (cf. Voyé, 1995: 107s). Em L'homme nu, Lévi-Strauss desenvolveu amplamente
a ideia de que o rito tece na histéria do grupo uma continuidade, promovendo
a regeneracao dos lagos sociais, e tal pode acontecer tanto pela via da represen-
tagao da desigualdade que organiza a hierarquia social como pela via do nivela-
mento momentineo e controlado .

Os testemunhos dos barranquenhos, acerca da sua festa, punham em evi-
déncia que uma proibicio da morte do touro atinge o cora¢io do seu modo de
dizer o regime de pertencgas que os identifica — trata-se, portanto, nao da proibi-

3 Por vezes, o minimo detalhe é essencial para a sua eficicia simbélica (cf. Castoriadis,
1975, 159-230).

34 Os varios paradigmas sdcio-antropoldgicos parecem aproximar-se nesta andlise, ainda
que por vias diferentes. O paradigma funcionalista durkheimiano (1960) é talvez aquele que
mais pos em destaque a dimensao integradora do rito. Mas situa-se também nesta linha Mircea
Eliade (1977), quando refere a festa e os ritos como revivescéncia do mito das origens; Radcliffe-
-Brown (1989), quando descreve o rito como parte integrante e expressiva da estrutura social;
Turner (1969) e Geertz (1978), quando sublinham que os rituais nao sio apenas reflexo das re-
lagoes sociais mas sao eles proprios produtores de sociabilidades na sua capacidade de enformar
os codigos sociais; Bourdieu (1989) falou dos ritos enquanto actos de institui¢ao, isto €, instru-
mentos de legitimacio de uma certa ordem do mundo; e Augé (1997) sublinhou que os rituais
poéem em cena um Outro com o qual é necessirio estabelecer, ou restabelecer, uma relagao con-
veniente para garantir o estatuto e a existéncia do individuo ou do grupo. Esta dimensao inte-
gradora nao deixa de estar presente mesmo nas perspectivas daqueles que observaram nos
rituais a sua capacidade de ruptura com o establishment (Isambert, 1982; Duvignaud, 1977; Es-
pirito Santo, 1984). Quando aqui se fala de dimensao integradora nao se pretende sustentar, por-
tanto, que os ritos sio sempre manutencio da doxa partilhada solidariamente por um grupo. O
rito pode inspirar a ruptura, promover a exclusiao, mas o resultado social serd sempre o da pro-
ducio de novas diferenciacoes — e a diferenca que exclui o outro regenera a identidade prépria.

356



Matrizes das Crencas em Portugal

¢ao de um namero entre outros, numa festa popular, mas da proibi¢ao de um
recurso instituido na comunidade em ordem a manutencao simboélica do seu
«no6s». Nesse sentido, estamos num contexto diferente da corrida de touros, en-
quanto especticulo urbano, desportivo e artistico. Se no caso de Barrancos esta-
mos perante uma prdtica ritual comunitdria, no caso das corridas de touros mais
mediatizadas estariamos perante um acontecimento de massas, marcado sobre-
tudo pelos ideais de performatividade e pelo gosto da encenag¢ao do risco que
marcam o desporto e o especticulo nas sociedades modernas.

A bermenéutica girardiana

Partindo da hipétese de que as festas que tém como centro a morte do
toiro se podem ligar genealogicamente a figura ritual do sacrificio, como alids su-
blinha Moisés Espirito Santo (cf. 1988, 28-41), propde-se aqui uma leitura do rito
do sacrificio, no quadro da hipétese interpretativa de René Girard *.

Desde a publicacido de La violence et le sacré (1972) até a edicao de Le
Bouc émissaire (1982), constituiu-se no pensamento de Girard a hipotese da «vi-
tima expiatéria», ponto de chegada de um percurso de leitura antropoldgica de
algumas das grandes obras da tradi¢io literdria ocidental, onde o autor des-
cobriu uma conexao essencial entre a estrutura do desejo humano e os funda-
mentos violentos da cultura. Nos finais dos anos 60 e inicio da década de 70,
Girard comeca a ler na filigrana da tragédia grega o fenémeno da expulsao colec-
tiva do heréi e a sua fungao terapéutica na comunidade envolvida.

As narrativas miticas que Girard estuda reflectem o ponto culminante do
estado de crise de um determinado grupo social. Esta crise apresenta-se como
um estado de indiferenciacdo exacerbada, no qual os individuos se convertem
em rivais, na disputa de um mesmo objecto (desejo de apropriacao). René
Girard retém nas narrativas todos os elementos que apontam para uma situagao
de escalada epidémica da violéncia, onde todos sao inimigos de todos e, por-
tanto, a comunidade corre o risco da autodestruicao. A solucio que Girard des-
cobre como arquetipica, a partir da leitura alargada de muitos mitos e ritos, € a
figura do linchamento colectivo: do «um contra o outro» passa-se ao «todos con-
tra um»; a violéncia que ameacava dissolver a comunidade ¢ transferida para uma
vitima designada unanimemente: o bode expiatorio® (cf. Teixeira, 1995, 30).

% Ensaiou-se, pela primeira vez, uma leitura girardiana das festividades de Barrancos em:
Teixeira, 1999.

3¢ Note-se que René Girard toma a expressao bode expiatério do Livro do Levitico (16,5-
-10), nao como designacao técnica do rito que ai se descreve, mas no sentido comum de vitima
que carrega em si a culpa dos outros (1978, 41; 1985, 11).
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Ora, para o autor, a figura do linchamento colectivo, que se exp6e no me-
canismo do bode expiatorio, é o arquétipo de todos os sacrificios (eu proprio
tive oportunidade de criticar esta reducao da nogao de sacrificio, no entanto,
teremos de conceder que a sua hipotese resiste ao teste em algumas das modali-
dades do sacrificio; cf. Teixeira 1995, 191-201). Neste quadro, Girard p6e em des-
taque todos os aspectos que podem aproximar o linchamento colectivo e a
figura ritual do sacrificio (cf. Ibid., 30s).

Enquanto concretizacdo ritual do mecanismo da vitima expiatOria, o sacri-
ficio tem a funcdo de perpetuar e renovar os efeitos de tal mecanismo, ou seja,
manter a violéncia fora da comunidade (cf. Girard, 1972, 135). A violéncia que
persiste, pois, nos sacrificios rituais estd orientada para a paz de que a comuni-
dade necessita (cf. Ibid., 148). Trata-se, por conseguinte, de uma violéncia que se
pretende reconciliadora, decisiva e terminal (cf. Ibid., 47). A funcionalidade do
sacrificio traduz-se, principalmente, na sua potencialidade preventiva, prote-
gendo a comunidade contra a possibilidade da instalagao de uma violéncia inter-
minavel no seu seio (cf. Ibid., 38, 59). O sacrificio nao €, assim, uma violéncia
mais, uma violéncia entre outras, € antes a violéncia Gltima, a Gltima palavra da
violéncia (cf. Ibid., 30, 32).

Para que tal se desenrole cumprindo a sua funcido social, é necessario que
a vitima preencha um requisito fundamental: a sua incapacidade de devolver a
violéncia através da vinganca. Isso s6 sera possivel se a vitima for alguém que se
encontre em estado de marginalidade em relacio a comunidade: a crianca, o es-
trangeiro, o escravo, o prisioneiro, o farmakos ou o proprio rei, todos eles cor-
respondem a este estatuto de marginalidade. «O sacrificio, escreve Girard, ¢ uma
violéncia sem riscos de vinganca» (Ibid., 29). Correspondendo a vitima aquele
requisito, a solucao sacrificial surge como fruto do tempo de crise que invadiu o
grupo e, a0 mesmo tempo, € o lugar de uma ruptura com essa crise. Tal é possi-
vel por meio de um jogo de transferéncias que é importante caracterizar.

Primeiramente, a violéncia que se multiplicou e acumulou no grupo ¢é
transferida para o 6dio homicida, projectado unanimemente sobre a vitima Gni-
ca; assim, o grupo opera uma camuflagem, a dissimula¢ao da sua prépria violén-
cia, designando, por meio desta transferéncia, a vitima como causa Gnica da crise
(cf. Ibid., 17, 148); o sacrificio polariza, precisamente, as tendéncias agressivas
sobre as vitimas reais ou ideais, animadas ou inanimadas — sempre nao suscepti-
veis de serem vingadas —, oferecendo ao apetite de violéncia um executoério tem-
pordrio e sempre renovavel (cf. Ibid., 35). A esta primeira transferéncia sucede
uma outra: uma vez que toda a violéncia foi transferida para a vitima, ela pode
sobreviver na memoria do grupo como fonte de paz. A vitima aparece assim
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revestida de um poder extraordinario: a capacidade de reconstituir a alianga que
molda a coesio do grupo (cf. Ibid., 293).

