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A Morada como Santudrio

Leonardo C. Guelman

» Hdumaidentidade profunda entre nossa forma de habitar e o modo como nos constituimos

no mundo, sendo a casa, a morada, a estrutura mais fundamental dessa relagio. A morada é o

nosso casulo, algo que se confunde com nosso préprio corpo, nossa segunda pele, ndo apenas

por acolher-nos, mas por assegurar nossa presenca no mundo e, afinal, quantos recénditos

e mistérios ela ndo resguarda? Por isso, ndo se pode abrir a casa a qualquer um, sob o grave

risco de deixar que algo se perca ou se escoe; ao contrario, o espago da morada s aceita o pleno

convivio daqueles que podem conosco partilhar da intimidade de sua sacralidade.

D Acresce a esse habitarum segundo traco, igualmente intrinseco, na condicdo estética de seu

existir. No interior das moradas se inscreve o texto e a sintaxe de um imensurdvel arranjo de

signos que deslocam o préprio sentido de totalidade. O que se apreende entdo € a conformacao

de uma abertura para os mais diferentes modos de ser que ali se particularizam, as inimeras

formas de se devotaracrenga, as mais diversas expressdes da espiritualidade, em suma, tudo que

ndo se poderepertoriar mas que nio deixa de se encerrar na expressao magica desses interiores.

D Essa Casa-Santudrio € o lugar que confere medida a nossa prépria existéncia, em seu uso

mais cotidiano. A esse respeito, podemos aludir ao tema tdo exemplarmente expresso por

Heidegger em sua afirmagao (ou constatagdo) do existir como um habitar poético.

» Mircea Eliade nos indica que “habitar um espaco equivale a reiterar a

Cosmogonia”, ou ainda, “instalar-se num territdrio, construir uma morada pede uma decisio

vital, tanto para a comunidade como para o individuo”.

» Essa condicdo essencial do habitar conjuga-se ao alcance que a morada adquire nos dias

de hoje, sem perder esse trago recorrente de sua imemorialidade. Nesse contexo, se a morada

assume toda sua sacralidade na proximidade da acolhida, o que ndo dizer dos sentidos que ela

reforca nos tempos distépicos da pandemia, principalmente no balanco que nos leva a pensar

o que fizemos de nossa “casa comum” na aventura recente da humanidade?

» O significado da morada se reforca ainda mais como manifestagao do oikos, na relagao habi-

tagdo, territério e ambiente, e enquanto ethos, na destinacdo que vimos promovendo de nossa

insercdo no mundo, ndo mais como seres apartados e descolados da natureza, mas devolvidos




a uma posicao que nos convoca para outro partilhar.

Em face dessa preméncia, a nogio de Santudrios alarga-se e singulariza-se, pois, o territério, o

espaco e a natureza revelam-se como amplos lugares sagrados e, a0 mesmo tempo, o cotidia-

no de cada um, nos microcosmos de representacao, estetizagio e sacralizagio, sio mundos

inteiramente relacionados e conectados.

» O sagrado da morada encarna essa conjugacao de escalas entre a intimidade de cadaumea

experiéncia mais ampla de partilhar o mundo. A esse respeito, se “o homem habita em poeta”,

como indica Heidegger a partir de Holderlin, cabe ao nosso campo de interagdes encontrar a

“medida” de um habitar que escape ao esquadrinhar de uma racionalidade rasa, reafirmando,

de outro modo, a conformacdo de um existir mais integral.

D A abertura para a espiritualidade e o préprio espiritual como abertura tornam-se o movente

dessa disposicdo que nos transmuta e transforma.

» Um viva a experiencia dos Santudrios!

* Os direitos autorais das imagens e dos conteudos dos textos deste Caderno de Artigos sdo de

responsabilidade total e exclusiva dos autores dos respectivos artigos.
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As ladainhas de Paraty: o despontar do sagrado na vida cotidiana

The ladainhas of Paraty: the dawn of the sacred in everyday life

Amanda Hadama de Carvalho, Brasil, Universidade Federal Fluminense

hadama.amanda@gmail.com

Resumo: A despeito da homogeneizagio sistematicaimposta hoje as multiplas subjetividades

componentes do planeta, resistem modos de existir estruturados pelo senso da integralidade.

Esse ensaio versard sobre asladainhas—uma pratica cultural e religiosa em Paraty (R], Brasil) e

como essaexperiénciafazirromper o sagradonavida cotidiana, tendoa morada como santudrio.

Palavras-chave: religiosidade popular, cultura popular, Paraty

Abstract: In despite of the systematic standardization imposed to numerous subjectivities on

the planetnowadays, ways of living based on the sense of integrality resist. This essay is about

the litanies — a cultural and religious practice in Paraty (R], Brazil) and how this experience

makes the sacredness arise in everyday life, in a context that the habitation is a sanctuary.

Keywords: popular religiosity, popular culture, Paraty.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

1. Areza, o banquete e a festa

» No senso comum, o termo ladainha traz a ideia de repeticio mondtona. Tal concepgio

vem dos versos reiterados da oracdo catdlica, que também pode ser cantada, em que se roga

a intercessdo aos santos protetores. Em Paraty, desde tempos que se perdem na memdria, o

povo se reune para rezar a ladainha em suas casas. Cada qual tem seu santo de devocao e na

data consagrada a entidade no calendario liturgico, o devoto convoca familiares e amigos

para celebrar o seu patrono ou matrona. A casa é arrumada com esmero; monta-se um altar

na sala, com toalhas brancas rendadas, velas e flores, na qual figura em destaque a imagem

da santidade homenageada; preparam-se comidas; afina-se a viola.
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» Em Paraty, portanto, o significado de “ladainha” se expande para além da prece repetida, o

vocdbulo se refere a um ritual. A prdtica € iniciada por um devoto por tradi¢io familiar, paga-

mento de promessa ou agdo de graca. A partir de entéo, o evento é realizado todos os anos até o

fim davidadodevoto, sendo, em algumas ocasides, continuado pelos filhos ou amigo préximo.

» Aladainha tem inicio no comeco da noite. A morada anfitrid se preenche de gente, que se

congrega de frente ao altar para louvar o santo da casa. Ndo hd padres, a reza é conduzida por

um capeldo — pessoa do povo que adquiriu o saber pela experiéncia. Quarenta minutos de

cantos em portugués e em latim sdo entoados pelo capeldo e pelo coro dosdevotos. Apds areza,

o anfitrido convida a todos para compartilhar uma farta mesa de comidas. Caldos, canjicas,

doces de laranja da terra, cocadas cremosas, pagoca de banana, bolos de aipim e 0 manué de

bacia—um bolo de melado inesquecivel, café coado com caldo de cana, quentio, € o carddpio

da tradigdo, com enorme sortimento e com algumas variagdes a depender da época do ano.

Junto com esse banquete, acontece a ciranda, com viola, violdo, rabeca, sanfona e pandeiros.

Cirandeiros, folides e devotos, os papéis e os cantos se misturam nesse momento de confra-

ternizagdo plena. No meio da cantoria, o povo costuma dancar.

» Cada uma dessas celebragdes, cada casa e cada devogdo sdo portadores de sentidos préprios.

Ao mesmo tempo, esse rito da tradigdo se constitui por uma estrutura regular formada pela

reza, pelo banquete e pelo festejo. Em alguns lares, ndo hd a danga e musica. Mas a reza, os

comes e bebes, a contagdo de histdrias, as rememoragdes conjuntas sio elementos constantes.

D Esses eventos se distribuem ao longo do ano, iniciando-se em abril com Sao Jorge, na casa

de Cldudia; passando pela Santa Cruz em maio, no Marcel; Santo Anténio na Regina Antdnia,

S3o Jodo na familia Mello e Sdo Pedro no Julio Cesar em junho; Santana na Maria da Baiaia e

Theia em julho; Bom Jesus na Lucilia e Sio Roque na Rita em agosto; Santos Anjos no Elcio

em Setembro; Nossa Senhora da Conceigdo no Gerson em dezembro; fechando o ciclo com

Sdo Sebastido em janeiro na Alza Gama para novamente recomegcar apos a quaresma. Cada

um desses lares se localiza em um ponto, no centro da cidade ou algum recanto da zona rural,

desenhando um mapa no territério povoado por devogdes. Asladainhas em Paraty sdo ritos

de santificacdo da morada, mas nem por isso sdo atos solitdrios. Elas formam um sistema que

se liga no tempo e no espago, por meio de uma rede, em que se articulam devotos e santos.




2. As ladainhas enquanto rede e expressio da dadiva

» Oanfitrido abre a porta de suamorada e recebe as pessoas com afetuosidade. Nesse momento,

ele louva seu santo patrono, agradece os dons recebidos e renova as béncaos e protegao a si

e aos seus para o ano vindouro. Esse ritual perpassado pelo sentimento da graga se constitui

também como fortificacdo dos lagos de amizade e coesdo comunitdria. Quando esse mesmo

anfitrido comparece a outraladainha, como participante, sua posigao se desloca. Agoraseu papel

devocional é assegurararealizagio desse rito na santificacdo das demais casas,nahomenagem

aoutros santos. Pois assim como a presenga de outrem confere éxito a sua liturgia doméstica,

sua participacdo tornar-se-d decisiva para a confirmagio das demais datas do circuito. Essa

permutaimplica uma economia de relagdes que se estabelece nao na forma dura de uma obri-

gatoriedade, mas segundo um sentido de comprometimento a um ethos. Ha diversas formas

de reconhecer essa economia simbdlica de trocas e coparticipagdes no dmbito das ladainhas,

considerando os trés momentosidentificados como areza,o banquete e o festejo. Nareza, cada

fiel empresta seu canto e sentimento a experiéncia religiosa que ali se exprime. O comparti-

lhamento é completado pela festa. Os musicos folides trazem instrumentos e alegria, criando

uma atmosfera de confraternizagido. Mas € no banquete que o sentido dessa reciprocidade

atravessada pela partilha e dddiva toma sua expressdo mais evidente. O insumo garantido pelo

trabalhonaterra, em algumas ocasides colhidos no préprio quintal, € manifestacdo dariqueza

danatureza. A banana, o aipim, a cana, a laranja-da-terra, a batata-doce conjugam-se ao trigo,

aosal,aocaféeaochocolate, transformados em quitutes nos interiores das cozinhas. Esse fazer

€ coletivo. A familia e amigos se juntam para a tarefa. Eventualmente, aos tabuleiros de doces

e aos caldeirdes de caldo que dai resultam, somam-se pratos presenteados pelos participantes.

Nada se contabiliza e nem mesmo os anfitrides esperam que mais comidas sejam trazidas

e integrem a mesa, pois tudo deve se dar por uma disposigdo espontanea daqueles que sdo

parte. E uma oferta. Para além da referéncia a Marcel Mauss em seu “Ensaio sobre a Dddiva”,

concebida como uma economia de trocas de sociabilidade, a dddiva enquanto uma relacio

do “dar-receber-retribuir” (Mauss, 2008: 243) é assumida pelos devotos como um ensinamento

dos evangelhos: “De graca recebestes, de graca dai” (Mateus, 10:8).

D Esse sistema de retribuicoes se estende as esferas supra terrenas, aos santos. Afinal, eles sdo

os entes celebrados. Nesse dia, os cantos, o alimento e a alegria sdo oferecidos ao ente amigo. E

15
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com esse intercessor que o devoto compartilha suas necessidades mais prementes, suas dores

mais profundas e os pedidos mais banais do cotidiano. Além da relagdo com seus protegidos,

os santos também cooperam entre si. Cada qual € possuidor de uma eficicia especifica. Para

as causas urgentes e impossiveis, apela-se a Santo Expedito. Sdo Roque e Sdo Sebastido sdo

chamados para a cura de doencas graves, pestes e epidemias. Santo Anténio garante o casa-

mento. Santa Luzia cuida dos olhos. Eles também se revezam nessa relagio de prestacio e

contraprestacdo. Essa rede de solidariedade baseada na dddiva € possivel porque os devotos

sdo atravessados por outras formas de existir no mundo.

3. A sacralizacio da casa e da vida

» A ladainha nao se dd no templo, acontece na morada. Mircea Eliade lembra a frase de Le

Corbusier “a casa € uma maquina de habitar”, isso porque “a casa ideal do mundo moderno

deve ser, antes de tudo, funcional,” (1992:45) o local que assegura o repouso necessario ao tra-

balho. Para o homem religioso, a casa € o seu lugar no mundo. “E por essa razio que se instalar

em qualquer parte, construir uma aldeia ou simplesmente uma casa representa uma decisao

grave, pois isso compromete a propria existéncia do homem: trata-se, em suma, de criar seu

préprio mundo e assumir a responsabilidade de manté-lo e renova-lo. A habitacdo ndo é um

objeto, uma mdquina para habitar; € o universo que o homem construiu para si imitando a

Criagdo exemplar dos deuses, a cosmogonia (1992:50). Em Juazeiro do Norte, no Ceard, Padre

Cicerorecomendava aos devotos que a casa, além dos quartos de repouso, deveria conter o altar

e a oficina de trabalho. O lar era pensado a partir de uma integralidade —aliando subsisténcia

didria e ligacdo com a divindade. A casa é concebida como um “cosmos interior”.

» Easacralizagdo desse espago acontece pela ladainha. A casa em que se vive cotidianamente

se abre e se ilumina no instante do ritual. H4 a irrupgao do tempo césmico, o tempo da reza,

o tempo da festa. “A festa religiosa € a reatualizacdo de um acontecimento primordial, de

uma histéria sagrada cujos atores sdo os deuses ou os seres semidivinos. O calenddrio sagrado

regenera periodicamente o tempo, porque o faz coincidir com o tempo da origem, o tempo

forte e puro. A experiéncia religiosa da festa, quer dizer, a participacio no sagrado, permite

aos homens viver periodicamente na presenca dos deuses” (Eliade, 1992: 88).

D Pelo canto e pelareza, os males sdo expurgados e as béngdos instauradas. Pela alegria da folia




e da ciranda, as energias sdo renovadas. Pelo banquete, a fartura do alimento, a prosperidade

da vida e o sentimento de solidariedade sdo garantidos. A cada ano, esse ritual se repete, o

tempo sagrado se reatualiza e o espago se santifica. A vida do devoto e de seus familiares é

consagrada. Sua conexdo com o sagrado é fortificada para o ciclo vindouro. E todos aqueles

presentes a celebragdo sdo beneficiados. Mesmo finalizada a cerimoénia esse sentimento per-

dura no espaco e no tempo. O devoto consagra o seu lar e, por uma relagio de reciprocidade,

consagra o mundo em que circula, o territdrio sobre qual estio pontuadas as casas-cosmos

habitadas pelos participantes do ritual.

Figura 2. Folia do Mestre Zizi louva a Imaculada Conceigio (2019). Fonte: prépria
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Figura 3. Momento da reza a N.S. da Conceigdo na casa do Gerson (2019). Fonte: prépria.

Conclusio

» Aladainha manifesta muitas dimensoes, em especial um modo de funcionamento que

escapaaracionalidade capitalista. Os devotos sio componentes de uma rede comunitdria que

assimila a economia da dddiva, no qual os valores de troca ndo sio impessoalmente monetiza-

dos, os valores assumem, na verdade, um cardter de retribuicdo e singularidade. As ladainhas

sdo rituais nos quais se instauram a sacralidade na temporalidade cotidiana, ao abrir na casa

um canal com o mundo supra-terreno. Essas rezas sdo também expressdes da religiosidade

apartadas das hierarquias e cinones institucionais, engendradas de forma mais orgdnica no

interior de comunidades rurais. Porém, os devotos nio sio individuos viventes a parte da so-

ciedade de consumo, eles sio permeados por essa dimensao, sdo parte dela, masresistem a ela,

namedida que cultivam um ethos ancorado em outras bases e comprometem-se a transmitir

esse carater aos seus descendentes.

» Os devotos sdo guardides de um modo de ser no mundo. Sdo a base de uma tradi¢ao. Sentem

os impulsos das forgas que sobrepujam suas rezas e festejos. Mas decidiram prosseguir cele-

brando, pois os principios do compartilhamento e a sacralidade da vida lhes sdo premissas

inaliendveis. E uma identidade que se mantém por uma promessa. E a manutencio de si pelo

principio da ética e da fidelidade.
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O Compasso Pascal: quando todas as casas da paroquia se tornam

Santudrio

The Compasso Pascal: when all the houses of the parish become a Sanctuary
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Artes, Centro de Investigagdo e Estudos em Belas-Artes (CIEBA)
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Resumo: Este artigo é resultado de uma experiéncia pessoal vivida desde a infancia, com o

Compasso Pascal, celebrado nas aldeias do Minho, no dia de Pascoa. E uma celebragio muito

particular, realizada entre familia e amigos. Neste artigo relatam-se as vivéncias, mas também

se interpreta uma festa, que sendo familiar ndo deixa de ser comunitdria. Celebra-se a Ressur-

reigdo de Cristo, mas também a chegada na Primavera, ou seja, o Renascer da Natureza. A casa

de cada familia abre-se para todos os convidados e torna-se em um Santuario.

Palavras-chave: Pdscoa, Primavera, Ressurreicdo, Casa.

Abstract: This article is the result of a personal experience lived since childhood, with the

Compass Pascal, celebrated in the villages of Minho, on Easter day. It is a very private celebra-

tion, realized between family and friends. In thisarticle experiences are reported but a party is

also interpreted, which, being familiar, is still a community. It is celebrated the Resurrection

of Christ, but also the arrival in Spring, that is the Rebirth of Nature. Each family’s house is

open to all guests and becomes a Sanctuary.

Keywords: Easter, Spring, Resurrection, Home.
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Introducao

» O Compasso Pascal, também designado popularmente de Cruz, no inicio da década de vinte

doséculoXXI, naregiio do Minho, conserva todo o seuvigor. O ano de 2020 foi particularmente

doloroso, porque esta tradigio ndo pode ser celebrada, devido a pandemia.

» O Campasso Pascal é uma festividade que encanta porque € o culminar de um caminho

que comecou no longo caminho da Quaresma, continua, na Semana Santa e termina com as

celebracoes da Ressurreigio de Cristo. E ainda uma festividade de celebracio de chegada da

Primavera, depois da dureza do Inverno, com os seus tempos rigorosos de frio e de hibernacao

das plantas.

» O autor deste texto viveu esta festa desde a sua infancia. Nestas palavras retrata-se uma

memoria e uma racionalidade do dia de Pascoa, no Minho, em particular, na regido do Vale

do Rio Cdvado, mais concretamente em duas aldeias, em Monsul, no Concelho de Pévoa de

Lanhoso, e em Crespos, no Concelho de Braga. Trata-se de uma festividade muito especial,

onde aligacdo aumnucleo familiar, ou de amigos é muito importante para se poder participar.

1.Antecedentes

» Devemos olhar para as origens remotas, destas festividades, nos cultos romanos nas casas,

que se trata no artigo “Lararium: a casa romana como Santudrio”. Como se refere nesse artigo,

a casa como Santudrio estava patente no mundo do paganismo romano. O cristianismo deu

continuidade a essa conce¢do. Em numerosas passagens relatadas pelos evangelistas, Jesus

visita a casa daqueles que o seguem. Foi recebido na casa de Marta e de Maria (Lucas 10:38-42).

Nas proprias palavras de Jesus, transmitidas pelos evangelistas, a casa surge também como

espaco sacralizado e de paz: “Ao entrarem na casa, saidem-na. Se a casa for digna, que a paz de

vocés repouse sobre ela; se ndo for, que a paz retorne para vocés. (Mateus 10:12-13) e “Quando

entrarem em uma casa, digam primeiro: Paz a esta casa”. (Lucas 10:5).

D Este era o principio para se abencoar a casa e para que a presenca do sagrado estivesse nas

casas, principalmente em um dia com grande importancia como era a Pdscoa. Desde a Alta

Idade Média que houve vdrios preceitos para se abencoarem as casas. No século XVII abéncio

pascal das casas, férmula que levou ao atual Compasso Pascal do Minho (Dias, 1999). Foi em
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1614, com Paulo V, através do Benedicto domorum in Sabbato Sancto, que se instituiu o Rituale

Romanum, o direito paroquial de abencoar as casas. Esta prdtica ganhou grande incremento

nas paroquias de entre Douro e Minho (Dias, 1999).

2. 0 Compasso Pascal: Preparacao e organizacao

» Como se referiu anteriormente, a festa do Compasso Pascal, ou da Cruz € o culminar de um

ciclo festivo que se iniciou na Quaresma (Vasconcelos, 1984). Este periodo foi um tempo de

abstinéncia da carne e dos excessos terrenos, em preparacgao para a Semana Santa, a ultima

etapa de periodo da Paixdo e Morte de Cristo. Na regido de Braga a Semana Santa € vivida

com particular devogao. Também neste periodo, a natureza se prepara para sair da sua longa

hibernacdo apds o Inverno. A Sexta-Feira Santa, com a Paixdo e Morte de Cristo ¢ 0o momento

final. O Sdbado de Aleluia € o dia de espera, onde toda a populagio se entrega a tarefa de limpar

as suas habitacoes e de se preparar para o grande dia que se anuncia.

» E Meia-noite nas aldeias do Minho. Iniciam-se as celebra¢des Pascais. Foguetes sdo ouvidos

em todas as aldeias. As Missas de Aleluia comecam.

» Pelamanhi preparam-se as saidas dos Compassos Pascais, ou Cruzes, das Casas das Paroquiais.

» O Compasso Pascal é uma organizacdo paroquial. Cabe ao Pdroco a organizacdo. Dada a di-

mensao das aldeias, sdo vdrios os Compassos Pascais, por cada paréquia. Cada Compasso tem

uma comissdo com um clérigo, ou seu representante, que pode ser um seminarista, e ainda

um numero varidvel de elementos laicos, que pode ir até sete ou oito. O niumero de comissdes

por paréquia depende da dimensio desta.

D A saida da casa da Pardquia inicia-se cerca das 8.00 horas da manhi, apés uma pequena

celebracdo e a béncao das Cruzes. Cada membro da comissao coloca uma capa vermelha e o

pdroco, ou seurepresentante, tem as vestes eclesidsticas. Cada membro da comissdo tem uma

funcdo: um transporta a Cruz, ornamentada; outro, o sinete, que anuncia a aproximagao da

Cruz; um terceiro, o transporte do saco onde sao depositados os donativos; o quarto membro,

asimagens de Cristo Ressuscitado, a serem doadas aos devotos; o quinto, transporta a caldeira

de dgua benta, com o aspersorio, para a béngdo em cada casa.




3. Quando a Casa se Torna Santudrio: “Deus Abencoe esta Casa, Cristo

Ressuscitou Aleluia, Aleluia”.

» Cada comissdo segue um percurso determinado, de visita a casa de cada paroquiano(a). O

sinete anuncia a aproximacao a cada casa. Na hora, previamente marcada, o paroquiano(a) dd

as boas vindas, com o lancamento de foguetes. Na sua casa hd convidados, familiares e ami-

gos. Entra, em primeiro lugar, o elemento da comissio que transporta a Cruz e, por dltimo, o

Pdroco, ou seu representante, que diz: “Deus Abencoe esta Casa, Cristo Ressuscitou... Aleluia,

Aleluia”. Dito isto, abencoa a casa e a passa a Cruz para as maos do(a) proprietdrio(a) que a da

abeijar a todos seus convidados. Também se cumprimentam todos os membros da comissio

€o PéI'OCO, ou seu representante.

» O paroquiano(a) contribui ainda com o seu donativo e convida a todos para comer e beber.

A mesa estd bem abastecida de iguarias. Apds meses de sacrificio, desde a Quaresma e Semana

Santa, finalmente se pode comer carne, doces e beber vinho. Claro que os tempos modernos

deixaram para trds, esses tempos de sacrificio.

» As mesas tém fartura. No Minho nio pode faltar o pao-de-16, os ovos cozidos, em casca de

cebola, simbolizando a Pdscoa, presunto, ou vinho verde.

» Oimportante é que esta festando terminana casa de um. Continuana casa seguinte, de outro

familiar, ou de outro amigo, na mesma paréquia, ou noutra paréquia, em um devir constante

que comega pelas oito horas e termina pelas vinte e uma horas, quando se dd o recolher das

Cruzesnaigreja paroquial. Este recolher é ao som dos sinos da Igreja da Paréquia, com uma missa.

» Em algumas paréquias de grandes dimensées, em que o nimero de paroquianos é grande, a

festa é celebrada no domingo seguinte a Pdscoa, o chamado Domingo de Pascoela.
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Figura 2. Entrada na casa e inicio da béncdo. Fonte: propria.




Figura 3. O proprietdrio da casa dd a beijar a cruz aos seus convidados. Fonte: prépria.

Figura 4. A Cruz do Compasso Pascal, na Freguesia de Monsul, Pévoa de Lanhoso, Braga. Fonte: prépria.
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Conclusao

» Por momentos a casa de cada paroquiano(a) torna-se um Santudrio, onde familiares e ami-

gos afluem, em ato de devocdo e de amizade. Trata-se de um momento de celebragao coletivo,

mas também marcado pela intimidade, porque corresponde um conjunto selecionado de

convidados que estd em um contexto privado da casa.

» Em 2020 ndo houve esta celebracio, pelo que algumas paréquias optaram por celebragdes

onde os pdrocos percorreram de automével as ruas das paréquias. Foi uma forma de ultrapassar

as medidas de confinamento, a que se estava sujeito, para evitar a propagacao da pandemia.

Vamos ter esperangas que em 2021 esta festividade possa voltar a ser celebrada.
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O Ramadao confinado: da unido familiar ao cerco espiritual

Confined Ramadan: from family unity to spiritual confinement
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Humanas, Rabat
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Resumo: Em Marrocos, a celebragdo do Ramadao, um dos pilares da religido mugulmana,

adquire como, em outros paises mugulmanos, uma dimensao social importante pela sua espe-

cificidaderitual. Porém, este ano o Ramaddo perdeu o seu esplendor. A manifestagio do pér do

solem casajunto damesa, as visitas familiares, as oracoes em mesquitas, todas foram proibidas.

A unido passou paraadesunido. Napresente comunicagdo,langaremosluz sobre a diferenga

sentida na celebracdo deste més sagrado durante o cerco sanitdrio causado pela pandemia do

Coronavirus em Marrocos. Tentaremos abordar a mudanga de praticas, de perspetivas e o

esforco exercido para imaginar um cendrio ausente, embora presente no calenddrio islamico.

Palavras-chave: Ramadao, Marrocos, Religido, Familia, Coronavirus.

Abstract: In Morocco, the celebration of Ramadan, one of the pillars of the Muslim religion,

acquires, just as in the other Muslim countries, an important social dimension because of its

ritual specificity. However, this year due to the coronavirus pandemic, Ramadan has lost its

splendor. Break the fast at the sunset in a limited group of people, no family visits, no prayers

in the mosques, everything was forbidden. Thus, the union moved to disunity.

In this communication, we will highlight the difference changes felt in the celebration of

this holy month caused by the coronavirus pandemic in Morocco. We will try to address the

evolution of practices, perspectives and the effort made toimagine a scenario absent although

present in the islamic calendar.

Keywords: Ramadan, Morroco, Religion, Family, Coronavirus.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020
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Introducao

» No mundo isldmico, quando o calenddrio lunar toca os sinos da aproximacao do més do

Ramadio, as familias agitam-se para arrancar com os preparativos que a tradicao cultural

enraizou na sociedade mugulmana. Este ano, o Ramadio chegou na altura esperada, porém

as circunstancias para o receber ndo foram as adequadas. De pais para pais, espalhou-se a

pandemia do coronavirus e esta ultima reservou para si o lugar de destaque, evitando que

o povo mugulmano saboreasse a alegria espiritual e social que este més costuma trazer ao

longo dos seus dias. Em Marrocos, pais mugulmano como vem definido na sua constituigao,

a situagao foi similar. Os marroquinos viveram um cerco sanitdrio e espiritual a0 mesmo

tempo. Colocou-se a questdo do encerramento das mesquitas, o confinamento em casa e, de

repente, na vésperadojejum as pessoas aperceberam-se que tinham de adequar as suas praticas

espirituais as circunstdncias atuais causadas pela pandemia espalhada.