A dupla transferéncia de que fala Girard explica, no quadro da sua teoria, a
génese do sagrado: a execuc¢ao da vitima é um «sacri-ficio» (sacer+facere), no sen-
tido literal de mecanismo produtor de sagrado®’. Com efeito, devido ao seu po-
der maléfico (origem da violéncia) e pelo seu poder benéfico (origem da socie-
dade reconciliada), a vitima aparece dotada de um poder sagrado (cf. 1978,
137-157). Sacralizada a violéncia, isto €, expulsa pelos seus efeitos maléficos e ve-
nerada pela sua virtude benéfica, a vitima pode agora tornar-se uma criatura so-
brenatural que semeia a violéncia para recolher em seguida a paz, um salvador
que atinge os homens com a doenga para, em seguida, os curar (cf. 1972, 126s).

Neste quadro, o rito ndo é tanto uma «mecinica mistica» que visa acalmar a
colera de um Deus, mas sim a institucionaliza¢gio de um gesto colectivo funda-
dor: o grupo que tinha voltado a sua violéncia de forma espontinea sobre uma
determinada vitima arbitrdria reproduz ritualmente esse linchamento colectivo
sobre uma vitima designada. O rito, que para Girard é fundamentalmente um
sacrificio ritualizado, encontra a sua génese e estrutura no mecanismo fundador;
ele reproduz, minuciosamente, todos os estadios da crise social incluindo a sua
resolucdo. Desta forma, a comunidade, a0 mesmo tempo atraida e repelida pela
sua origem, deixa que a violéncia original se desencadeie por momentos, mas de
forma controlada, sobre objectos rigorosamente fixos e determinados (cf. 1bid.,
142-144).

Em Des choses cachées, Girard poem em relevo o facto de, em muitos dos
seus rituais, as sociedades arcaicas se abandonarem voluntariamente aquilo que
receiam no resto do tempo: a indiferenciacao colectiva, que no tempo nao fes-
tivo € balizada pelos interditos. Tais festas geram, portanto, uma espécie de der-
rocada da prépria organizacao cultural: os individuos disputam violentamente
os objectos quotidianamente interditos; por isso, encontramos, no seio de tais
fenomenos, o incesto ritual, a aproximacao sexual de mulheres que nao se
podem tocar no resto do tempo (cf. 1978, 29).

A fundacio da cultura humana sobre o mecanismo vitimario € testemunha-

37 «Les mots sacrifier, sacri-fier, ont le sens precis de rendre sacré, de produire le sacré. Ce
qui sacri-fie la victime, c'est le coup frappé par le sacrificateur, c'est la violence qui tue cette vic-
time, qui anéanti et qui, en méme temps, la place au-dessus de tout, la rend en quelque sorte
immortelle. Le sacrifice se produit quand la victime est prise en charge par la violence sacrée;
c'est la mort qui produit la vie, de méme que la vie produit la mort, dans le cercle ininterrompu
de l'éternel retour commun 2 toutes les grandes réflexions théologiques directement greffées
sur la pratique sacrificielle, celles qui ne doivent rien a la démystification judéo-chrétienne»
(1972, 249).
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da naquela que é uma das instituicoes mais importantes, segundo Girard, da
ideologia vitimaria: o mito. Um mito nao € senao a crenca no poder maléfico da
vitima, poder que liberta os perseguidores das suas recriminacoes reciprocas,
poder maléfico que é também, pelos beneficios sociais que traz, poder redentor.
A narratividade do mito da voz aos perseguidores e nio a vitima, ¢ a histéria con-
tada pelos perseguidores (cf. 1985, 44s, 58). Os mitos narram, de facto, estados
de crise social e processos vitimarios bem sucedidos, concretizados, frequente-
mente, na morte de um heréi divinizado, rejeitado pela comunidade, um Edipo
parricida, regicida e incestuoso, culpado de todos os crimes (cf. 1982, 141).

Ora, aqui se chega ao ponto que neste ensaio interpretativo se pretende su-
blinhar. Quando Girard se confronta com as literaturas biblicas, judaicas e cris-
tas, descobre ai um progressivo desvelamento do processo vitimario. Relendo os
mitos das origens de Israel, a critica profética ao culto sacrificial, as obras da ha-
giografia de Israel — como o livro de Job —, Girard vai discernindo ai a afirmacio
paulatina de que a paz obtida por meio da violéncia vitimaria ¢ iluséria e o des-
velamento da prépria evidéncia do mecanismo violento originirio (evidéncia
que é inimiga da dissimulacao, bhabitat daquele mecanismo fundador). A trama
literaria biblica traduz, assim, uma mudanca de 6ptica sobre a historia: da pers-
pectiva do perseguidor para o ponto de vista da vitima. Nesta leitura, o Deus bi-
blico vai aparecendo cada vez mais como o Deus das vitimas e nio o Deus da
comunidade que persegue. Os relatos evangélicos da Paixdo sdo, na Optica de
Girard, o ponto culminante desta revelagio. Ai, num processo em que estio pre-
sentes todos os estere6tipos da engrenagem vitimaria se desvelam «as coisas es-
condidas desde a fundacio do mundo»: que a vitima é inocente e que a violéncia
nao ¢ divina mas humana (cf. Teixeira, 1995, 41-141). Esta mudanca de perspec-
tiva terd possibilitado o desenvolvimento de uma cultura que vive desta tensao:
por um lado, o eterno retorno dos mecanismos de exclusao na construgao do
social e, por outro, a prevaléncia de uma narrativa contada a partir da perspec-
tiva da vitima. Ora, esta inversido de perspectiva assenta sobretudo numa evidén-
cia: a inocéncia da vitima e a responsabilizacao dos sujeitos da violéncia.

Entre as ultimas teorias do sagrado, a hipotese girardiana €, assim, aquela
que mais destaque deu a interpretagao da religido como memoria da fundagio,
hipétese que se materializa no efeito do «bode expiatério», como lugar de insti-
tui¢ao da cultura (cf. Girard, 1987, 121-143). Como noutro lugar se mostrou ¥, a
teoria girardiana é uma teoria das origens, ou seja, uma teoria morfogenética,
cujo contetido fundamental se concretiza na apresentacao de um modelo formal
de auto-institui¢ao e auto-regulacio do social. E nao se perca de vista que, na sua

38 Cf. Teixeira, 1995, 173-175.
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proposta, a religido €, precisamente o edificio institucional que promove a per-
petuagao da violéncia pacificadora originaria, através do mecanismo sacrificial.
No quadro desta hipdtese, a instituicao que detém a palavra e os gestos da ori-
gem, ou seja, que gere o sagrado, lanca mao dos meios necessarios para solucio-
nar as crises de dissolucio do grupo — o mesmo ¢ dizer, para organizar a violén-
cia terminal (ordem/desordem) —, ou para agir profilaticamente sobre os sinais
de perigo em ordem a manutencio da paz (interdi¢ao/transgressio). A emergeén-
cia dos mestres religiosos pode, nesta Optica, relacionar-se com a sua capacidade
de, num periodo de crise, ou seja, de dissipacao de energia, perceber o sentido
da desordem que epidermicamente se alastra e elaborar uma mensagem que
permita a supera¢ao do paroxismo da crise — recorde-se 0 que antes se disse
sobre o facto dos reformismos religiosos se apresentarem frequentemente como
«regresso as origens».

A comunidade, a vitima e a refeicdo

A hipétese interpretativa de René Girard ganha, no caso que nos ocupa,
uma particular relevincia, quando o campo religioso se constitui a partir de tran-
saccoes simbolicas entre as figuras do Cristianismo sacrificial e os instrumentos
vitimarios pré-cristaos. Note-se que, para René Girard, a interpretagio da Cruz
como sacrificio depende ja de uma releitura sacrificialista do Cristianismo hist6-
rico. Ainda hoje, por exemplo, a tensdo entre um Cristianismo do sacrificio e
outro nao sacrificialista esta presente nos discursos teoldgicos acerca da Euca-
ristia. A compreensio da Missa como memorial do «sacrificio da Cruz», no qual
Cristo se ofereceu pela Humanidade, tem sido uma das mais poderosas defini-
coes simbodlicas dessa acg¢ao ritual. Mas € interessante observar que a necessidade
de marcar distancia entre a Missa e os sacrificios pagios tem divulgado a utiliza-
¢a0 de outros lexemas e sintagmas: frac¢ao do pao, refeicio do Senhor, refeicao
fraterna, Eucaristia, etc., mas sem nunca excluir por completo a linguagem sacri-
ficial: sangue derramado, corpo entregue, altar, sacerdote, etc. (cf. Teixeira,
1995, 195-198).