1. Ramadao, um dos cinco pilares da religido mugulmana

» O Ramadio € 0 nono més do calenddrio islimico. E conhecido como més de jejum e € um

ritual obrigatdrio para os mugulmanos adultos. No ano de 2020, este més sagrado comegou

em Marrocos a 24 de abril e terminou a 23 de Maio com a festa religiosa de Eid-Al-Fitr que

anuncia o fim do jejum e o regresso ao ritmo normal de vida.

» De facto, o relégio bioldgico durante o jejum sofre alteragdes. Proibe-se comer e beber du-

rante o dia. Quer dizer, para-se de comer do nascer ao pér do sol. Isto €, um(a) mugulmano(a)

inicia a sua pratica religiosa de jejum ao nascer do sol, passa o dia todo sem comer nem beber

até ao por do sol. Nesta altura do dia, quebra o seu jejum com umas timaras, faz a oragio do

por do sol, a pentltima do dia, e senta-se a mesa com a familia para a primeira refeicio do dia

chamadaIftar (quebrar ojejum, ousimplesmente almogar). Geralmente, come-se pelas 19ghoo

ou dependendo da estacio do ano na qual o Ramadaio calha, visto que o calenddrio isldmico é

lunar. Para os sem-abrigo, as associagdes sociais organizam mesas de Iftar na rua. Estas mesas

abundam nos bairros, quem quiser comer, basta sentar-se a mesa e é imediatamente servido

como se fosse em sua casa.

» Depois de terminar a refei¢do do Iftar, as pessoas dirigem-se as mesquitas para rezar em con-




junto a ultima oragdo do dia. As mesquitas repletem-se de gente, a familia toda sai para orar

e acontece que muitas vezes as pessoas acabam por rezar nas ruas porque, nas casas de Allah

(mesquitas) ndo cabem todos pelo grande nimero de praticantes. As associagoes de bairros

ajudam voluntariamente osresponsdveis das mesquitas a gerir a situacdo. De facto, os esforcos

de organizacdo ndo se cobram porque tudo € para Allah, € para ganhar a Misericdrdia divina.

» No Ramadao depois da ultima oracdo, os imis continuam com as oracdes de Taraweeh

(oragao tipica do Ramaddo). A prdtica da oragdo na mesquita adquire uma dimensao religiosa

e social. Na mesquita, os mugulmanos organizam-se em filas, um ao pé do outro, e quanto

mais proximos estdo, mais perfeita se considera a oracdo. Nio interessa a faixa etdria, étnica

nem social dos rezadores, contrariamente a isto, todos sdo iguais perante Deus. A igualdade,

a solidariedade, a unido sio principios que se notam na sociedade durante o Ramadao. Ter-

minada a dltima oragio, as pessoas saem para passear ou visitar as familias. Ninguém dorme

anoite. A casa, a rua e a mesquita permanecem ativas. Isto €, ninguém dorme até comer a

refeicdo de Suhor (ultima refeicao do dia de Ramadao) na madrugada que dd inicio a outra

aventura espiritual de jejum.

» Antes mesmo da chegada do Ramadao, as familias marroquinas comecam os preparativos

para receber este més sagrado. Considera-se o més de consumo por exceléncia. Os mercados

conhecem um dinamismo notdvel e a economia nacional marca indicios de venda importan-

tes. As fronteiras e os aeroportos recebem os emigrantes marroquinos de todo o mundo que

queiram encheraalma pelaespecificidade espiritual deste més. Os pratos de comida trocam-se

entre vizinhos e os convites para comer juntos fazem-se durante todo o més.

» Porém, este ano o cendrio mudou. De facto, a preocupagio foi a de seguir o didrio do Co-

ronavirus divulgado pelo ministério da Satde e esperar que se conseguisse uma vacina que

pudesse aliviar a dor humana causada por esta pandemia. A saudade continua a ser sentida,

porém, a pandemia provocou um estado de prudéncia e muitos marroquinos consideram que

manter a distancia social ajudard a diminuir o nimero de contagiados e por tanto do dano de

outrem. Desta forma, cumpre-se uma das condi¢des do Ramadio, a de ndo prejudicar as pessoas.
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2. A pandemia de Coronavirus em Marrocos

» Segunda-feira a 2 de margo de 2020, a autoridade marroquina anunciou oficialmente a che-

gada da pandemia ao territério nacional. Tratou-se de um emigrante marroquino residente

na Itdlia. Chegou ao aeroporto de Casablanca no dia 27 de fevereiro, sentiu dores e dirigiu-se

voluntariamente ao hospital publico Moulay Youssef da mesma cidade para fazer o teste que

resultou positivo. Imediatamente, as autoridades foram buscar a lista de passageiros do mes-

mo voo para tomar as medidas necessdrias, evitando que o Covid-19 se espalhasse de forma

incontrolada. Duas semanas depois, o governo marroquino saiu com uma decisio crucial, a

de por o pais em cerco sanitdrio. Efetivamente, a 16 de margo, a vida parou na rua e iniciou-se

uma batalha contra um inimigo invisivel que penetrou no seio da sociedade marroquina.

Escolas, universidades, empresas, centros comerciais encerraram as portas. E nem s isto,

fecharam-se ainda as fronteiras.

» O governo concedeu subsidios, durante trés meses, as familias para as aliviar e para incenti-

var a ficar em casa. Anularam-se numerosos eventos, fecharam-se as mesquitas, os cafés, e na

televisdo preparou-se uma propaganda em todas as linguas nacionais do pais para sensibili-

zar as pessoas a este novo perigo. Os nimeros de contagiados aumentaram de um dia para o

outro, apenas a quarenta dias da chegada do més sagrado do Ramaddo. Muitos marroquinos

acharam que o Ramaddo em periodo de confinamento é uma ocasido para se aproximar de

Deus e para rogar a sua Misericérdia, acreditando que a pandemia surgiu por tantos pecados

que a humanidade cometeu. Acrescentam ainda que, as vezes, € bom refletirmos sobre as

nossas atitudes, o ser humano tem de saber que € de Deus e que para Ele volta. Isto €, tem de

atuar conforme esta realidade e de ajustar o seu comportamento para ganhar abéncao divina.




3. Da unido para a desuniio. O Ramadio ao comando do Coronavirus.

Figurax. Mesquita Hassan II de Casablanca no Ramadao (recebe mais de 30.000 numa oragao do Ramadao) Fonte:

https://quid.ma/a-la-une/Ramadan--L%E2%80%g9gaffluence-des-fid%C3%A8les-vers-la-mosqu%C3%Age-Hassan-II,

consultada a 25 de Outubro de 2020.

» Em Marrocos chegou o Ramadao na altura esperada e encontrou uma sociedade marro-

quina diferente daquela que conhecia nos anos anteriores. Como jd referido anteriormente,

comegam-se 0s preparativos para receber este més sagrado. As familias saem as compras nos

mercados, preparam-se doces tipicos do Ramadao (como Chabbakia, Selou), as lojas de venda

da vestimenta tradicional marroquina (Jellaba) veem-se repletas. Limpam-se as mesquitas,

lugar de acolhimento espiritual por exceléncia.

» Antes mesmo da sua chegada, o governo marroquino colocou as pessoas em cerco sanitdrio.

Fecharam-se as mesquitas, a peregrinacdo para a Ardbia Saudita (lugar sagrado para os mu-

¢ulmanos) durante o més foi suspensa e as fronteiras fecharam-se e os voos foram anulados.

O governo marroquino tomou ainda uma nova postura, para além de toda esta prevencdo.

Tomou medidas especificas adequadas ao més sagrado visando controlar a situagdo.
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» Quando se pensa no Ramadao, pensamos na solidariedade social. Quando se aborda a pan-

demia de Covid-19, pensamos no isolamento social. Estamos perante um paradoxo e a l6gica

vai no sentido de favorecer o isolamento social por uma simples razdo, a de diminuir a cala-

midade social.

» O Ministério do Interior marroquino agravou o cerco durante o més sagrado e impediu que

se circulasse nas ruas entre as 19h e as sh de manhd, mesmo apresentando autorizagdes. Por

outras palavras, antes do més de Ramadao, o governo marroquino disponibilizou ao seu povo

uma autorizagdo para circular nos arredores de casas para fazer as compras necessarias ou em

casos de emergéncias. Ndo obstante, no Ramadao passou-se para outro estado de serenidade.

Proibiram-se as saidasnoturnas e fecharam-se as mesquitas. A populacio viu-se numasituagio

de choque espiritual. Ndo era nada fdcil permanecer em casa o dia inteiro.

» Quando se faz o jejum, as pessoas queimam o tempo saindo de manhi para ir aos mercados

ouvisitar as familias. A noite, indo aos cafés, aos restaurantes ou rezando nas mesquitas. Apés

um dia de jejum, as pessoas passeiam-se na rua, depois de grandes jantaradas, como forma

de exercicio fisico benéfico a saude. Isto era a rotina num dia do Ramadio, no entanto, tudo

terminou. Quem ndo respeitasse as normas, seria perseguido e condenado a prisio pagando

uma multa que iria dos 300 (30 euros) aos 1300 dirhams marroquinos (130 euros). Permane-

cer-se enfilado em casa era a Unica alternativa.

» Os mercados populares fecham por volta das cinco horas. Deve-se prever com antecedéncia

o mend do Iftar familiar e tentar fazer a gestdo de casa. Ninguém trabalha e o subsidio do

governo (10oo dirhams por més-100 euros-) visa satisfazer as necessidades da vida. O fundo

do subsidio tirou-se da caixa do Covid-19. Trata-se de doagdes colocadas ao servigo do governo

para encarar a pandemia. O cerco sanitdrio, como no mundo inteiro, teve o seu impacto na

economianacional. O encerramento das fronteiras piorou ainda a situacdo. Normalmente no

Ramadaio, a economia conhece aumento de numeros de venda. Em 2020, ndo aparecem no

horizonte indices satisfatorios a ndo ser reclamagdes de perda em todos os niveis.

» Ao ver as mesquitas, fica-se com o coragdo magoado. Ndo hd simbolo que demostre que

estamos no Ramadao a nio ser os cinco chamamentos as oracoes de dia que se ouviam diaria-

mente. O chamamento era a uinica fun¢io da mesquita confinada. Nunca se passou na mente

muculmana que um dia as mesquitas, ou casas de Deus, ficassem fechadas, sobretudo, no més

sagrado. Para os crentes mugulmanos foi um sinal que tem de ser interpretado no futuro. A




sua leitura vai no sentido de corrigir a nossa atitude e aproximamo-nos mais de Deus. O que

€ que se passa no mundo? E uma maldigio, deixdmos o caminho certo, por isso temos de

assumir as consequéncias. Temos de seguir o caminho de Deus e estreitar a distancia com a

Divinidade. Foram alguns dos argumentos que as pessoas repetiam nas redes sociais ou nas

conversas telefénicas. Ndo se acreditava no que se vivia, mas € a realidade amarga.

4. A casa, simbolo da espiritualidade durante a pandemia

Figura 2. A oracdo durante o cerco sanitdrio. Fonte: https://www.aljazeera.net/news/lifestyle/2020/5/4 ,consultada a

25 de Outubro de 2020.

» ORamadao perdeu o seuesplendor este ano em Marrocos pelasrazdes anteriormente citadas.

Mesmo assim, os marroquinos tentaram cumprir este pilarimportante da crengamugulmana.

Efetivamente, embora o cerco tivesse obrigado as pessoasando sairem de casaa hora de quebrar

ojejum, a familia arranjou para si maneiras de sentir a espiritualidade. A casa tornou-se uma

mesquita na qual as pessoas rezavam e recitavam o Alcordo, numa imagem de solidariedade

familiar ausente hd muito pela invasdo das novas tecnologias aos nossos lares.

D Relativamente a questdo da higiene, temos de assinalar que o mugulmano para rezar deve

lavar-se primeiro. Qualquer oracio nio antecedida por uma limpeza, em drabe denominada
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Wodo’, considera-se errada. A crenca social considerou que a pandemia no pais surgiu por

haver muitas pessoas que nio rezam e por tanto nio se limpam, facilitando assim o terreno

para o Covid-19.

» Como se sabe, os muculmanos mantém uma relagio direta com Deus Allah. Isto significa

que ndo precisam de um sacerdote (o Imd) para intermediar esta relagdo. A prépria pessoa

pode rezar sozinha e rogar a Allah, confessar, pedir, suplicar sem precisar de outra pessoa. O

imd distingue-se de uma pessoa normal por ter mais conhecimentos a nivel religioso. Dito

por outras palavras, 0 imi € uma pessoa que se dedicou na sua carreira a aprofundar o seu

conhecimentoreligioso. O pai ouirmao passaram a ser Imas e um dos dois chefiava as ora¢des

de Taraweeh aolongo do més. Do ponto de vista dareligido muculmana, quando hd umaforca

maior, admite-se que a pessoa faga o seu culto em casa sem nenhum problema. Depois das

oragdes, a familia reunia-se e rogava a Deus que ajudasse a humanidade a ultrapassar esta fase

critica da histdria universal. A oracdo com os membros da familia reforca os lagos e a unido

familiar. A familia reunia-se para rezar pelo menos uma vez por dia.

» Ainternet e os teleméveis desempenharam ainda um papel importante durante o Ramadao.

Isto €, as videochamadas cortaram a distdncia social que a pandemia veio impor. Recompen-

sou a auséncia das visitas familiares e foi o refugio para muitas pessoas. Aprendemos com a

pandemia que o mundo se tornou aberto e ndo hd diferenca nenhuma em pertencer a conti-

nentes diferentes, o ecrd afasta a distancia e reunides, congressos, simpdsios e conferéncias

tém sido organizadas.

» A Grosso modo, 0 Ramadio de 2020 serd comemorado na mente social e espiritual do povo

marroquino como inédito. Praticou-se em condi¢des particulares. Isto €, passou-se em circuns-

tancias opostas a alma do més, no entanto, nio se anulou. Alguns dos principios do Ramadao,

como o jejum, a oracdo, a generosidade, a solidariedade e a tolerdncia, foram revistos a luz

da pandemia. Esta ultima imperou a nivel social, porém, individualmente deixou a porta de

Deus aberta para quem queira entrar.
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Resumo: A casa bandeirista € um tipo caracteristico de moradia colonial, cujo epicentro de

desenvolvimento e expansao parece ser o Planalto de Piratininga, mas que encontra paralelos

em toda a América portuguesa e espanhola. Estudar estas casas possibilita a compreensio

aberta de aspectos — arquitetdnico, antropoldgico, fisico, social, religioso, cultural — que tém

como denominador comum a condigdo de abrigo / santudrio.

Palavras-chave: arquitetura colonial portuguesa; significagio e habitacdo; arquitetura e meio

ambiente; patrimoénio cultural.

Abstract: The “bandeirista” houseisacharacteristic type of colonial housing, whose epicenter

of development and expansion appears to be the Piratininga Plateau, but which finds parallels

thought-out Portuguese and Spanish America. Studying these houses allows an open unders-

tanding of aspects - architectural, anthropological, physical, social, religious, cultural - that

have the condition of shelter / sanctuary as their common denominator.

Keywords: Portuguese colonial architecture; meaning and housing; architecture and envi-

ronment; cultural heritage.
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Introducao

» A Casa Bandeirista, arquitetura caracteristica do século XVII no Planalto de Piratininga

pode ser entendida como santudrio em multiplos sentidos.

» Em primeiro lugar no sentido amplo, antropoldgico, em que toda casa € um santudrio para

quem nela habita: centro de mundo, lugar de onde se parte e para onde se retorna; lugar que

identifica quem nele reside, situagdo que estd contida na mais comum das perguntas: onde

vocé mora? E aresposta define ndo apenas uma situagio, mas um modo de ser, (psique = alma;

santudrio = a parte mais intima de um ser), confundindo-se o ser e a casa.

» Emsegundo lugar, os paulistas do século XVII moravam em construgoes que conotavam um

tipo especifico de vida que implicava em longas e demoradas expedigdes ao sertao, em busca

de ouro e de pedras preciosas, de reconhecimento e defesa do territério: longos tempos de

privagoes, de perigos e de incertezas; tempos duros de luta e cativacio dos indios; constantes

ameacas de doencas e de feras; muitos momentos em que a vida estava a risco: voltar para casa

depois de anos fora, era voltar a um lugar seguro e neste sentido a casa era também santudrio

no sentido de retorno a uma inviolabilidade sagrada e defendida.

» E assim a Casa Bandeirista era também santudrio no sentido de fortaleza: dupla fortaleza:

psiquica contra as tentagdes de um novo mundo onde o diabo estava a solta, local provido de

imagens, oratdrios e capelas; fisica, construcio fortificada capaz de resistir a ataques e agressdes

e defender os caminhos e os rios.

» Finalmente, estas casas hoje sio monumentos, patriménio cultural, lugares de memdria,

enderecos de peregrinacdo cultural; e, neste sentido sio também santudrios de outro culto: o

culto da histéria, com tudo o que este culto tem de religioso e de ideolégico.

» Considerar a casa bandeirista enquanto abrigo / santudrio permite também conjugar aspec-

tos simbdlicos a aspectos materiais, dissolvendo os limites entre cultura material e cultura

imaterial (Sala, 1986).
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Figura 1. Casa e Capela do Sitio de Santo Anténio, século XVII, Sdo Roque, Sdo Paulo, Brasil. (Foto Dalton Sala - 2005)

1. A Casa Bandeirista

» Do ponto de vista fisico, a casa bandeirista se caracteriza pela planta retangular, com uma

grande sala central em torno da qual se dispdem os quartos; a frente tem um grande alpendre

no qual sdo recebidos os visitantes; divises internas provisorias, se necessdrias, sao feitas de

madeira, de taipa de pildo e de adobe .

» Os hospedes sdo alojados em um quarto que ndo se comunica com o interior da casa, mas

apenas com o alpendre; oposta ao quarto de hdspedes estd a capela, com uma porta que também

se comunica com o alpendre e, as vezes, comunicando-se também com o interior da casa por

meio de uma abertura protegida por trelicas ou grades de madeira.

D A cozinha e outras atividades domésticas sdo realizadas em espago aberto nas traseiras da

residéncia, se necessdrio protegidas por couros e panos estendidos sobre armagdes de madeira;

no interior da casa, bens valiosos, como armas e alimentos especiais (vinho, conservas) sio

estocados em jiraus (estrados de madeira em situacdo elevada).

» O material construtivo € a taipa de pildo, usada nas paredes portantes que suportam um




telhado estruturado em madeira galbada e com cobertura de telhas distribuidas em quatro

dguas que se estendem por longos beirais que protegem a taipa; ainda como protegao exter-

na, o perimetro € coberto por um calgamento de pedra que se resolve em uma escada que dd

acesso ao alpendre.

2. O Planalto de Piratininga: os rios e os caminhos

» Transpostaa Serra do Mar, o Planalto de Piratininga é uma extensdo de terra dominada pelas

dguas, tal a complexidade e riqueza de um conjunto de bacias hidrograficas que confluem

neste espaco.

» Os principais rios sdo o Tamanduatei e o Pinheiros, afluentes do Tieté, rio caudaloso que se

distingue por penetrar no interior do sertdo e, portanto, ter servido de rota para as principais

expedigoes de reconhecimento e defesa dos dominios portugueses na América.

» Neste contexto, as casas bandeiristas sdo as guardids dos muitos caminhos que partem e

retornam a Piratininga.

3. 0Os Caminhos do Sertio

» Os caminhos do sertio comegavam no litoral, nos portos de Santos e de Sdo Vicente; dai

a dificil subida da Serra do Mar, até as cabeceiras do Tamanduatei, rio que guia o percurso

até a colina do Inhapuambucu (tupi: lugar que se vé de longe), onde os jesuitas instalaram o

Colégio e onde também tomaram lugar as outras ordens religiosas, a Matriz, o Pelourinho e

a Casa da Camara e Cadeia da vila de Sdo Paulo (Sala & Milliet, 1989).

» Da vila de Sdo Paulo irradiavam percursos extensos; nomeadamente: os itinerdrios de de-

fesa e captura de indios, que levavam ao Guaird, ao Tape e ao Itatim; as vias de comércio e

contrabando que, atravessando os rios da bacia do Prata, iam a Argentina, ao Paraguaie a

Bolivia, escalavam os Andes e chegavam até o Peru, o Equador, a Colémbia e a Venezuela; as

expedicdes de reconhecimento do sertdo que atravessaram o Amazonas e o Planalto Central

parachegar a costanorte do Brasil; osrumos que levaram asriquezas minerais de Minas Gerais,

Goids e Mato Grosso; asrotas de penetragio no sertio nordestino para combater os quilombos

em Palmares; as estradas que percorriam os vales dos rios Ribeira de Iguape e Paraiba do Sul.
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» Todos estes percursos partiam de Piratininga, onde havia grande concentracao destas casas

fortificadas que serviram de modelo a cépias mais ou menos fieis que foram construidas ao

longo destes caminhos.

D Nioé dese estranhar tais paralelos arquitetonicos entre os dominios americanos de Portugal

e Espanha; pois a génese deste partido (ou conjunto de opgdes arquitetonicas que, determina-

das pelo uso, se materializam na construgao) se dd no momento em que a Coroa de Portugal

estd na cabega de um soberano espanhol (Monarquia Dual: 1580-1640) e asincertas fronteiras

entre os dois dominios se atenuam ainda mais; talvez seja possivel falar de sincretismo em

relacao a este partido.

4. Os Medos Paulistas

» Pode-se bem imaginar os terrores e sobressaltos constantes destas expedicdes, fossem elas

de combate, exploragdo ou comércio. Mas o que importa aqui sdo os medos constantes, per-

manentes, os medos contra os quais a casa protege.

» Basicamente, os grandes medos dos paulistas — os medos sociais, digamos assim, em opo-

sicdo aos medos individuais — sdo as revoltas indigenas, os ataques dos hereges protestantes

(franceses, ingleses e holandeses) e a peste, ou doengas contagiosas, sarampo e variola (bexigas).

» Por outro lado, a excomunhao, medo individual que ndo deixa de ser um medo social, na

medida em que exclui o individuo do convivio social.

D A casa bandeirista provia refigio para todos estes medos: amdlgama de lar, fortaleza e tem-

plo (haverd melhor defini¢do para santudrio?), defendia contra os inimigos, as alteridades, as

doengas, os fantasmas e os demonios.




Figura 2. Casa Urbana de Parnaiba século XVII Santana de Parnaiba, Sdo Paulo Brasil. (Foto Dalton Sala 2003)

» Na América, aos deménios europeus vém juntar os deménios americanos, os filhos do

medo, como o Jurupari (o boca fechada, deménio que sufoca e provoca pesadelos), 0o Anhangd

(o espirito mau), o Curupira (aquele que tem espinhos no corpo e desorienta os viajantes e

cacadores, perdendo-os na mata); e tentacdes como a Iara (linda mulher, dona das dguas, que

atrai com encantos sexuais e depois submerge e afoga suas vitimas): melhor fazer como os

indios e ficar em casa a noite, rezando na boa companhia das imagens dos santos catélicos,

tendo a méo o tergo e os Evangelhos, longe das feras, dos demdnios e das tenta¢des de um

mundo desconhecido que aimaginagao aborigene povoou de fantasmas que parecem descrer

das verdades catdlicas.

41



42

Figura 3. Casa Urbana de Parnaiba: interior nicho para imagens e janela conversadeira. (Foto Tiago Sala - Abril 2007).

Figura 4. Janela Conversadeira - Santana do Parnaiba — Anhanguera. (Foto Tiago Sala - Abril 2007)

» Do pontode vistaantropoldgico, a casa bandeirista associa varias fungdes de forma complexa:

€ um centro de mundo, onde a fortificagdo estd associada a vida familiar e religiosa, sendo

ao mesmo tempo sede de uma empresa econémica com carater expediciondrio, pois estas

expedicoes necessitavam de toda uma gama de equipamentos dos quais apenas as armas e a

polvora sio importados.

» Como também sdo importados alguns alimentos como o vinho, o azeite e a aguardente do

reino, as especiarias e o sal; mas estes géneros se destinam a vida familiar e ficam estocados

na casa, que serve também como armazém.




Figura 4. S3o Bento (78 cm), Barro cozido e policromado, século XVIL. Santana de Parnaiba. (Foto Tiago Sala- 2007).

Figuras. Santa Escoldstica (74cm), século XVIL Santana de Parnaiba (Foto Tiago Sala- 2007).

» Asfuncdes defensiva e religiosa, associadas a uma estrutura familiar fechada e casamentos

dentro de um mesmo grupo social, configuram a casa bandeirista como o dominio da familia;

portanto, ndo é comum o héspede ou o visitante ser convidado a ingressar no interior, tal

ingresso se dd apenas depois de atendida uma série de requisitos — em especial o matriménio

e outros ritos religiosos — que equivalem a uma iniciagao.

» Hd mais um ponto que necessita ser mencionado: fala-se muito sobre as origens judaicas das

familiasbandeirantes, o que implicaria em ritos fechados de cardter criptojudaico, masndo ha

uma comprovagdo documental suficiente que substancie tal hipdtese; hipdtese que, se confir-

mada, reforcaria ainda mais o cardter hermético da casa bandeirista como santudrio cerrado.

D Trata-se de uma arquitetura fechada, em alguns aspectos lembra o que na Europa € vul-

garmente chamado de estilo romanico: extensas paredes portantes com poucas aberturas,

produzindo grandes contrastes entre as zonas escuras e as zonas iluminadas: um corte seco

entre a luz e as trevas, entre o bem e o mal.
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Figura 6. Entrada da Capela da Casa do Padre Indcio (Foto Dalton Sala -Abril 2003)

Figura 7. Interior da Capela da Casa do Padre Indcio (Foto Tiago Sala - Abril 2003)

D Fortaleza interior contra as tentagdes e os perigos espirituais, fortaleza exterior defensiva

contraasameacas concretas,a casa bandeirista tem incorporadas em sua geometria condicoes

defensivas contraataques diretos, sendo praticamente inexpugndvel se defendida porhomens

armados com armas de fogo enfrentando ataques de grupos sem armas de fogo.

» A posse destas armas e da pdlvora era uma das preocupacdes centrais dos brancos coloniza-

dores, portanto vedada aos muitos indios e aos poucos negros que havia no Planalto; mesmo

armas brancas eram muito restritas e até lancas de madeira eram submetidas a legislacdo: isto

garantia a dominacdo e a ordem publica cotidiana.

Figura 8. Foto Dalton Sala. Casa do Padre Indcio, século XVII-XVIII, Cotia, Sdo Paulo.




» Econtraopiordosacidentes—aexplosio dos estoques de pdlvora—erainvocada Santa Barbara,

santa muito popular entre os militares, assim como Santo Anténio, que fez carreira militar:

recrutado como soldado raso em 1668 pelo regente dom Pedro, Santo Anténio foi galgando

postos até chegar a tenente-coronel; entdo nio € por acaso que a maior e mais imponente casa

bandeirista, o Sitio de Santo Antonio, esteja relacionada a tal santo (Sala, 2002).