E interessante verificar, no caso das culturas ibéricas, a relacio que existe
entre as representacoes sacrificiais da Missa e os rituais taurolatricos. No caso es-
panhol, a simultaneidade da festa do Corpo de Deus e a celebracao de corridas
de touros parece ser o testemunho mais eloquente da sobrevivéncia e metamor-
fose do universo sacrificial. A informag¢ao mais antiga remonta a 1394 e diz res-
peito a Roa, municipio da regido de Burgos, situado no vale do Douro. Nesse
ano, como uma grave epidemia se abatera sobre a populagao, o conselho muni-
cipal e a confraria do Corpus Christi proclamaram o voto de que, com 0s mora-
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bitinos oferecidos, comprar anualmente quatro touros. Dois desses touros
teriam de ser oferecidos a Deus, no dia do Corpo de Deus. Tratava-se, com cla-
reza, de um sacrificio votivo para obter a proteccao divina diante das ameagas que
pesavam sobre o destino do grupo?**. Depois deste, os testemunhos historicos
abundam, mesmo quando eles traduzem a resisténcia das autoridades eclesiasti-
cas diante da aten¢ao que as corridas acabavam por ganhar e a desaprovagao das
vultosas despesas que sobrecarregavam as paroquias (cf. Romero de Solis, 1996,
96s). As interdi¢Oes eclesidsticas sao elas mesmas o sinal claro da correspondéncia
popular entre o sacrificio da Missa e a morte do touro. Destaquem-se aquelas que
diziam respeito a refeicio, que se seguia a corrida (tal como no caso de Barran-
cos), aberta aos «pobres e deserdados», reuniao festiva que prolongava a comen-
salidade eucaristica “°. Esta dimensao do sacrificio é importante, pois ela poe em
evidéncia os efeitos sociais do rito. A exposicio publica e vitoriosa do Corpo de
Cristo, tornado alimento, segue-se o festim da vitoria sobre o touro, a celebracio,
na refeicao, da propria identidade comunitaria (o corpo mistico de Cristo). Nesse
jabilo que acompanha a manducacido do touro, a religiosidade popular acaba por
recuperar o sentido agapico da refei¢ao eucaristica crista (Fig. 24).

Esta relacao simbidtica de representagoes, oriundas de sistemas de crencas
diversas, ganha novas tonalidades quando aproximamos o fenémeno da «cor-
rida» de uma outra pratica associada ao Corpus Christi. Em Franca, a cabeca das
procissoes da Féte-Dieu, seguiam figuras animalescas gigantes, diabos, mas
sobretudo a «tarasca» (tarasque) — criatura hedionda proveniente de lendas pro-
vencais (Tarascon, no Sul de Francga), que reine multiplas caracteristicas de dife-
rentes animais ferozes, podendo, por isso, assumir figuragoes preponderantes
diversas. A figura € constituida por uma armagao, com lugar para os transporta-
dores, coberta por uma espécie de aguilhoes ericados, com uma cabeca assusta-
dora, com narinas que expelem fumo. Nas suas versoes hispinicas, a figura
implanta-se ao longo do século XV, em recomposi¢oes muito diversificadas 4'.

3 Actualmente, as corridas que se realizam em trés das mais importantes festas do Corpo
de Deus, em Espanha — Toledo, Sevilha e Granada —, denunciam a sobrevivéncia destas origens.

i I Eglise interdisait que la course de taureaux fat assimilée 2 une prolongation du rituel
ecclésiastique aboutissant a un festin communautaire, a la consommation véritable de la chair
du taureau, pour la simple raison que ce banquet ressemblait trop a une forme de survivance
paienne qui se serait fixée sur la liturgie catholique de I’Eucharistie. Pourtant, dans la mesure ou
le repas était destiné aux pauvres et aux déshérités, le secteur marginal de la société se trouvait
de la sorte intégré, aussi chrétiennement qu’évangéliquement, dans la jubilation de la féte.
Cette consommation ritualisée mettait en valeur une société de devenir le reflet du Royaume de
Dieu sur terre, dans le sens de la conception chrétienne» (Romero de Solis, 1996, 98s).

1 Romero de Solis apresenta virios documentos e outros indicios (por exemplo, linguisti-
cos) que descrevem a penetracao hispénica desta figuracao e a proximidade que se estabelecera
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Figura 24
A convivialidade e a troca na rua: pormenor da festa barranquenha

Merece particular atencdo a «corrida da tarasca», cuja organizacio reflecte a face
dionisiaca da festa, jogo em que a «tarasca» corre atras dos «espectadores», sujei-
tos a diversos riscos; ao contrario, a procissiao, onde se desfila segundo a ordem
social recebida, traduz os efeitos apolineos da sintaxe festiva, num jogo de re-
conhecimentos que confirma cada um na hierarquia social. A «tarasca» nao tem a
dimensao de oblatividade explicita na «corrida», mas a figura do sacrificio parece
encenar-se nas situacoes em que os festejos do Corpo de Deus terminavam com
a imolacao pelo fogo da figura animalesca, ou pelo seu «afogamento» no rio. Por
seu lado, os comentdrios catequéticos a «tarasca» viam na subjugacio da figura
diabdlica o drama pascal da vitéria de Jesus Cristo sobre Leviata.

A teatralidade e plasticidade proprias deste cerimonial subsistem associa-
das ao Corpus Christi, em Mongao. Ai, o acontecimento tomou o nome de Festa
da Coca. A Coca é a «tarasca» de Mongao, tomando aqui a figura do dragao que
Sao Jorge enfrenta (Fig. 25). A festa acontece, actualmente, por forca da inter-
vencao eclesiastica, fora do acontecimento processional que caracteriza a accao
ritual sob a tutela da religido «administrada». Mas a festa, enquanto facto social,
nao é compreensivel sem as diferentes sequéncias que a integram.

O «ethos» do cuidado da vitima

Houve ji oportunidade de poér em evidéncia, noutros estudos sobre Girard,
que o problema da tensdo entre rito e ética acaba por ser aqui crucial, tensao

entre a «tarasca» e a pratica «paulina» (Romero de Solis, 1996, 101-111). Ver também Monco
(1996), particularmente, no que diz respeito as associagoes entre a «tarasca» € a figura da mulher.
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Figura 25
Festa da Coca, Mongao

que, ao contrario do que pretende mostrar Girard, nao é apanagio exclusivo das
tradi¢oes judaico-cristas (tensio que se pode exprimir noutros binémios: «exte-
rioridade/interioridade», «culto/justica», «lei/espirito»). Seria deslocado enume-
rar aqui um conjunto vasto de acontecimentos registados pela histéria e feno-
menologia das religidoes, onde, por exemplo, as reformas ou revolucoes
religiosas sao claramente marcadas pela tentativa de superar um determinado
sistema ritualista #2.

A mesma tensao entre rito e ética parece emergir no dossier do «caso Bar-
rancos». Essa tensao nasce de um facto: alguém passou a reivindicar para si a
perspectiva da inocéncia da vitima. No quadro da analise de Girard, as conse-
quéncias desta mudanca nao podem deixar de afectar o mecanismo sacrificial:
perante o argumento da inocéncia da vitima, o sacrificio perde a sua eficacia,
uma vez que o rito passa a ser visto na nudez da sua violéncia, violéncia essa que
se queria circunscrita, terminal, mas que deixa de o ser porque a vitima encon-
trou um advogado de defesa (cf. Teixeira, 1995, 69-75).

2 Um amplo dossier sobre esta problematica pode encontrar-se em Neusch (dir.), (1994).
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Alguma desta argumentagao parece depender de uma cultura moderna,
instruida por aquilo a que Girard chamou /e souci de la victime®3, consciéncia
desmitologizadora que trouxe cada vez mais para o centro da cultura moderna a
narrativa das vitimas — por exemplo, o genocidio judaico promovido pelo
nazismo € hoje contado a partir da perspectiva da vitima e nao do ponto de vista
da ideologia perseguidora .