» Assim como toda fortaleza tem o seu local de culto e oragio, também a casa bandeirista

tem uma capela incorporada ao corpo da construgao; ligada ao alpendre de forma direta, per-

mite aqueles que nio pertencem diretamente ao nucleo familiar participarem dos ritos sem

penetrar na residéncia; em alguns casos, a capela € ligada ao corpo da casa de forma discreta,

possibilitando aos familiares, em especial as mulheres, ndo se misturarem a aglomeracio.
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Figura 9. Planta Baixa da Casa do Sitio do Padre Indcio, em azul, a capela.

» Algumas vezes, como sinal de riqueza e poder era construida outra capela independente

muito proxima a casa principal; mesmo assim, mantinha-se o culto, mais fechado e domés-

tico, na capela anexa a residéncia; a capela exterior, na realidade uma pequena igreja, servia

para ocasides mais amplas, festividades onde a massa de agregados a fazenda acorria ao culto.

» Mesmo assim, trata-se de uma religiosidade fechada, particular, distinta daquela praticada

nas matrizes das vilas e nas igrejas das ordens religiosas: havia uma divisdo nitida entre dois

mundos, entre o dentro e o fora, uma reproducio da dicotomia social que se dava entre os

homens bons, que deliberavam e mandavam, e o povo, que obedecia e trabalhava.
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Figura ro. Capela do Sitio de Santo Antdnio - antes (Foto Herman Hugo Graeser -1940) e depois do restauro. (Foto

Tiago Sala 2005)

D Estas fronteiras entre o dentro e fora, entre o sagrado e profano, marcavam também os limites

entre a culturae a natureza, entre o bemeo mal, entre as luzes e as trevas; mesmo que (pOI'

uma evidente contradicdo) o interior da capela fosse escuro e o mundo ld fora fosse iluminado,

as trevas estavam no mundo exterior e as luzes no interior do santudrio.

Figura 11. Capela do Sitio de Santo Anténio, exterior visto do interior (foto Tiago Sala 2007)

» Do ponto de vista social, a casa bandeirista era o centro de um sistema senhorial que nio é

exclusivamente patriarcal, na medida em que a mulher exercia 0 mando na auséncia do ma-

rido e mantinha esta posicdo de mando quando o homem perecia nas empreitadas distantes.




D Este sistema senhorial tinha sua base econdmica na organizacao e execugdo de empresas

cujo principal objetivo era explorar o sertdo e defender um espago geopolitico entendido

como dominio portugués; o grande sonho, que afinal se concretizou, era localizar riquezas

minerais, em especial ouro, prata e pedras preciosas; o cativo do indigena, seja por persuasao

ou violéncia, era um resultado pratico e imediato destas expedicoes, dada a caréncia de mao

de obra para tocar as fazendas.

5. As Casas Bandeiristas como Patrimonio Cultural

» Como todos os tempos, este tempo das expedicdes aos sertdes e das fazendas que proviam e

equipavam estas expedigdes também passou e a casas transformaram-se em sedes de fazendas

que abasteciam a exploracao das minas do ouro e dos diamantes.

» Edepois viraram sedes de fazendas de café e depois, quando a empresa agrdria se tornou uma

empresaindustrial, foram substituidas por sedes mais modernas e as velhas casas bandeiristas

foram sendo esquecidas, definhando e se degradando até que,no momento das comemoracdes

do primeiro Centendrio da Independéncia do Brasil foram redescobertas e comecaram a ser

tombadas e restauradas como Patrimonio Histdrico e Artistico Nacional: simbolos da expansio

e, portanto, da grandeza do Brasil, grandeza entendida tanto no sentido concreto (dimensao

do territdrio) quanto no sentido figurado (importancia da patria amada).

Figura 12. Casa do Rosdrio, século XVII Itu, Sio Paulo, Brasil (foto Dalton Sala - 2007)
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» Este tempo também passou, e o Patriménio Histérico e Artistico Nacional evoluiu para

Patrimonio Cultural; mas isto nio alterou o cardter de monumento destas casas, apenas mu-

dou o sentido do mistério preservado nestes santudrios: se antes se buscavam os simbolos da

grandeza da pdtria, hoje se busca uma mistura difusa de lazer e de pertencimento, temperada

com uma ilusio de cultura.

D Justamente por isto, € necessdrio e urgente concretizar agoes que permitam substituir o

ufanismo inerente ao conceito de patriménio histdrico e artistico nacional, impregnado de

um patriotismojd totalmente esvaziado, por um conceito de patriménio cultural que possa ter

um sentido ecolégico, na medida em que estas casas (cultura) se relacionam com a natureza

(em especial com os rios do Planalto de Piratininga, hoje totalmente degradados).

» Deste modo, a qualidade de santudrio que impregna o monumento podera se estender ao

ambiente como um todo, globalizado,ambiente entendido como a conjugagdo entre natureza

e cultura, ecologia como conhecimento do ambiente e ambiente como patrimonio cultural

da humanidade.

» Afinal, o planeta € a nossa casa e nossa casa € 0 nosso santudrio.

Conclusio

» Ao encerrar esta pequena meditagdo sobre as casas bandeiristas, € interessante mencionar

umasituacio atual que preserva, ao menos em parte, o uso original enquanto moradia familiar.

D AcasadaChdcarado Rosdrio, em Itu, esta residéncia de aspecto senhorial pertence a mesma

familia desde 1756, quando as terras foram adquiridas por Anténio Pacheco e Silva; apesar

de alguns anexos posteriores a sua construcdo, o projeto original estd bastante preservado e a

casa, gracas a vida familiar que abriga, continua cheia de vida e de alegria.
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Resumo: Este trabalho apresenta a trajetdria da atual Basilica Santudrio de Nossa Senhora

das Dores, localizada em Juazeiro do Norte, Ceard, Brasil e sua caracterizacdo a partir da visdo

descrita em folhetos de cordéis, dando énfase a construcdo sacra da cidade e o imagindrio

popular nos quais mostram o espaco repleto de elementos misticos e miticos.
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Abstract: This work presents the trajectory of the current Sanctuary Basilica of Nossa Senhora

das Dores, located in Juazeiro do Norte, Ceard, Brazil and its characterization from the view

dispatched in cordel leaflets, emphasizing the sacred construction of the city and popular

imagery in which the space full of mystical and mythical elements.
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Introducao

» AcidadedeJuazeiro do Norte,localizada nointerior do estado do Ceard, no Brasil, é um grande

santudrio. Esse fato se dd por uma série de acontecimentos religiosos que foram narrados por

todo o Nordeste brasileiro, consolidando-se ao longo do tempo como espago mitico e mistico,

como € o caso da Capela de Nossa Senhora das Dores, que foi palco de romarias, procissoes e

promessas, fortalecendo uma histéria singular até tornar-se santudrio.

» O inicio de tudo se dd em 1827, quando Padre Pedro Ribeiro de Carvalho assenta a pedra

fundamental da capela de Nossa Senhora das Dores, em 15 de setembro, iniciando a formagio

do povoado de Joaseiro' (Edwiges, 2011).

» Em 11 de abril de 1872, Padre Cicero Romao Batista chegava ao Joaseiro para fixar residéncia.

Em 1889, um fato extraordindrio inicia uma grande polémica, que repercutiu em todo o Brasil.

A transformagado da hdstia em sangue na boca da Beata Maria Magdalena do Espirito Santo de

Araujo, quando ministrada pelo Padre Cicero, e uma série de outros fendmenos, narrados por

toda regido, fizeram chegar, até o povoado de Joaseiro, os inquéritos instaurados pela Igreja

Catdlica, visando a condenacio dos fatos ditos miraculosos.

D Arepressio dalgreja, provocou grandesreagoes na populacdo regional, através das romarias,

procissoes e promessas, caracterizadas nas abstragoes das narrativas orais, levando a mitificagdo

e mistificacdo do espago e espacialidade de Juazeiro do Norte. A caracterizagdo de Santudrio,

ganhou forga na fala de poetas como como Hamurabi Batista, Expedito Sebastido da Silva,

Manoel Caboclo Silva e Abrado Batista, que traduziram o lugar com o poder de salvacao, cura

e melhores dias.

D Todas as religides possuem lugares sagrados, que se configuram nos locais de encontro dos

fiéis. Em relagdo a religido Catdlica, Apostdlica, Romana, o lugar € um santudrio de alianca

entre Deus e os homens, “Trata-se do lugar privilegiado de busca do sagrado como dimensao

espiritual, mistica e sobrenatural da existéncia... os santudrios sdo mediagdes do sagrado”

(Oliveira, Pereira, 2009, p. 49).

» O Brasil é um pais de cultura religiosa essencialmente catélica, que ao longo do tempo edi-

1. Essa era a grafia utilizada para a designagdo do povoado no século XIX, e assim se manteve até a década de 1940,

quando passou a denominar-se Juazeiro do Norte.




ficou santudrios diversos, seja titulado ou ndo pela Igreja Catdlica. Ao exemplo, temos o de

Nossa Senhora Aparecida em Sio Paulo (SP) e aigreja de Bom Jesus da Lapa (BA). Em Juazeiro

do Norte, o Santudrio de Nossa Senhora das Dores surge a partir de uma experiéncia popular,

cuja origem se dd em 1827, tornando-se Santudrio, em 2008.

» As narrativas constroem os mitos, aliando-se a mistica-lugar de encontro com Deus, fa-

zendo-se o locus de peregrinacao e oragdo para o fiel. De acordo com Eliade (2019) “relata um

39

acontecimento ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do ‘principio’.” (Eliade, 2019,

Pp-), com isso edifica-se uma nova realidade.

1. Literatura de Cordel e o milagre em Joaseiro

» Os ibéricos trouxeram para o Nordeste a narrativa dos feitos romanticos e épicos das suas

culturas. Aqui, os poetas as ressignificam e acresceram da vivéncialocal, “o cordel nordestino

provém do cordel europeu... Outras histdrias foram compostas por artistas da terra, que ano-

tavam em cadernos e as repetiam em ocasides especiais.” (Marapunga, 2005, p. 9).

» Os acontecimentos de Juazeiro do Norte, foram cantados por poetas que imprimiam seus

versos na folheteria Sio Francisco (Melo, 2010), de José Bernardo da Silva. No final do século

XVII € instituido o sitio Joaseiro, pertencente a familia Bezerra, uma das mais tradicionais

familias do Cariri Cearense.

Figura 1. Sitio Joaseiro. Foto pintura de Assuncdo Gongalves — Foto: Acervo Renato Dantas
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O poeta Expedito Sebastido da Silva (2012) relata:

“..todos os moradores

Construiram uma capela

Botaram por dona dela

Nossa Senhora das Dores...”

» Em 1871, 0 Padre Cicero vai celebrar missa no povoado, retornando por vezes. Numa dessas

ocasides teve um sonho onde vé Jesus Cristo e os doze apéstolos sentandos em uma mesa. Cris-

to reparte o pao, quando pessoas de aspecto maltrapilho entram na sala e falam da maldade

dos homens. Jesus ouve e fala do seu sofrimento e promete uma oportunidade de remissdo.

Virando-se para o padre, diz: E vocé Padre Cicero tome conta deles (Oliveira, 1969). Em abril

de 1872, 0 padre muda para o Joaseiro (Della Cava, 2014) e torna suas as festas religiosas co-

nhecidas em todo o vale do Cariri?.

» Em 1875, o padre inicia a construcido de uma nova capela, concluida em 1884.

Figura 2. Capela construida pelo Padre Cicero. Foto: Acervo Daniel Walker e Renato Casimiro.

» Manoel Caboclo e Silva (2012) dd voz ao padre:

«_.0 Mde das Dores

Este presente eu te fiz

2 Regido ao sul do estado do Ceard, que agrega 29 municipios.

54



Aqui tem a tua igreja

esta serd a matriz

Quem visitar esta igreja

Na vida serd feliz...”

» No ano de 1885, por inspiracdo do Padre Ibiapina3, € criado o ultimo grupo de beatas que se

tem conhecimento. Maria Magdalena do Espirito Santo de Aradjo era umade suas componentes,

natural de Joaseiro e descendente de escravos. Dia 1o. de marco de 1889, a héstia se transformou

emsangue nabocadaBeata Maria. O fato aconteceu até 1892. AIgrejacondenou o acontecimento.

» A narrativa do poeta Hamurabi Batista (s/d), para relatar o milagre conta:

Eno ano de 89

Salvo engano, se escreveu

No decorrer da quaresma

O fendmeno aconteceu

A hdstia virou sangue

E outras vezes sucedeu

» O milagre da héstia confirma a santidade da beata e a sacralizagdo de Juazeiro do Norte. E

Jesus Cristo, nos versos do poeta Severino do Horto (2012), proclama:

“..Na véspera da minha morte

Perante Pedro Jodo

Benzi o vinho e o pdo

Fiz da hostia o pdo do “forte”

Porque era a minha sorte

Morrer pregando em madeiro

Deus ¢ homem verdadeiro

Na ultima ceia tranquila

Faz a mesma maravilha

NA MATRIZ DE JUAZEIRO...”

3 José Antonio de Maria Ibiapina (1806-1883), nasceu na cidade de Sobral (CE) e peregrinou pelos sertdes do Nordes-

te brasileiro com o objetivo de construir obras de caridade, de assisténcia e educagao (MARIZ, 1997).
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» Emoy dejulhodoano de 1889, 0o monsenhor Francisco Monteiro, com mais de 3 mil pessoas,

dd inicio as romarias a terra da Mie de Deus. Logo, o Nordeste chegava para testemunhar os

milagres, beatos e romeiros iniciam a sacralizacdo do Santudrio. O poeta Manoel Caboclo e

Silva (2012), dd voz ao Padre Cicero:

«_Dizendo: - O Mde das Dores

Este presente eu te fiz

Aqui tem a tua igreja esta serd a matriz

Quem visitar esta igreja

Na vida serd feliz...”

“..Eu te peco mde querida

Rainha do mundo do inteiro

Protegei minha cidade

Pra todo povo romeiro

Visitar a Mde das Dores

No meu santo Juazeiro...”