Dentro deste fildo, Girard procurou recentemente sustentar a tese de que
esta matriz judaico-crista tera conduzido, assim, por entre muitas vicissitudes his-
toricas, a uma estreia antropoldgica: o moderno cuidado das vitimas. Hoje, ja
nao podemos responsabilizar os monstros ferozes, as forcas naturais, os demo-
nios ou os proprios deuses pela violéncia social. O que amaldicoamos nas igre-
jas, nos tribunais, nas universidades, nos parlamentos e nos meios de comunica-
¢ado social é a nossa propria violéncia reconhecida como tal, e ndo a violéncia
disfarcada de inumana. Neste quadro, a hipdétese de Girard traduz-se na convic-
¢ao de que estamos, na cultura moderna ocidental, perante o derradeiro absolu-
to: o cuidado das vitimas. Esta parece ser a fronteira Gltima que resiste a erosao
de um certo politeismo axioldgico reinante. Basta observar o papel das vitimas,
na memoria da Europa moderna; a importincia dos discursos sobre a exclusao
na actual fabricacao do politico; a discussao ética em problemas-fronteira, como
no caso do aborto; a absoluta necessidade de, nos conflitos internacionais, es-
conder dos olhos da opinido publica a evidéncia das vitimas (na linguagem da
guerra limpa, as vitimas inocentes sao danos colaterais); a mobilizacao interna-
cional pela causa de Timor; no caso portugués, a discussao sobre Barrancos, etc.
(cf. Teixeira, 1999).

E evidente que esta cultura moderna gerou vitimas. Talvez seja mesmo a
cultura que massificou o sacrificio. Mas, na 6ptica de Girard, no curso dessa ex-
periéncia, emergiu a figura do humano simplesmente humano, ou seja, do hu-
mano para além dos limites das culturas. Essa figura torna-se patente na vitima,
0 novo ecce homo universalizado. Para René Girard esta lenta viragem cultural —
a que se podera chamar viragem axial — enraiza-se na experiéncia judaica e crista
que antes se caracterizou *. Como prova a contrario desta sua intuicao, pode-

# Tema central da sua comunicagio no Semindrio Internacional «Europa e Cultura», pro-
movido pela Fundacao Calouste Gulbenkian (Lisboa, 4 a 6 de Maio de 1998). A ideia tinha sido
apontada em Quand ces choses commenceront (1994). Posteriormente, Girard publicou Je vois
Satan tomber comme I’éclair (1999), onde voltou a valorizar este quadro interpretativo.

4 Numa civilizacio em que se fala do «fim dos absolutos», o «cuidado das vitimas» surge,
na interpretacdo girardiana, como o derradeiro valor nio relativizavel.

# Este ponto de vista levanta irremediavelmente a pergunta: «O Cristianismo € inevita-
vel?» (cf. Teixeira, 1995, 187-189).
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riamos deixar ecoar as palavras de Nietzsche; é que, para Girard, a critica do
ultimo Nietzsche ao Cristianismo atinge, de facto, aquilo que nele é central, a
reabilitacao das vitimas:

O individuo foi de tal maneira tomado a sério, colocado como um absoluto
pelo Cristianismo, que deixou de ser possivel sacrifica-lo: mas a espécie s6 sobre-
vive gracas aos sacrificios humanos [...]. A verdadeira filantropia exige o sacrificio
para salvaguarda da espécie — ela é dura, obriga a um dominio de si mesma, porque
tem necessidade do sacrificio humano. E esta pseudo-humanidade que se intitula
Cristianismo quer, precisamente, impor que ninguém seja sacrificado .

Apesar de ser um dos intérpretes privilegiados da modernidade, Nietzsche
ndo pode perceber que o «cuidado da vitima», essa «moral de escravos», se tor-
nava o valor identificador dessa humanidade que experimentou o impacte das
estruturas da modernidade.

Seguindo a hipdtese interpretativa de René Girard, tendo em conta a pre-
valéncia deste ethos nas sociedades que fizeram a experiéncia histérica do Cris-
tianismo, nao ¢ de estranhar que rapidamente a retérica argumentativa se tenha
transformado, de facto, numa espécie de querela de vitimas. De um lado, os que
se dizem representantes dos direitos do animal sacrificado; do outro, uma popu-
lacao que se cré vitima das pretensdes hegemonicas de um Estado que, usur-
pando para si a ideia de nagio, pretende racionalizar as priticas culturais do ter-
ritorio — os argumentos juridicos acerca do perigo da excepcio sio a arma mais
importante deste Estado nivelador. Neste quadro, a querela poe em evidéncia o
confronto entre dois mundos diferentes: um mundo urbano, marcado pelo im-
perativo da mudanga, e um mundo marcadamente rural que pretende gerir a
continuidade. Ora, neste ultimo, onde os lagos sociais sao ainda regulados se-
gundo alguns dos tracos do modelo comunitario, o rito comunitario é ainda um
extraordinario excitante da identidade, da memoria e da pertenga colectiva. Ai, o
rito oferece aos individuos tempos e lugares privilegiados de inser¢ao e de inven-
¢do da identidade. Num contexto societal urbano, os ritos tendem a ser recom-
postos individualmente no quadro plural e incerto de itinerarios e trajectorias
pessoais, que se relacionam mais sob o modo de rede que em quadros de comu-
nitarizac¢ao. Assim, € justo resistir a voracidade de um Estado hierarquizador que
pretenda disciplinar a cultura, mas também parece evidente que, a emergéncia
de um olhar sobre a objectividade da violéncia que se abate sobre o animal-
-vitima, que decorre de interioriza¢ao da visio ética do mundo, podera vir a limi-

i Euvres completes, XIV: Fragments posthumes 88-89, Paris, Gallimard, 1977, 224s.
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tar seriamente a eficicia simbdlica de sistemas de crengas como os que se expri-
mem neste modo de dizer a identidade de Barrancos.

Os sistemas de crencgas, fortemente ancorados em culturas locais sofrem a
pressao que essas mesmas culturas experimentam. Primeiro, historicamente,
essa pressao veio do Estado, constituido como ambiente social externo que cons-
tréi um espaco de cidadania comum, identificado com a Nagao ou a Regiao. Com
a actual erosao deste paradigma politico da territorialidade, as comunidades
locais passaram a situar-se numa outra escala de relagoes, entre o local e o glo-
bal, potenciadora de uma vincada erosiao dos sistemas de crencas. Nao lhes sao
alheias as alteracdes de escala, provocadas pelo processo de globalizacio. E,
pois, indispensavel interrogarmo-nos acerca do impacte dos processos de globa-
lizacdo «societal» na construgao das identidades religiosas, o que implica consi-
derar, desde logo, que esses processos devem ser compreendidos em dois
planos. Numa ordem objectiva, o conceito de globalizacio pode designar o cres-
cendo de interdependéncias que as sociedades humanas tém vindo a conhecer;
numa ordem subjectiva, o conceito tende a cobrir aqueles factos que apontam
para a presenca no quotidiano dos individuos de uma consciéncia planetaria.

Nio abdicando de alguma desconfianca acerca do conceito de globalizacao
— sobretudo quando ele se reduz a exaltagio dos novos determinismos econo-
micos e se transforma, assim, em narrativa de uma nova ideologia da dominagao
—, interessa sublinhar que os acontecimentos que habitualmente vemos associa-
dos a esta nova escala de relagoes entre o «global» e o «local» sio da ordem do
paradoxo. Por um lado, multiplicam-se os factores de homogeneizacao do
mundo - ao nivel dos mercados e dos consumos, ao nivel da empresa e das tec-
nologias, no ambito da cooperacio politica e econdémica, etc. Mas, por outro
lado, nao sao menos visiveis as ruinas da engrenagem da guerra fria, ela propria
instrumento de uma politica de dois blocos a escala global — neste quadro de
desagregacdo, niao faltam, um pouco por todo o Planeta, sinais de uma revalori-
zagao das particularidades étnico-religosas. Neste quadro de ideias, poderemos
aproximar-nos dos fenémenos de decomposicao e recomposicao dos sistemas
de crengas a partir de duas verificagoes: a multiplicagio de espacos de encontro
entre diversas culturas promove novos reajustes no convivio entre os diversos
sistemas; a mundividéncia global tanto pode promover a miscigenacao cultural —
favorecendo a ampliacao dos fendmenos de desarticulacao entre o crer, as cren-
¢as e a pertencga —, como pode acompanhar diferentes itinerarios de revitalizagao
das identidades.

Essa revalorizacido do factor étnico-religioso, veiculo de resisténcia a pres-
sao do desenraizamento cultural, exprime-se com frequéncia sobre o signo da
folclorizacio dos sistemas de crengas. Recompoem-se as priticas e as crengas,
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mas sem as amarras sociais que caracterizavam a sua sintaxe simbolica. Essa des-
contextualizagado — por vezes, patrimonializacdo — permite a sobrevivéncia das
crencas, mas num quadro diverso de funcionamento social do crer. Neste pro-
cesso, as praticas e as crengas ganham portabilidade, plasticidade, mas, dissemi-
nando-se, perdem a capacidade de simbolizar a experiéncia colectiva 7.