3. Algreja Basilica Santudrio

» Osromeiros continuam a buscar o Santudrio, levando aintegrantes da Igreja Catdlica atitudes

outras, indicando novo pensamento sobre o milagre em Juazeiro do Norte, sem conotagdes

de “fanatismo”, classificando-o como a “Igreja dos Pobres”.

» Em 2005, a Matriz de Nossa Senhora das Dores € oficializada como Santudrio Diocesano e

posteriormente, em 2008, torna-se Basilica Menor. Outros espacos na cidade sio lugares de

veneracdo como a Capela do Socorro, o timulo do Padre Cicero e o Santudrio Sdo Francisco

das Chagas.

» O poeta Paulo Nunes Batista (s/d), diz dos lugares também sacralizados:

Uma visita a Matriz

Oragdo a Mde das Dores

A Senhora do Socorro

A prece, 0 apelo, os louvores.




Nas horas quentes ou calmas

Faz-se o Passeio das Almas

Por entre velas e flores

» Juazeiro adquire o sentido de terra prometida para os nordestinos e nordestinas, € o que diz

o folheto de autor anonimo (2012):

“..Juazeiro é um mistério

feito para a salvagdo...

... quando o sangue precioso

na terra for aprovado

o rio Jorddo aberto

o Horto desencantado

...se chamard Juazeiro

a Nova Jerusalém

como jd foi no principio

hd de ser no fim também...”

Figura 3. Atual Basilica Santudrio Menor de Nossa Senhora das Dores em Juazeiro do Norte (CE). Foto: Samuel Macédo
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» Ant6nio Domingos dos Santos (s/d) falado chamado de Nossa Senhora das Dores ao romeiro

nordestino:

“..Chamard todos romeiros

Pra esta terra ditosa

Aumentou o Juazeiro

Cresceu mais a romaria

Vem gente do Ceard

Da Paraiba e Bahia

De Maranhdo, Fortaleza

Teresina e Caxias...”

Conclusio

D Antesde tratarmos da construcdo sacra da cidade de Juazeiro do Norte é importante compreen-

dermos onde iniciou-se os primeiros movimentos que a levaram até esse lugar. As romarias

tiveram um papel impar nessa consolidacdo, visto que contribuiram para o conhecimento

dos milagres, favorecendo o crescimento do povoado, onde assustou as elites caririenses que

além de desertarem da crenca, submeteram sangdes, como a interdicdo, por mais de vinte

anos, da capela de Nossa Senhora das Dores.

» Aposicdointransigente daigreja catdlicalevou beatos e beatasatomarem parasiaconducdo

do sagrado, reabrindo a capela e indo de frente a Igreja instituicdo que apresentava a cidade

aptaaser destruida. Mesmo ante a situagdo, asromarias fizeram de Juazeiro a Nova Jerusalém.

Como diz o poeta Manoel Indcio Sobrinho (2013):

“..E cantado o Juazeiro

Em cordel e em viola

O embolador de coco

Meio da rua ou escola

Sdio tantas coisas bonitas

Que as vezes até se espanta

Por isso € que eu digo a tu

Juazeiro € terra santa...”
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Resumo: Alicercado num trabalho de terreno antropolégico (de janeiro de 2016 a junho de

2018), 0 presente texto visa descrever as diversas dimensdes do “Ritual da Senhora da Satude”

no Subidouro (Maia), nomeadamente as praticas estéticas e performativas que materializama

“memoria coletiva” do lugar, argumentando-se que o espago publico da rua, sacralizado pelos

leigos, se constitui como uma “arena de discursos”.

Palavras chave: Culto mariano, Senhora da Saude, religido, religido popular, flores

Abstract: Based on an anthropological fieldwork that took place from January 2016 to June

2018, this paper aims to describe the various dimensions of the “Ritual of the Lady of Health”

in Subidouro, namely the aesthetic and performative practices of the community of Subidou-

ro that materialize the “collective memory” of the place, but also the family and individual

memory of the native people. On the other hand, it is argued that the street, as a public space

and sacralized by the laity, constitutes an “arena of discourses”.

Keywords: Marian cult, Lady of Health, religion, popular religion, flowers
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Nota inicial

» Todos os anos, segundo domingo depois da Pascoa, no lugar do Subidouro, (Gueifies-Maia),

desenvolve-se um ritual de culto a Senhora da Saude de Gueifies, uma das mais de trezentas

evocagoes da Senhora da Satude em Portugal.

» Alicercado num trabalho de terreno antropoldgico que decorreu entre janeiro de 2016 e

junho de 2018, o presente texto visa descrever as diversas dimensoes do Ritual da Senhora da

Satide no Subidouro (Pereira e Braga, 2017).

» No culto a Senhora da Satide de Gueifies, a comunidade do Subidouro encena praticas esté-

ticas e performativas que materializam a memdria coletiva do lugar, mas também a memoria

familiar e individual dos autéctones. Por outro lado, argumenta-se que o espago publico da

rua, sacralizado pelos leigos, se constitui como uma arena de discursos, na qual diferentes

individuos e diferentes institui¢des procuram afirmar-se.

1.Ritual da Senhora da Satide no Subidouro

» Ano apds ano, numa repeticdo ciclica e efémera, os crentes da Senhora da Saude no Subi-

douro (Maia) pdem em prdtica estratégias estéticas, cénicas e simbdlicas que se materializam,

predominantemente, na sacralizagio do espaco, atualizam a “memdria coletiva” (Halbwachs,

1990) da comunidade, atraindo os autdctones e cada vez mais visitantes.

» Considerando que a “regido de fachada” (Goffman,1993) deste ritual € uma confluéncia de

ruas, € necessdrio transformar este “ndo lugar” num “lugar” (Augé, 1994), criando assim as

condigoes necessdrias para que se cumpra o trabalho religioso de sacralizagdo do espaco. Tal

empresa exige a convocagao dos habitantes do lugar do Subidouro. Mais do que conhecer a

dimensodes de escala deste pequeno lugar, € relevante conhecer o contexto em que decorre o

Ritual da Senhora da Satde e as dindmicas de “agéncia” e “sociabilidade” (Appadurai, 2004:

237-263) ai desenvolvidas.

» No entanto, se é evidente a imprescindibilidade do envolvimento comunitdrio para pér em

prdtica o Ritual, seria abusivo considerar o Subidouro uma comunidade. Longe da concecao

de comunidade de Jorge Dias (Dias, 1990: 101), 0 Subidouro aproxima-se da proposta de defini-

cdo de comunidade de Jodo de Pina-Cabral, que sustenta que “o que transforma um grupo de
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pessoas numa comunidade € a forca do investimento realizado por cada um num conjunto

de interesses comunalmente definidos” (Pina-Cabral, 1989: 151). Todavia, este privilégio do

coletivo em detrimento do individuo circunscreve-se ao estreito periodo de preparacgio e

execucdo do Ritual. De facto, as balizas de siléncio da rua antes e depois da festa, expressam

também um siléncio comunitdrio (as reciprocidades sdo exiguas, as pessoas pouco se vém, €

um lugar dominantemente urbano) que toma conta da comunidade nos outros dias do ano.

» Claro que os autGctones desejam os beneficios destas praticas coletivas, que advém da parti-

cipagdo no Ritual. Como sustenta Emile Durkheim, “o ritual serve para revivificar os elemen-

tos mais essenciais da consciéncia colectiva. Através dele, o grupo reanima periodicamente

o sentimento que tem de si mesmo e da sua unidade; a0 mesmo tempo, os individuos sdo

revigorados em sua natureza de seres sociais” (Durkheim, 1996: 409). Ora, este sentimento

coletivo torna-se particularmente relevante uma vez que o Subidouro é um lugar urbano,

com conhecidas caracteristicas das sociedades mais individualistas, nas quais a rede de re-

lacGes € mais alargada. Assim, o Ritual da Senhora da Savide do Subidouro seria um momento

de agregacdo dos individuos, um momento de totaliza¢do (Gluckman, 1975). Portanto, nio é

o comunitarismo atual que se apresenta no Ritual, mas sim um comunitarismo do passado,

assente nas trocas de favores nos trabalhos agricolas e nas trocas de bolas nos jogos de futebol.

D Assim, defende-se que os autéctones do Subidouro fazem um uso instrumental da comunidade

em prol dosseusinteressesindividuais, ativando memdrias pessoais, familiares e comunitdrias

de uma identidade coletiva, que permite, evidentemente, um sentimento de pertenca a um

coletivo, paliativo contra alguma angustia existencial ou algum atomismo social, mas também

possibilita o regresso a um tempo de liberdade da infancia e juventude, com menos preocu-

pagoes, maior interajuda, com menos doencas e com mais saude.

D Ora, € exatamente a satide que € invocada através do culto da Senhora da Saude. Sendo

esta uma das quase mil invocagodes da Virgem, torna-se clara a enorme plasticidade de Maria

que lhe permite adaptar as mais diversas necessidades dos crentes. Por sua vez, a Senhora da

Satuide duplica essa plasticidade pois, para os crentes, a saude é um conceito particularmente

abrangente que ndo se circunscreve nem a biologia nem a individualidade dos crentes.

D Pertencendo o lugar do Subidouro a Gueifies, é a Senhora da Sauide que no percurso da

procissdo passa naquele lugar. Esta coincidéncia geografica e devocional, exige que a ritua-

lizacdo do Subidouro tenha de se diferenciar das préprias dimensées da religido popular da




Senhora da Saude de Gueifdes. Para tal, os autéctones socorrem-se de simbolos da religido

instituida para demarcar a sua diferenca e construir a sua identidade. Pode notar-se isto mes-

mo na intensificacdo iconogrdfica de Cristo, evidente na presenca de trés cruzes no altar, a

par da inexisténcia de qualquer imagem da Senhora da Saude. Por outro lado, no peditério

a diferenciacdo relativa a Senhora da Satde de Gueifies € feita dizendo-se: “estamos a pedir

para a festa da Senhora da Saude, a daqui, a do cruzeiro”.

» Mas a singularidade da Senhora da Saide no Subidouro constrdi-se também por oposicdo

areligido instituida. Desde logo, rompendo com o monopdlio eclesidstico de construcio da

sacralidade e construindo um altar, na rua. Mas esta sacralidade espalha-se pelos tapetes de

flores, obrigando o séquito da procissdo com o andor da Senhora da Saude a calcorred-lo, apenas

parandojuntoaoaltar. Estes trés elementos simbdlicos, flores, andor e altar, sdo absolutamente

relevantes na edificacdo da identidade religiosa do Subidouro. As flores que forram o centro

dasruas, remetem-nos, nao apenas para uma certaruralizacao deste lugar urbano,lembrando

o passado em que, nas palavras de um autdctone, “eram tudo campos”, mas também para o

culto da prépria natureza, tdo contrariado pelo cristianismo primitivo (Goody, 1994), aqui

veiculado através da devogido densa das flores, no chio, no altar e no ar, atiradas ao andor da

Senhora da Saude.

» Deste modo, com uma singular plasticidade, as flores moldam-se as mais diferentes a¢oes

devocionais e, as do chio e do ar, de excluidas por hortos tornam-se centrais neste culto a

Senhora da Saude. Alids, para os crentes, a imagem ndo é uma representagdo, € a propria

Senhora da Saude, a qual ganha vida pelo movimento decorrente da procissio e ainda mais

pela paragem junto ao altar, resultado de todo o dispositivo simbélico que lhe estd associado.

Estaimagem, neste contexto especifico, transporta consigo uma “aura” (Benjamin, 2010) que

ndo é passivel de ser reproduzida nas pagelas que os crentes possuem, nem nas outras duas

imagens existentes nas igrejas da freguesia, nem tdo pouco na prépria imagem quando esta

naigreja. O que se pretende sustentar € que esta “aura” (Benjamin, 2010) constrdi-se através

da experiéncia sinestésica vivida pelos participantes durante a paragem.

» Ora, € exatamente esta dimensdo emotiva que o padre analisa como uma religiosidade menor,

que os crentes sentem como uma religiosidade maior. Enquanto o padre procura que a procis-

sao siga uma melodia compassada, os crentes procuram que a paragem se revista de harmonia

composta por todos os elementos simbdlicos convocados para a festa: foguetes, pombas, flores,
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sirene eldgrimas. O padre tenta puxar a procissdo orientado pela diacronia do espago eclesidstico

e os crentes tentam que aquela sincronia do tempo popular que os leva para outros lugares da

memodria do seu passado e, como nas madalenas embebidas em chd do Marcel Proust (Proust,

1973), muitos deles voltam a vida comunitdria da infincia no Subidouro.

Nota final

» Como em muitos outros lugares de culto mariano, o Ritual da Senhora da Savde no Subidouro

apresenta-se como uma espécie de estandarte de uma identidade local através do qual os au-

toctones lutam simbolicamente para a preservar.

» Se numa aproximagdo superficial sobre prdticas coletivas vemos um so ritual, uma s crenga,

um s6 altar, um s6 tapete, uma s6 comunidade; numa “descricdo densa” (Geertz, 1997), mais

minuciosa, observamos, nio apenas uma policromia das flores, mas também uma polifonia de

discursos, e uma diversidade de experiéncias individuais. Ora, € exatamente esta habilidade para

acomodar uma multiplicidade de discursos e de experiéncias que reforca o poder deste lugar

(Eade, 1991: 15-16), 0 que certamente contribui para a sua visivel e crescente propensao para

atrair autdctones e turistas. Ao verificarmos ainda a evidente “reprodutibilidade” (Appadurai,

2004: 237-263) deste Ritual, através da participacdo intensa de criancas e jovens em todas as

suas fases, podemos concluir que as paisagens religiosas efémeras do culto a Senhora da Saude

no Subidouro pronunciam crengas religiosas perenes.
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Resumo: O Santudrio do Santissimo Milagre, localizado em Santarém, continua a assumir

um papel relevante nos circuitos do turismo religioso, atraindo milhares de peregrinos desde

o século XIII, ao qual remonta a Lenda da Sagrada Particula, que estd na origem do milagre

que lhe deu fama. A afluéncia de peregrinos ao longo dos séculos e o fervor religioso de alguns

monarcas e outras figurasilustres do reino foram responsaveis pela suaampliacdo e engrandeci-

mento artistico que o transformaram, até hoje, no mais notavel templo renascentista da cidade.
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Abstract: The Holy Miracle Sanctuary, located in Santarém, has nowadays an important role

in the circuits of religious tourism, attracting thousands of pilgrims since the 13th century,

when the Legend of the Sacred Particle, related with the miracle that made it famous, occur-

red. The pilgrimages and the religious fervor of some monarchs and other important persons,

were responsible for its expansion and artistic development, which has transformed it into

the most notable Renaissance temple in the town.