Epilogo

As sociedades ditas ocidentais conheceram, nos ultimos tempos, como o
mostram os estudos empiricos, uma ampla relativizagao da religido — é um sis-
tema de valores entre outros. A questio do sentido tomou o lugar da inquietude
acerca da salvacio. E este é construido, empiricamente, no quotidiano dos indi-
viduos e dos grupos, sem que intervenha, numa primeira linha, o problema do
destino ultimo. Diante desta realidade, Yves Lambert poOs a hipétese de estarmos,
na era contemporinea, no contexto de uma viragem axial (cf. 1997). Situado o
problema «religido e modernidade» no quadro de uma viragem axial (fournant
axial), Lambert cria um espago privilegiado para a consideraciao do papel infra-
-estrutural do simbdlico. Ja Jaspers tinha observado que a civilizagao crista devia
ser situada, num ponto de vista do longo termo, na «idade axial». Ele proprio in-
sistiu nas consequéncias religiosas deste modo de civilizacao: o homem, sentin-
do-se livre, deixa flutuar as suas crencas sem credo definido, seguindo uma fé
livre sem férmula precisa, mas que guarda em si um sentido profundo do abso-
luto (cf. 1954, 278-280).

O contexto de viragem axial é caracterizado, por Yves Lambert, como um
periodo de refundacao simbdlica. Este autor distingue entre referéncias de tipo
axiolégico (valores, principios éticos), de tipo ideoldgico (representacoes socio-
politicas) e de tipo religioso (ligadas a realidades metassensiveis, meta-huma-
nas). A hipétese que Lambert propoe sustentar é a de que as referéncias axiol6-
gicas se tornaram dominantes, nao esquecendo que elas se concretizam em
combinacoes multiplas com referéncias ideoldgicas e religiosas. Porqué esta pre-
valéncia? Porque as referéncias de tipo axiolégico sao mais personalizaveis, mais
abertas, mais adaptadas a mudanca e, sobretudo, sio mais transversais e, portan-
to, tém afinidades com o meio pluralista das sociedades hiperurbanizadas. De-
senha-se, assim, uma configura¢ao do simbdlico em que aos sistemas de crencas
religiosas se juntam dois produtos tipicos da modernidade: a ideologia e a axio-
logia. No momento presente, as referéncias axioldgicas parecem ter suplantado

47 Outros desenvolvimentos deste eixo interpretativo, em Teixeira (2000).
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as ideoldgicas 8. Verificando que existe uma plataforma comum de valores nas
sociedades democraticas, Lambert fala mesmo de «monoteismo dos valores»,
numa tentativa de corrigir o diagnoéstico de Weber que anunciava o «politeismo
dos valores» como caracteristica marcante dos tempos modernos.

A centralidade das referéncias axioldgicas e o trabalho social de construgao
de consensos em torno dessas referéncias tem, nas propostas interpretativas de
Habermas, uma relacao directa com o desenvolvimento social das competéncias
comunicativas. Esta Religionstheorie pode encontrar-se numa das suas obras
mais marcantes, a Theorie des kommunikativen Handels (Teoria da Ac¢cdo
Comunicativa; cf. 1981, I-II). Talvez se possa concentrar o seu contributo em
trés afirmagoes fundamentais: as concepgoes religiosas e metafisicas do mundo
foram ultrapassadas ao longo do processo de racionalizacao social, no contexto
da emergéncia das estruturas da consciéncia moderna; 0 mesmo processo con-
duziu a autonomizacio das varias dimensodes praxico-morais nas esferas do di-
reito e da ética secularizados, dimensoes outrora vinculadas a um fundamento
religioso; a ética da fraternidade, desenvolvida sobretudo no seio da tradi¢ao
judaico-crista, acabou por se fundir numa «ética comunicativa separada de qual-
quer fundamento religioso redentor» (cf. Ibid., 1, 331).

Habermas sublinha o facto de Weber ser o Uinico que apresenta a moderni-
zacao social da velha Europa como resultado de um processo histdrico universal
de racionalizac¢ao. Faz uma leitura atenta da proposta weberiana, criticando, fun-
damentalmente, o conceito estreito de racionalidade como racionalidade finalis-
tica e a vinculacdo da consciéncia ética as religidoes da redencio, sustentando a
possibilidade de fundar uma ética social vinculante sem qualquer relagaio neces-
saria com uma religiao (cf. Ibid., 1, 331; 11, 450). Nao encontrando argumentos
para tal vinculacao, parte antes do principio, ja formulado em obras anteriores,
de que a religido se dissolveu e perdeu a capacidade de significacio. A tese de
Habermas concentra-se, pois, na afirmac¢ao da possibilidade de autonomia e da
capacidade auto-racionalizadora da esfera praitica e da sua capacidade de auto-re-
gulacao. Torna-se, assim, necessario confiar na possibilidade de um desenvolvi-
mento da prépria logica de racionalizagao moral, ligada a actividade comunicativa
e sem qualquer dependéncia de um sistema finalistico (cf. 1bid., 1, 259, 330, 345).

4 A andlise dos inquéritos aos valores dos europeus conduziu Lambert a verificagio de
que essas referéncias estio presentes nos trés tipos religiosos principais: o Cristianismo confes-
sante, o Cristianismo identitirio e 0 humanismo secular. Como observou Lambert: «Tout se
passe comme si les individus avaient plusieurs dans leur portefeuille symbolique, les cartes
communes étant des valeurs, et la carte religieuse ayant une grande importance au podle confes-
sant, ou les valeurs sont largement percues comme étant d’origine religieuse, une importance
secondaire, intermittente ou nulle aux autres poles» (cf. Lambert, 1997, 57).
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Tal como ¢é sobejamente conhecido, Weber havia centrado a sua proposta
no estabelecimento de uma determinada conexao, entre a doutrina calvinista e a
emergéncia da sociedade capitalista moderna. Habermas, por seu lado, procura
tirar novas consequéncias da solidariedade indissoluvel, estabelecida por Weber,
entre racionalizacao das accoes e formas de vida e a racionalizagao das imagens
do mundo. Assim, Habermas procura um conceito de ac¢iao social que permita
compreender as sociedades modernas no ambito de uma teoria da accao. Essa
teoria da acg¢ao apresenta-se como modelos de compreensao dialdgica (relagao
entre, pelo menos, dois sujeitos capazes de accao e de fala), segundo um modelo
de interaccao social (agir comunicativo), situando o conceito de racionalidade
pratica no Ambito de uma teoria da ac¢ao ©.

Weber havia tentado demonstrar a relacio de «afinidade electiva», entre a
ética puritana da vocagio e o espirito do capitalismo. Segundo a mesma anilise,
a ética religiosa da fraternidade, presente na tradi¢ao crista, entrou em conflito
com as esferas do agir profano apresentando-se, assim, como um entrave ao de-
senvolvimento da racionalidade formal. A ética protestante da vocagio, renun-
ciando ao «universalismo do amor e a fraternidade universal», acaba por assumir
um papel preponderante na emergéncia da sociedade capitalista moderna, em
que as leis imanentes a0 mundo econémico vieram a substituir todo o funda-
mento ético-religioso. Habermas apelida de conflito estrutural, entre fraternida-
de e nao-fraternidade, a relagao de tensao entre as religioes de redencao e as es-
feras da actividade mundana. A sua leitura p6e em relevo o confronto entre a
ética religiosa da fraternidade e a ética puritana da vocagao — esta ultima repre-
senta um recuo evidente diante da concepcio universalista da primeira. Haber-
mas nao atribui, no entanto, lugar primacial ao eclipse da religido e a erosao da
ética protestante na interpretacio das crises das sociedades modernas. Tais crises
estdo relacionadas, no seu entender, com o fenémeno muito mais amplo da
colonizacao dos ambitos comunicativos e de toda a esfera do mundo vital por
parte de sistemas controlados pelo poder do dinheiro, colonizagao que provo-
cou um empobrecimento cultural, designado de perda de sentido ou perda de
liberdade *°. Para Habermas, a andlise de raiz weberiana confunde, neste Aambito,
as causas com os efeitos. Nao € a secularizacio que provoca a crise cultural, ela
¢é antes um efeito do processo de autonomia e desenvolvimento daqueles siste-

4 O agir comunicativo, enquanto ac¢io social orientada para a intercompreensao, surge
como o leitmotiv da sua teoria da sociedade, proposta que reafirma uma das intencdes mais
assinaldveis na sua obra filosoéfica: a superagao do paradigma da filosofia da consciéncia ou do
sujeito monolégico inaugurado por Descartes, reiterado na andlise transcendental de Kant, pro-
longado por Husserl e presente, ainda, em Weber (cf. Habermas, 1979).