Keywords: Sanctuary; Miracle; Eruditism; Renaissance; Art

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020



mailto:teresa.desterro@ipt.pt

Introducao

D Esca-Abidis (ou Scalabis) € a mais antiga designagdo toponimica da actual cidade de Santa-

rém, relacionada com a lenda que, em versio adaptada da lenda de Rémulo e Remo, atribui

a Abidis, fruto dos amores ilicitos da rainha Calipso e de Ulisses de [taca, a sua fundagio no

século XII a.C. (Serrdo, 1990: 15).

» Desde sempre alvo de cobiga por diversos povos, atendendo a sua localizacdo geografica e

fertilidade do solo, s6 em 1147 D. Afonso Henriques a converteria em territdrio cristio, ou-

torgando-lhe o primeiro foral em 1179, confirmado por seus sucessores que a cumularam de

beneficios. O século XIII foi, provavelmente, o mais dindmico e esplendoroso na histdria do

burgo (Beirante, 1980: 79) aavaliar pelo enriquecimento do seu patriménio edificando-se, entao,

grande parte dos conventos eigrejas, o que lhe valeu o epiteto de “capital do Gético”, atribuido

por Vergilio Correia (Correia, 1924: 82). Da mesma época data a edificacio da primitiva igreja

de Santo Estevao, actual Santudrio do Santissimo Milagre, cuja traga gética, mendicante, se

manteria até ao século XVI. Também nesta centtiria de Quinhentos a vila, entdo o quarto

maior burgo do pais (Beirante, 1981: 202) conheceu franca prosperidade cultural e artistica,

a que nio foi alheio o elevado numero de familias ilustres e alguns outros notdveis que se

acolheram 2 sua proteccdo, como Pedro Alvares Cabral, Gil Vicente, Cataldo Parisio Siculo

ou Francisco de Holanda.

» Procuraremos apresentar ao longo destas breves paginas de que modo as peregrinacoes que

atrafam a Santarém intimeros devotos, contribuiram para o desenvolvimento de importantes

nucleos artisticos locais, debrugando-nos com particular relevincia sobre as obras que, sob

mecenato de D. Jodo de Castro, transformariam a medieva igreja de Santo Estévao no erudito

templo renascentista dedicado ao Santissimo Milagre.

1. A Lenda do Santissimo Milagre

» Na origem desta igreja de peregrinacdo encontra-se uma lenda que descreve um milagre

ocorrido em meados do século XIII. Embora Pedro de Mariz na Historia Admirdvel do Santissimo

Milagre de Santarém (1612) e o Padre Jorge Cardoso no Agiologio Luzitano (1652-1744) tenham

apontado 1266 como o0 ano da sua ocorréncia, o cronista de Santarém, Padre Indcio da Piedade e
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Vasconcelos, sustentado em bases documentais, recua a data do Santissimo Milagre para 1247,

ao qual dedica o 1° capitulo do livro Il da sua Historia de Santarém Edificada (Vasconcelos, 1740,

IL: 231-255).

» Aidescreve o cronista o milagre ocorrido na casa de uma pobre mulher, moradora na Rua das

Esteiras (Par6quia de Santo Estévido) que, ap6s uma comunhdo simulada conseguira profanar

uma hdéstia consagrada, levando-a consigo embrulhada num pano de linho, a fim de a entregar

a uma feiticeira judia, que prometera devolver-lhe o amor do marido. No percurso até casa a

mencionada hdstiacomegou a sangrar suscitando a curiosidade dos vizinhos que perguntavam

amulher de que mal estava padecendo, de tal modo que, ao invés de a entregar a bruxa, acabou

por guardar a sagrada particula numa arca do seu lar. Durante a noite ela e o marido terdo sido

surpreendidos por unsraios de luz, tio resplandecentes e odoriferos, que amulher tudo confessou

ao marido. Abrindo a arca dela saiam anjos cantando hinos de louvor a Jesus consagrado, aos

quais se juntou o casal prostrado em oragao. No dia seguinte a “reliquia” foi levada em solene

procissio até a igreja de Santo Estévio, sendo depositada numa espécie de custddia feita em

cera e guardada no sacrdrio. Diz ainda a lenda que, jd no século seguinte (1340), uma vez aberto

o sacrdrio para veneragdo da sagrada reliquia, se encontrou a cera desfeita, aparecendo a hdstia

consagrada milagrosamente inserida numa ambula de cristal, que seria depois engastadanuma

custddia de prata (figurar) onde ainda se preserva (Sarmento, 1993: 31).

Figura 1. Fotografia Santudrio do S° Milagre. Custddia com a Sagrada Reliquia do Milagre (2006)




» Daquele lugar s¢ terd saido em outubro de 1810, retirando-se para local seguro da capital

devido a terceira invasido napolednica comandada por Massena, de onde regressou afastado

o0 perigo no ano seguinte, nao obstante alguma reniténcia havida em Lisboa relativamente

ao seu regresso (Areosa Feio, 1929: 46).

1.1. Do Milagre ao culto da Reliquia

» Desde o século XIV que sdo diversos os testemunhos da crenga no Santissimo Milagre, cuja

proteccdo se invocava contra as doengas, maus anos agricolas, conflitos militares, etc, do-

cumentando-se a passagem pela nobre vila de alguns monarcas a fim de venerar a sagrada

reliquia e pedir o apoio divino. Merece destaque a visita da Rainha Santa Isabel antes de se

dirigir a Coimbra para evitar o conflito entre D. Dinis e seu filho D. Afonso, ordenando a

realizacdo de uma procissdo em honra do Santissimo Milagre, na qual ela prépria participou

descalca e de corddo ao pescogo; também D. Afonso VI, aquando da invasdo de Portugal pelo

exército castelhano de D. Jodo de Austria (1664) se deslocou ao mosteiro de Sio Domingos de

Santarém, onde se venerava a beatilhamanchada de sangue que envolveraa sagrada particula,

pedindo apoio divino na batalha que conduziria a vitéria no Ameixial contra os castelhanos

(Verissimo Serrdo, 1959: 134).

» O culto do Milagre assumiu tal importincia que, no século XVII, o médico escalabitano, Dr.

Manuel dos Reis Tavares, grande devoto do Santissimo Milagre, patrocinou a fundagao de

uma pequena ermida na Rua das Esteiras no lugar onde, segundo a tradicao, teria ocorrido o

milagre, ndo sendo de descartar a possibilidade de ele préprio ter custeado uma edigao de um

livro sobre o Milagre de Santarém, hipotética edigio que constava da livraria do paco de Evora

do 3° Conde de Basto, D. Lourenco Pires de Castro, em 1644 (Serrdo, 2016).

2. O Patriménio Artistico da Igreja do Santissimo Milagre

2.1. As empreitadas arquitectdonicas

» Do medievo templo, sagrado em 1241 (Vasconcelos, 1740, II: 234) restam apenas dois arcos

apontados do transepto. Entre os factores preponderantes para as obras de ampliacio e remo-
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delagdo iniciadas apds a Visitagao de 1536 e documentadas até 1547, contam-se a exiguidade

espacial, manifesta sobretudo em ocasides festivas que atraiam a igreja inumeros peregrinos,

e o sismo de 1531 (Beirante, 1981:59).

» As obras quinhentistas terdo sido de tal modo profundas que se poderd falar, mesmo, de

uma verdadeira reconstrucao (Cabrita, 1996: 73) do espaco.

» Einteressante o facto de na “Visitacio” de 1536’ se afirmar explicitamente que a ampliagio

do espago deveria seguir o modelo da destruida igreja de S. Julido de Lisboa, o que explicard a

interessantissima icondstase definida pela tripla arcaria que antecede o transepto, ricamente

lavrada de ornatos renascentistas, caso tao raro em Portugal que apenas encontra paralelo

na igreja de Nossa Senhora da Piedade na Aldeia Galega de Merceana (Alenquer), obra de

patrocinio régio.

» Ja Albrecht Haupt (Haupt, 1985:110) se deixou seduzir por estaarquitectura, que o historiador

associou a primeira Renascenca Coimbra e Tomarense, opinido partilhada por Reynaldo dos

Santos, que a considerava uma “irradiacdo do Renascimento de Tomar” (Santos, 1966: 158).

» Desconhecemos o nome do mestre responsdvel por esta empreitada que, ndo obstante de-

nunciar algumas hesitagdes préprias de um artista periférico, terd tido acesso a tratadistica.

O facto de a documentacdo remanescente nos revelar que em 1547 o Padre Cristévao de Bo-

badilha dirigiu uma missiva a D. Jodo de Castro (1500-1548), na qual aludia as dificuldades

econémicas relacionadas com a obra de pedraria da capela-mor, comprova o mecenatismo

deste ilustre humanista e Vice-Rei da India e a sua devocio pelo Santissimo Milagre, o que

explicard o eruditismo da obra (Serréo, 1990: 59).

» Acampanha quinhentista, mantendo emboraa planta original de trés naves, definiu um espaco

maior do que o da igreja primitiva, sendo agora a nave central separada das laterais por seis

arcos plenos assentes em colunas toscanas. E, contudo, no tramo que antecede a capela-mor

quadrangular —transepto - revelador de uma audaciosa solugao cenografica de raiz erudita, que

melhor se expressa o classicismo deste ignoto mestre. Estamos perante uma verdadeira in-

terpretagdo renascentista de “icondstase” (figura 2) num decidido caminho de modernizacao

“ao romano,” ndo obstante algumas tibiezas e debilidades manifestas numa certa despropor-

cionalidade entre alguns elementos.

4.AN.T.T., Colegiada de Santo Estevao do Milagre, Mago 4, doc. 171, Visitagdes da igreja de 1520 a 1540, fl. 169 v°.




D A decoracio desta estrutura porticada é constituida por ornatos de fino lavor com motivos

de grotteschi, candelabra, pequenas figurinhas de anjos e demonios (figura 3) que Pedro Flor

atribuiuamao de Diogo de Carca, numarealizagio de cercade 1545-1550 que anunciaaadesdo

do artista ao formuldrio maneirista.

Figura 3. Fotografia Teresa Desterro. Pormenor do lavor escultorico da pilastra (2019)

» Nos vaos dos arcos, recriando uma linguagem antiquizante, vemos tondi onde se inscrevem

cabegasrelevadas all’anticae, no topo dos pilares, encontram-se plintos-misulas com asimagens
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escultdricas de S. Pedro (figura 4) e S. Paulo, sobrepujadas por baldaquinos campaniformes,

esculpindo-se nas suas bases baixos-relevos dos quatro Evangelistas (figura 5).

Figura 5. Foto Paula Figueiredo. Pormenor da base do pilar com relevo de S. Jodo Evangelista (2013)




» Nos séculos XVII e XVIII a igreja sofreria novas campanhas arquitectdnicas e decorativas,

algumas das quais viriam a desvirtuar este magnifico trecho arquitectonico anulando a sua

harmoniosa unidade, ao fazer recuar a capela-mor, destruindo parte da decoragdo do transep-

to e alterando o remate do arco-cruzeiro, numa solugio pouco harmoniosa que lhe confere,

até, algum desequilibrio. O hibridismo da fachada ocidental do templo testemunha bem as

multiplas e sucessivas alteracoes de que 0 mesmo continuou a ser alvo devido a importincia,

sempre crescente, enquanto lugar hierofanico.

2.2 A pintura remanescente do Santudrio

» Naturalmente que as alteracdes arquitecténicas do templo eram acompanhadas de remo-

delagdes a nivel ornamental.

» Uma das mais importantes na histéria do Santudrio foi a que resultou da encomenda feita

em 1646 por uma devota, Maria Pinta de Gouveia (de acordo com a inscri¢do que pode ler-se

sobre uma placa de madeira aposta num dos quadros), de quatro telas pintadasa 6leo, de feicao

proto-barroca, alusivas ao Milagre, que decoram as paredes das naves conservando, ainda, as

molduras originais de entalhe lavrado. Do lado do Evangelho, o primeiro quadro representa

amulher a receber do sacerdote a hdstia consagrada (figura 6) evocando-se, no segundo, o

sangramento da sagrada particula ao ser transportada pela mulher para sua casa.

i
i
i
__a

Figura 6. Fotografia Santudrio do S° Milagre. Mulher recebendo a hostia consagrada (2006)
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» Do lado da Epistola, a terceira pintura € alusiva ao momento em que o casal € surpreendido

pelos anjos cantando frente aos raios luminosos que saem da arca, reproduzindo-se no quarto

painel a procissdo com que solenemente se recolheu a reliquia na igreja, retratando os vdrios

dignitdrios da Irmandade.

»Qutroraatribuidas ao pintor santareno André de Morales (1579-1654), considera actualmente

Vitor Serrdo que ndo € possivel continuar a manter essa atribuicdo, jd que a intervengdo de restauro

efectuada em 2007 devolveu a estas obras as suas caracteristicas originais, revelando amao de

um outro pintor, formadono gosto tenebrista proto-barroco, masrevelador de um penumbrismo

duro e de um desenho de figura secunddrio, aventando o citado historiador de arte a hipétese

(ainda ndo confirmada) de poder tratar-se de Miguel Figueira, um artista local que foi pintor

da Cimara de Santarém entre 1640 e 1690 (Serrio, 2016). Além disso, 0 mencionado restauro

trouxe a luz uma assinatura e uma data - CASTILLO 1877- no painel da Procissdo da restituigdo

a igreja da Hostia Consagrada, permitindo apurar que s6 as duas primeiras telas correspondem

a encomenda de 1646, tendo sido as do lado do Evangelho integralmente refeitas por este

artista na segunda metade de Oitocentos, provavelmente devido ao mau estado das pinturas.