50 Cf. 1981, 11, 471, 477, 481, 488.
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mas administrativo-econémicos. Esta ampliagao do paradigma da secularizagao
a colonizacao técnica do mundo implica uma reinterpretacio das tensdes mun-
do-religido, tal como as definiu a analitica weberiana. O agente de tais tensoes
nao € tanto a incomensurabilidade entre a l6gica sistémica das esferas racionais
e a ética da fraternidade, mas, sobretudo, a invasao, por parte dos sistemas de
base cognitiva ou racional-técnica, dos universos vitais que deveriam ser orienta-
dos pela ac¢io comunicativa, desvio que conduz a neutralizacio da personali-
dade e introduz profundas limitacoes ao nivel da liberdade e do sentido. Assim,
O contraste que estd em causa, nao € aquele, entre religiao e racionalidade téc-
nica, mas aquele outro que opoe o mundo vital, gerado e reproduzido mediante
processos comunicativos, e os sistemas de organizac¢io e administragio contro-
lados por meio do poder e do dinheiro (cf. 1981, I, 471, 477).

Juirgen Habermas sustenta a afirmacao de que existe uma continuidade
entre o fundamento religioso e o processo de racionalizacio do dominio
pratico-moral rumo as éticas formais e cognitivas dos tempos modernos — a ética
racional, universalista e secularizada resulta da racionalizag¢ao das visoes religio-
sas do mundo —, mas a sua estabilidade nao depende ja da matriz religiosa que
lhe deu origem; a religiao € importante no plano da génese nao no da manuten-
¢ao de um estadio pds-convencional da consciéncia moral. Aqui se enraiza a con-
viccao habermasiana de que nao é possivel restituir a religiao qualquer relevan-
cia social, afectada que ficou, de forma irreversivel, pela crise provocada pela
Aufkldrung (cf. Ibid., 1, 53). Esta afirmacdo tem um reverso: Habermas responde
afirmativamente a possibilidade de fazer face ao processo de colonizacio ja refe-
rido, que conduziu a faléncia das formas tradicionais de motivacao, inscrevendo
tal possibilidade na constituicio de um modelo comunicativo de racionalizagao
auténoma da esfera pratica e do mundo da vida, designado de «razio comunica-
tiva». Assim, para Habermas, a pratica religiosa, para além da sua orientacao
ética, enquanto ritual, tornou-se obsoleta numa perspectiva de evolug¢ao social.
O simbolismo religioso é interpretado como raiz «pré-linguistica» do agir comu-
nicativo — os simbolos sagrados arcaicos exprimem um consenso normativo tra-
dicional, prolongado e renovado na pratica ritual. As funcoes ligadas a reprodu-
¢ao simbdlica do mundo vivido — reproducao cultural (cultura), integracao social
(sociedade) e socializacao dos individuos (personalidade) —, abandonaram pro-
gressivamente o dominio sacral, peregrinando na direc¢io das estruturas profa-
nas da comunicag¢ao pela linguagem. Esta «verbaliza¢io», ou este «pOr-em-
-linguagem» (Versprachlichung) do sagrado traduz um processo segundo o qual
a autoridade da fé € substituida pela autoridade do consenso racional visado
pela comunicagao, ou seja, um consenso resultante da discussao livre e argu-
mentada entre sujeitos capazes de falar e de agir. Habermas observa que as fun-
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coes de integracgao social e de expressao, antes preenchidas pela pritica ritual,
transitaram para o agir comunicativo — assim, a autoridade do sagrado é pro-
gressivamente substituida pela autoridade de um determinado consenso consti-
tuido numa dada época cultural. Isto significa que o agir comunicativo se liberta
dos contextos normativos que se abrigavam sob a protec¢ao do sagrado. Haber-
mas conclui que o desencantamento e espoliamento do dominio sacral se efec-
tuam passando por um por-em-linguagem (Versprachlichung) o consenso nor-
mativo fundamental garantido pelo rito — neste processo, desencadeia-se a
entrada em cena do potencial de racionalidade, presente no agir comunicativo
(cf. Ibid., 11 118).

Estamos, pois, no quadro da reformula¢ao habermasiana do paradigma so-
ciologico da secularizacdo. A sua teoria deixa, no entanto, uma porta aberta para
a consideracao de que, precisamente, este investimento num sistema de valores
construido sobre a demanda de consensos pode dar corpo a uma outra forma
de construgiao do sagrado. Roger Bastide avisava (cf. 1968): o sagrado nao morre,
desloca-se >!. Assim, a centralidade dos referenciais éticos nos sistemas de valor
pode sinalizar, precisamente, esses itinerdrios de reconstruciao simbdlica da ex-
periéncia social num quadro global de destradicionalizacio do mundo.

Bibliografia

ANTUNES, Manuel Luis Marinho (2000), «Catolicismo e cultura na sociedade portuguesa
contemporinea», in CRUZ, Manuel Braga da-Guepks, Natadlia Correia (coords.), A
Igreja e a Cultura Contempordnea em Portugal, 1950-2000, Lisboa, Universidade
Catdlica Editora pp. 437-456.

AUGE, Marc (1997), La Guerre des réves. Exercices d’ethno-fiction, Paris, Seuil.

AzeveDO, Carlos Moreira (2007), «Religiosidade popular», in AzEvEDO, Carlos A. Moreira-
-CRISTINO, Luciano (coords.), Enciclopédia de Fdtima, Estoril, Principia, pp. 459-474.

BasTIDE, Roger (1968), «Anthropologie religieuse», in Encyclopaedia Universalis 11, Paris,
pp. 65-69.

51 (A la loi de différenciation sociale se rattache une autre loi, 1 laquelle Becker en parti-
culier a consacré d’importantes études: celle de la sécularisation progressive de nos connais-
sances comme de nos activités. Nous ne devons pas penser qu’a cause de cela, la religion est
actuellement moribonde; elle change seulement pour reprendre des formes parfois inatten-
dues; I'anthropologue la découvre souvent la ou il ne s’attendait vraiment pas a la rencontrer,
comme d’ailleurs il découvre souvent 2 l'intérieur des Eglises historiques, au lieu de 'appré-
hension du sacré qu’il espérait y trouver, un ensemble de masques, d’apparence certes reli-
gieuse, mais qui couvrent de leurs mensonges des faits d’indifférence, voire de négation du pur
religieux» (Bastide, 1968, 69).

372



Matrizes das Crencas em Portugal

BENVENISTE, Emile (19692), Le vocabulaire des institutions indo-européennes: 1. Econo-
mie, parenté, société, Paris, Minuit.

(1969b), Le vocabulaire des institutions indo-européennes: 11. Pouvoir, droit,
religion, Paris, Minuit.

BourbIEU, Pierre (1989), O Poder Simbdlico, 3.* ed., Lisboa, Difel.

Bovay, Claude-CampICHE, Roland J. (1992), «La religion en Suisse: genese et développement
du pluralisme», in Coire en Suisse(s). Analyse des résultats de l'enquéte menée en
1987-1989 sur la religion des Suisses, Lausanne, LAge d’Homme, pp. 19-50.

BraNco, Jorge de Freitas (1986), Camponeses da Madeira. As bases materiais do quoti-
diano no arquipélago (1750-1900), Lisboa, D. Quixote.

CABRAL, Joao Pina (1989), Filhos de Addo, Filbas de Eva. A visdo do mundo camponesa
do Alto Minbo, Lisboa, D. Quixote.

CADAFAZ DE MaTos, Manuel (1999), «A peregrina¢ao de D. Manuel a Santiago de Compostela
(em 1502) vista a luz de outros documentos inéditos», in Piedade Popular: Sociabi-
lidades, Representacoes, Espiritualidades (Actas do Coloquio Internacional, 20-23
de Novembro de 1998), Lisboa, Terramar/Centro de Historia e Cultura-Hist6ria das
Ideias da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de Lisboa,
pp. 79-104.

CANDAU, Joé€l (1998), Mémoire et Identité, Paris, PUF.

CAPUCHA, Luis (2002), Barrancos na Ribalta ou a Metdfora de Um Pais em Mudanga, s.1.,
s.n. (Sociologia, Problemas e Praticas, 39).

CASANOVA, Jose (1995), Public Religion in the Modern World, Chicago, The University of
Chicago Press.

Castoriapis, Cornelius (1975), L'institution imaginaire de la société, Paris, Seuil.

CASTRO, Zilia Osoério-LErou, Paule, 1998, Piedade Popular em Portugal. I. Noroeste, La Pitié
Populaire: Répertoire Bibliografique, Lisboa/Paris, Tavola Redonda/Letouzey & Ané.

CATROGA, Fernando (1999), O Céu da Memoria. Cemitério romdntico e culto civico dos
mortos em Portugal (1756-1911), Coimbra, Minerva.

CENTRO DE HISTORIA DA CULTURA/HISTORIA DAS IDEIAS (0rg.), (1999), Piedade Popular: Sociabi-
lidades, Representacoes, Espiritualidades (Actas do Coloquio Internacional, 20-23
de Novembro de 1998), Lisboa, Terramar/Centro de Historia e Cultura-Hist6ria das
Ideias da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de Lisboa.

CERTEAU, Michel de (1981), Croire: une pratique de la différence, Urbino, Centro Interna-
zionale di Semiotica e di Linguistica (Documents de travail et prépublications, A 106).

(19872a), La faiblesse de croire, Paris, Seuil.
(1987Db), La fable mystique: 1. XVI>-XVII°, Paris, Gallimard.

CHAUVET, Louis-Marie (1995), «Le rite et I'étique», in Le rite, source et ressources, Bruxelles,
Facultés Universitaires Saint-Louis, pp. 137-155.

CHoay, Francoise (1988), L'Allégorie du Patrimoine, Paris, Seuil.

Craverig, Elisabeth (1990), «La Vierge, le désordre, la critique. Les apparitions de la Vierge
a l'age de la science», in Terrain, 14, pp. 60-75.

CLEMENTE, Manuel (2008), Portugal e os Portugueses, Lisboa, Assirio & Alvim.

CONNERTON, Paul (1999), Como as Sociedades Recordam, Oeiras, Celta.

373



Alfredo Teixeira

CoULANGES, Fustel de (1980), La cité antique, Paris, Editions d’aujourd’hui.

Cruz, Manuel Braga-GUEDES (2000), Natilia Correia (orgs.), A Igreja e a Cultura Contempo-
rdanea em Portugal, 1950-2000, Lisboa, Universidade Catolica Editora.

DEBRrAY, Régis (1992), Vie et mort de I'image: une bistoire du regard en Occident, Paris,
Gallimard.

(1997), Transmettre, Paris, Odile Jacob.
(2001), Dieu, un itinéraire. Matériaux pour Uhistoire de I'Eternel en Occident,
Paris, Odile Jacob.

DEspPLAND, Michel-VALLEE, Gerard (eds.), (1992), Religion in History. The Word, the Idea, the
Reality, Waterloo, Wilfrid Laurier University Press.

DETIENNE, Marcel (1981), Les maitres de vérité dans la Gréce archaique, Paris, Frangois
Maspero.

DoucLas, Mary (1986), How Institutions Think, New York, Syracuse University Press.

(1991), Pureza e Perigo. Ensaio sobre as nogées de poluicdo e tabu, Lisboa,
Ed. 70.
DUARTE, José da Cunha (2002), Natal no Algarve. Raizes medievais, Lisboa, Colibri.
(2003), «A tradicao do Algarve e sua celebraciao no Algarve», in Communio, 20,
1, pp. 75-82.

DumgziL, Georges (1969), Idées romaines, Paris, Gallimard.

DurronT, Alphonse (1987), Du sacré. Croisades et pelerinages. Images et langages, Paris,
Gallimard.

(1993), Puissances et latences de la religion catholique, Paris, Gallimard.
DurkHEIM, Emile (1960), Les formes élémentaires de la vie religieuse, Paris, PUF.
DuviGNAUD, Jean (1977), Le don du rien. Essai d’antbropologie de la féte, Paris, Stock.
ELIADE, Mircea (1971), Nostalgie des origines, Paris, Gallimard.
(1977), O Mito do Eterno Retorno, Lisboa, Ed. 70.
(1992), Tratado de Historia das Religibes, Porto, Asa.

EspiriTO SANTO, Moisés (1984), Religido Popular Portuguesa, Lisboa, Regra do Jogo.
(1988), Origens da Religido Popular Portuguesa, Lisboa, Assirio & Alvim.

FERREIRA, AntOnio Matos (2007), «Catolicismo (movimento catdlico e Fiatima)», in Enciclo-
pédia de Fatima, Estoril, Principia, pp. 87-98.

FraNCO, José Eduardo (1999), «Festa: liturgia natalicia popular na cultura madeirense», in
Piedade Popular: Sociabilidades, Representacées, Espiritualidades (Actas do Col6-
quio Internacional, 20-23 de Novembro de 1998), Lisboa, Terramar/Centro de His-
téria e Cultura-Historia das Ideias da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da
Universidade Nova de Lisboa, pp. 335-349.

FREUND, Julien (1975), «La signification de la mort et le projet collectif», in Archives de
Sciences Sociales des Religions, 39, pp. 32-44.

GARCIA, Maria Antonieta (2003), Festividades da Pdscoa Beird, Coimbra/Castelo Branco,
Alma Azul.

GeEr1z, Clifford (1966), «Religion as a cultural system», in BANTON, M. (ed.), Anthropologi-
cal Approaches to the Study of Religion, London, Tavistock, pp. 1-46.

(1972), Essais d’anthropologie religieuse, Paris, Gallimard.

374



Matrizes das Crencas em Portugal

(1973), The Interpretation of Cultures, Nova Iorque, Basic Books, Inc.
GIRARD, René (1972), La Violence et le Sacré, Paris, Grasset.
(1978), Des choses cachées depuis la fondation du monde, Paris, Grasset.
(1982), Le Bouc émissaire, Paris, Grasset (Biblio essais, 4029).
(1985), La Route antique des hommes pervers, Paris, Grasset (Biblio essais,
4084).
Goonby, Jack (1986), The Logic of Writing and the Organization of Society, Cambridge,
Cambridge University Press.
GRANET, Marcel (1953), Etudes sociologiques sur la Chine, Paris, PUF.
HABERMAS, Jurgen (1979), «Some Aspects of the Rationality of Action», in GERAETS, Th. F.
(ed.), Rationality Today, Ottawa, University Press, pp. 185-205.
(1981), Theorie des kommunikativen Handels I-11, Frankfurt, Suhrkamp.
(1983), Moralbewusslein und kommunikatives Handeln, Frankfurt, Suhrkamp.
HALBWACHS, Maurice (1971), La topographie légendaire des Evangiles en terre sainte, Paris,
PUE
(1994), Les cadres sociaux de la mémoire, Paris, Albin Michel.
HarzreLp, Henri (1997), As Raizes da Religido, Lisboa, Instituto Piaget.
HERVIEU-LEGER, Daniele (1993), La religion pour mémoire, Paris, Le Cerf.
HusgerTt, Henri-Mauss, Marcel (1968), «Essai sur la nature et les fonctions sociales du sacri-
fice», in (Buvres, 1, Paris, Minuit.
IsaMBERT, Francois-André (1982), Le sens du sacré. Féte et religion populaire, Paris, Minuit.
ITURRA, Raul (2001), A Religido Como Teoria da Reproducdo Social, 2.* ed., Lisboa, Fim de
Século.
(2002), A Economia deriva da Religido. Ensaio de Antropologia do Econo-
mico, Porto, Afrontamento.
Jaspers, Karl (1954), Origine et sens de I’bistoire, Paris, Plon.
Joussg, Marcel (1974), Anthropologie du geste, Paris, Gallimard.
LAGES, Mdrio (1983), «Casamento exolocal numa aldeia da Beira Alta», in Andlise Social,
29, pp. 645-665.
(1987), «Praticas magicas, aproximagdes a dimensao simbdlica», in Religiosidade
Popular e Educacdo na Fé, Lisboa, Secretariado Geral do Episcopado, pp. 89-115.
(2000), «A religiosidade popular na segunda metade do século XX», in Cruz,
Manuel Braga-GUEDES, Natalia Correia (orgs.), A Igreja e a Cultura Contempordnea
em Portugal, 1950-2000, Lisboa, Universidade Catdlica Editora, pp. 379-436.
(2000), Vida/Morte e a Diafania do Mundo na Historia da Carochinba. Ensaio
etnologico, Lisboa, Centro de Estudos dos Povos e Culturas de Expressio Portuguesa.
LAMBERT, Yves (1985), Dieu change en Bretagne. La religion a Limerzel de 1900 a nos
Jjours, Paris, Cerf.
(1997), «De Limerzel au tournant axial», i LAMBERT, Yves-MICHELAT, Guy-PIETTE,
Albert (dirs.), Le religieux des sociologues. Trajectoires personnelles et débats scien-
tifiques, Paris, U’'Harmattan, pp. 55-66 (Religion & Sciences Humaines).
LEGENDRE, Pierre (1999), Sur la question dogmatique en Occident. Aspects théoriques,
Paris, Fayard.

375



Alfredo Teixeira

Lemieux, Raymond (1992), «Foi et religion: une lecture sémiologique», in DESPLAND, Michel-
-VALLEE, Gerard (eds.), Religion in History. The Word, the Idea, the Reality, Waterloo,
Wilfrid Laurier University Press, pp. 169-191.

LEvi-Strauss, Claude (1964), Mythologiques: I. Le cru et le cuit, Paris, Plon.

(1966), Mythologiques: II. Du miel aux cendres, Paris, Plon.

(1971), Lbomme nu, Paris, Plon.

Liber usualis missae et officii pro Dominicis et Festis cum cantu gregoriano ex editione
vaticana adamussim excerpto, Paris, Desclée & Socii, 1957.

Lima, José da Silva (1994), «Deus, ndo tenbho nada contra...». Socialidades e Eclesialidade
no Destino do Alto-Minbo, Porto, Fundag¢io Eng.© Anténio de Almeida/Faculdade de
Teologia da Universidade Catolica.

(1997), «Santudrios, lugares de peregrinacio em Portugal», in Communio, 14,
4, 3, pp. 45-362.

(2007), A Peregrinacdo: Percursos e Palavra, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa
da Moeda.

MARTINHO DE BRraGa (1997), De correctione rusticorum. Instrucdo pastoral sobre supersti-
coes populares, Edicao, tradugao, introducao e comentérios de Aires A. Nascimento,
com a colaborag¢ao de Maria Joao V. Branco, Lisboa, Cosmos e Aires A. Nascimento.

Marrtoso, José (1997), «O tempo hispanico e a “invencdo” de Sio Tiago», in Communio,
14, 4, pp. 363-374.

(1999), «Santos portugueses de origem desconhecida», in Piedade Popular:
Sociabilidades, Representacoes, Espiritualidades (Actas do Coloquio Internacional,
20-23 de Novembro de 1998), Lisboa, Terramar/Centro de Histéria e Cultura-Histo-
ria das Ideias da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de
Lisboa, pp. 27-41.

MEsLIN, Michel (dir.) (1990), Maitre et disciples dans les traditions religieuses, Paris, Le
Cerf.

MoNcO, Beatriz (1992), «La tarasque. Femme et diable dans le “Corpus Christi”», in
MoLINIE, Antoine (dir.), Le Corps de Dieu en Fétes, Paris, Cerf, pp. 115-136.

Moscovicy, Serge (1988), La machine a faire des dieux, Paris, Fayard.

NEeeDHAM, Rodney (1972), Belief, Language and Experience, Oxford, B. Blackwell.

NeuscH, Marcel (ed.) (1995), Le sacrifice dans les religions, Paris, Beauchesne 1994.

Or10, Rudolf (1992), O Sagrado, Lisboa, Ed. 70.

PENTEADO, Pedro (1997), «A constru¢ao da memoria nos centros de peregrinacio», in
Communio, 14, 4, pp. 329-344.

(1998), Peregrinos da Memoria. O santudrio de Nossa Senbora de Nazaré,
Lisboa, Centro de Estudos de Historia Religiosa.

(1999), «Para uma histéria dos santudrios portugueses», in Piedade Popular:
Sociabilidades, Representacoes, Espiritualidades (Actas do Coloquio Internacional,
20-23 de Novembro de 1998), Lisboa, Terramar/Centro de Historia e Cultura-Histo-
ria das Ideias da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova de
Lisboa, pp. 43-55.

376



Matrizes das Crencas em Portugal

RaDCLIFFE-BROWN, Alfred R. (1989), Estrutura e Fun¢do nas Sociedades Primitivas, Lisboa,
Ed. 70.

Raroso, Paulo (1991), Corpos, Arados e Romarias: Entre a Fé e a Razdo em Vila Ruiva,
Lisboa, Escher.

RICOEUR, Paul (1969), Les conflits de l'interprétation, Paris, Seuil.

RiEs, Julien (1997), «O universo das peregrinagoes: aspectos religiosos e culturais», in
Communio, 14, 4, pp. 310-315.

ROMERO DE Sotis, Pedro (1996), «Féte-Dieu, féte du “toro” sous le signe de la mort sacrifi-
cielle», in MOLINIE, Antoine (dir.), Le Corps de Dieu en Fétes, Paris, Cerf, pp. 83-114.

SancHis, Pierre (1983), Arraial, Festa de Um Povo. As romarias portuguesas, Lisboa,
D. Quixote.

SANTOS, Anténio Ferreira dos (1991), «As Antifonas do O», in Boletim de Misica Litiirgica,
93, p. 6.

ScuBlLa, Lucien (1982), «Contribution a la théorie du sacrifice», in DEGUY, Michel-Dupuy,
Jean-Pierre (dirs.), René Girard et le probléme du Mal, Paris, Grasset, pp. 103-167.

(1985), «Théorie du sacrifice et théorie du désir chez René Girard», in Dumou-
CHEL, Paul (dir.), Violence et vérité. Autour de René Girard, Paris, Grasset, pp. 359-374.

Siva, Carlos H. do C. (2005), «Libertacao da palavra: do “incrivel” e do “incomunicavel”»,
in Rosa, José M. Silva-SERRa, J. Paulo (coords), Da Fé na Comunicacdo a Comuni-
cagdo da Fé, Covilha, Universidade da Beira Interior, pp. 145-262.

SmrtH, Wilfred Cantwell (1998), Faith and Belief: The Difference Between Them, Oxford,
Oneworld.

TEIXEIRA, Alfredo (1995), A Pedra Rejeitada. O eterno retorno da violéncia e a singulari-
dade da revelacdo evangélica na obra de René Girard, Porto, Fundagio Eng.©
Anténio de Almeida/UCP.

(1999), «Barrancos, uma querela de vitimas?», in Brotéria, 149, 4, pp. 263-274.

(2002), <Identidade e diferenca. A violéncia enquanto substrato da vida social
nativa», in Didaskalia, 32, 1, pp. 53-67.

(2004), «A acgao religiosa. O contributo das etnografias para uma Ciéncia das
Religioes», in Revista Lusofona de Ciéncia das Religioes, 3, 5-6, pp. 9-18.

(2005), «Entre a Exigéncia e a Ternura». Uma antropologia do babitat insti-
tucional catdlico, Lisboa, Paulinas.

, «“Os indios do interior”: a institui¢ao do crer e a folcloriza¢ao do religioso
segundo Michel de Certeau», in Didaskalia, 36, 2, pp. 165-193, s.d.

THOMAS, Louis-Vincent (1985), Rites de Mort: pour la paix des vivants, Paris, Fayard.

TONNIES, Ferdinand (1977), Communauté et Société, Paris, Retz-CEPL.

TURNER, Victor (1969), The Ritual Process, Chicago, Aldine Publishing Comp.

VALLET, Odon (1999), Qu’est-ce qu’une religion? Héritage et croyances dans les traditions
monothéistes, Paris, Albin Michel.

VIEIRA, Pe. Antonio (1959), Sermées 1, Porto, Lello & Irmao.

Vovg, Liliane (1995), «Le rite en questions», in Le rite, source et ressources, Bruxelles,
Facultés Universitaires Saint-Louis, pp. 105-136.

WITTGENSTEIN, Ludwig (1972), Tractatus logico-philosophicus, Paris, Gallimard.

(1994), Aulas e Conversas, Lisboa, Cotovia.

377



Alfredo Teixeira
Iconografia

Cristo, fonte de esperanca, Catilogo Exposicio do Grande Jubileu do ano 2000. Diocese
do Porto, 2000.

ELoy, Antonio (1999), Em Barrancos, fotografias de Rui Cunha, Lisboa, Costa do Castelo
Filmes.

LAGES, Mdrio (20006), Vida/Morte e a Diafania do Mundo na Historia da Carochinba.
Ensaio etnologico, Lisboa, Centro de Estudos dos Povos e Culturas de Expressao
Portuguesa.

REGIAO DE TURISMO DA COsTA AZUL (1997), Festas, Feiras e Romarias. Percursos na Costa
Azul, fotografias de Mauricio Abreu, Setibal, Regiao de Turismo da Costa Azul.
TEIXEIRA, Arménio, et al. (1997), O Tempo da Festa, fotografias de Arménio Teixeira e

outros, Porto, Centro Regional de Artes Tradicionais.

Viana do Castelo: Romaria da Senhora d’Agonia, fotografias de Afonso Manuel Alves,
Setubal, Edi¢ao de Afonso Manuel Alves, 1991.

378