» Merecem ainda destaque nesta igreja, duas interessantes pinturas a 6leo representando Sdo

Jerdnimo e Santo Agostinho, dataveis de c.1560, remanescentes do retdbulo-mor quinhentista,

que tributamos ao Mestre de Romeira (Ambrdésio Dias: c.1520-1591), importante pintor regio-

nal, discipulo de Diogo de Contreiras, activo na segunda metade da centuria (Desterro, 2000:

144-151). Os painéis localizam-se no actual Museu das Reliquias, deambulatério que corre por

trds do altar-mor, mandado edificar por D. Afonso VI, designado a época de Via Sacra (Vas-

concelos, 1740: 246).

» Do mesmo mestre, embora mais tardias (1591) sio também as quatro tabuinhas do desmembra-

do sacrdrio retabular que terd coroado o retdbulo-mor, segundo a descricdo de Luis Montéz

Mattozo (Mattozo, 1738: 488), figurando Santo Estevdo, S. Mateus, a Ressurrei¢do e a Ascensdo,

duas das quais integram neste momento a colec¢do do Museu Diocesano de Santarém (Des-

terro, 2000: 174-178).




Conclusio

» Reconhecida a importancia religiosa da igreja do Santissimo Milagre de Santarém desde

meados do século XIII, o culto e a devogdo a Sagrada Reliquia que nela se conserva foram

ganhando cada vez maior dimensao devido aos milagres que lhe eram atribuidos.

» Aolongo dos séculos foram vdrios os Papas que concederam indulgéncia plendria ao Milagre:

Pio IV (1559-1565), Pio V (1566-1572); Gregdrio XIV (1590-1591) e Pio VI (1775-1798), 0 que

contribuiu para oincremento do prestigiointernacional do Santudrio, responsavel pelos milhares

de visitantes que até ali se deslocam em peregrinagao, continuando a assumir na actualidade um

papel relevante nos circuitos do turismo religioso.

» Apesar deste templo ter sido considerado durante mais de sete séculos como local hierofanico,

razdo de ser das sucessivas campanhas arquitectdnicas e decorativas que foi sofrendo ao longo do

tempo, s6 em 1997 foi declarado Santudrio por decreto episcopal promulgado por D. Anténio

Francisco Marques.
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Resumo: O DIARIO 1: “Portugal — Fitima” é um didrio vidtico e uma fonte histdrica, que

compila 23 viagens de peregrinagao ao Santudrio de Fatima, realizadas por Irma Sousa durante

uma parte significativa da sua existéncia. A edicdo e a andlise heuristica do didrio permitiu

acompanhar pelo olhar da diarista uma progressiva turistificacdo do espago do santudario

mariano, ocasionada pelas atividades turisticas na envolvéncia do mesmo. Na década de 30

doséculo XX, o citado santudrio era um pequeno templo. Em poucas décadas, gracas a alianga

Estado-Igreja e empresdrios turisticos, tornou-se no maior centro religioso portugués e num

dos maiores do mundo, captando enormes fluxos turisticos internos e externos, tendo-se

tornado numa cidade-santudrio, no final do século XX.

PT: Este trabalho é financiado por fundos nacionais através da FCT — Fundagao para a Ciéncia

e a Tecnologia, I.P., no ambito do projeto UIDB/o4o11/2020.

Palavras-chave: didrio vidtico, turismo espiritual, turismo cultural, turistificacao.

Abstract: DIARY 1: “Portugal - Fitima” isa travel diary and a historical source, which compiles

23 pilgrimage trips to the Sanctuary of Fatima, made by Irma Sousa during a significant part

of her existence. The edition and the heuristic analysis of the diary made it possible to follow,

through the eyes of the diarist, a progressive touristification of the Marian sanctuary space,

caused by tourist activities in the surrounding area. In the 1930s, the sanctuary was a small

temple. In a few decades, thanks to the State-Church alliance and tourist entrepreneurs, it
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became the largest Portuguese religious center and one of the largest in the world, capturing

huge internal and external tourist flows, having become a sanctuary city at the end of the

20th century.

This work is supported by national funds, through the FCT — Portuguese Foundation for

Science and Technology under the project UIDB/0o4011/2020.

Keywords: travel journal, spiritual tourism, cultural tourism, touristification space

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introducio

» O arquivo pessoal de Maria Irma Nunes de Sousa, uma mulher comum, natural da cidade do

Porto, que nasceu, viveu e faleceuna sua terranatal (1910- 1989) constitui um arquivo singular

no dominio da arquivistica portuguesa, porque € constituido por 12 didrios vidticos escritos,

durante cerca de quatro décadas, mais precisamente, de 1938 a 1973. Os textos vidticos sio

um género discursivo misto que conciliam a escrita do “eu” com a narrativa de viagens, neste

caso concreto, viagens reais, datadas e localizadas, tornando estes didrios em documentos

histéricos do periodo em que foram escritos. Dada a raridade do acervo que temos em mios,

decidimos editar em e-livro e estudar numa perspetiva interdisciplinar os 12 didrios vidticos.

O primeiro didrio a ser editado da colegio foi o DIARIO 1: “Portugal — Fitima” que compila 23

viagens de peregrinagdo ao Santudrio de Fatima, realizadas pela diarista durante uma parte

significativa da sua existéncia. Das 23 narrativas vidticas g relatam visitas rdpidas dalgumas

horas ou dum dia, sendo a diarista visitante ou excursionista, 14 sdo relatos de viagens mais

dilatadas, Maria Irma foi turista, uma vez que passou uma noite num alojamento coletivo ou

num alojamento privado (Cunha; Abrantes 2013: 7).

D Para este trabalho, quisemos dar resposta a questdo: como € que a diarista Maria Irma viu os

efeitos da turistificacio, em Fatima, de 1938 a 19737

» Metodologicamente fizemos uma analise heuristica do referido didrio, seguindo o olhar da

diarista sobre a turistificacdo do espago do santudrio mariano aolongo de 4 décadas do século XX.




1. Um didrio de peregrinagdes ao Santudrio de Fatima

» O DIARIO 1: “Portugal — Fitima” é um didrio vidtico, um género discursivo hibrido, pois

apresenta carateristicas do género confessional, da escrita do “eu” e, a0 mesmo tempo, tem a

descrigdo da viagem, uma componente turistica, neste caso concreto, de turismo religioso ou

espiritual que narra encenagdes de acontecimentos reais, datados, localizados, experienciados

por uma diarista. Tratando-se dum documento datado, localizado e escrito por uma pessoa

identificavel, este didrio € uma fonte histdrica.

Figura 1. Capa exterior do Didrio “Portugal — Fitima”. Fonte prépria.
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Figura 2. primeira pdgina do relato da 1.2 peregrinacdo a Fatima. Fonte prdpria.

» O texto vidtico em andlise € um didrio de visitas e turiperegrinagdes ao santudrio de Fatima.

Empregamos o conceito de turiperegrinagdo (Pereiro 2017 1471) porque, na contempo-

raneidade, o cruzamento da peregrinacdo religiosa com a componente turistica e cultural

ultrapassa a tradicional dicotomia de sagrado e profano. Hodiernamente a peregrinacao

e o turismo sdo indissocidveis, dando origem a produtos turisticos muito semelhantes.

Concordamos com Pereiro e Fernandes:

O turismo implica emogdes semelhantes a da peregrina¢io, ambas sdo uma prdtica social

de identidades na didspora, com conexdo entre passado e presente (Augé 2003), e ambas,

sdo também, experiéncias corporais de lugares ancestrais. O turismo, na sua relagio com

a peregrinagdo (...), reconfigura o sagrado e cria uma categoria diferente de experiéncia, a

turi-peregrinagdo

(Pereiro; Fernandes 2018: 276)

D A diarista € uma turiperegrina, pois nas suas peregrinagdes visita monumentos histori-

cos (igrejas, mosteiros, castelos), museus, jardins, etc. levando consigo guias turisticos em

suporte papel que seguia tal como aos textos religiosos no santudrio. O seu didrio relata

as pos-experiéncias vidticas registadas na sua memoria durante as viagens e redigidas, em

casa, pela viajante-escrevente. A turiperegrina € também uma turista cultural, dado que




calcorreava com a mesma emocao os lugares histéricos representativos do patriménio

histdrico-cultural do centro do pais, como todos os rituais religiosos do santudrio mariano.

2. Turismo espiritual e religioso

» O turismo espiritual é um tipo de turismo em que o turista busca, nas suas viagens, para

além dos aspetos do descanso, do 6cio e culturais, relacionar-se com préticasrituais de cardcter

mistico (Martinez Cdrdenas 2011: 29). Assim, o turismo espiritual € abrangente, coadunando

um conjunto vasto de deslocacdes por motivos de indole contemplativa e de modo de vida.

» O turismo religioso € mais restritivo diz respeito tdo-s6 a uma das modalidades do turis-

mo espiritual. A peregrinacdo, na atualidade, nio se cinge apenas ao ambito religioso, mas

transformou-se num ato secular, ou seja, ndo € apenas a expressio do turismo religioso, mas

€ sobretudo a manifestagdo do turismo espiritual e cultural.

D A diarista nas suas imensas viagens ao santudrio de Fatima, deixava a sua casa no Porto e

dirigia-se a Fitima para se encontrar com o divino. Porém no seu percurso praticava turismo

cultural, pois admirava a paisagem rural e urbana, o patriménio histérico-monumental,

utilizava os meios de transporte (automdvel, comboio, autocarro), os servigos de restauracio

e alojamento, confraternizava com os outros viajantes-peregrinos, s6 quando se abeirava

do santudrio, usufruia duma experiéncia mais préxima com o divino. Tal aconteceu nas 23

viagens, ocorridas de 1938 a 1973.

3. A turistificacio do santudrio de Fitima

» A atividade turistica é um fenémeno social e econémico que se reflete no espaco (Serra 2017:

249). Nosantudrio de Fitima, aamplificacio das visitas dos peregrinos das suas residéncias até

ao destino religioso deu-se, depois da anuéncia do culto mariano em Fdtima, a 13 de outubro

de 1930, pelo bispo de Leiria da época. A partir dessa altura, aumentaram as peregrinagdes

a Cova da Iria. A primeira fase do pequeno templo terminou em 1940, tendo-se iniciado a

fdbrica e a entidade juridico-administrativa independente do santudrio. A Concordata de

1940 executada pelo Estado Portugués e pela Santa Sé desobrigou o santudrio da prestagdo de

contas a sociedade civil. Em 1941, 0 santudrio tornou-se independente da paréquia de Fitima,
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o seu capeldo tornou-se reitor. Foram estabelecidos institucionalmente pelos dois agentes

(Estado e Igreja) os requisitos para dilatar a atratividade turistica do santudrio (Melicias 2015).

D As alteracoes administrativas auxiliaram a difusdo turistica feita, em primeiro momento,

pelalgreja Catdlica, impulsora de copiosos eventos religiosos interna e externamente, porém

oEstado Portugués, através dos Caminhos de Ferro portugueses, mandou erigir uma paragem

contiguaao santudrio (Chio de Macds), realizando comboios especiais para Fatima,ampliando

a atratividade turistica do santudrio.

» Tal como verbaliza Eduardo Jesus:

O turismo desencadeia e altera as percep¢des de valores, desloca diferentes formas de capital,

enriquece pessoas e localidades e isso aproxima iniimeras oportunidades aquelas pessoas que

podem ter no turismo o seu meio de subsisténcia. O turismo tem efeitos diferentes e indiretos no

turista, na comunidade de acolhimento e em todos os protagonistas de uma longa cadeia de servicos.

(Jesus 2014: 33).

» O turismo provoca efeitos positivos e negativos nos turistas, na populagio residente, nos

agentes do sistema turistico, conduzindo a um ordenamento dos espagos de culto, comerciais,

da oferta hoteleira, etc. Foi precisamente o que sucedeu, em termos gerais, em Fatima.

4. Turistificacdo do santudrio de Fitima através do olhar da diarista

» Seguimos, ao longo do didrio, a turiperegrina Maria Irma com o intuito de recuperar infor-

mes sobre a evolucdo das infraestruturas hoteleiras, dos meios de transportes usados, dos

promotores das viagens, etc.

» Na 1.2 turiperegrinacao cumprida de 13 a 14 de maio de 1938, a peregrina referiu que viajou

em grupo, tendo usado “a camioneta” (p. 1) como meio de transporte. Historiou que a Cova

da Iria era um pequeno lugar, descrevendo o recinto de culto como “pedregoso e enlameado”

(p. 5), 0 que indica que, em 1938, ainda nao estava pavimentado. A capela das Aparicoes era

“um pequenino templo” (p. 5), 0 espaco circundante era em terra batida. Na sua opinido, ndo

X AP

estava aprontado para acolher a “jd grande multiddo” de “numerosos penitentes” (p. 5). As

infraestruturas de alojamento para os turiperegrinos também ainda nio estavam terminadas.

O “Hospital”,local de pernoita,em 1938,ainda estava em construcdo, conforme a suaafirmacio

“ainda em construcao” (p. 6).




» Na 2.2 turiperegrinacdo feita no mesmo ano no més de setembro, a peregrina indicou a exis-

téncia dum “comboio especial” (p. 9) até Aveiro, para proporcionar visita turistica a cidade,

prosseguindo de comboio até Leiria. Em 1938, planeavam-se, a partir do Porto, viagens turis-

tico-religiosas em grupo para o santudrio. Na cidade de Leiria, camionetas levaram o grupo a

Cova da Iria, tendo este sido alojado na “Pensdo Sagrada Familia”. Nesta turiperegrinagao, a

planificagdo da viagem e as infraestruturas estavam mais organizadas, quer em relacdo aos

meios de transporte (comboio e camionete), quer em relagdo as visitas turisticas as cidades

do litoral (Aveiro e Leiria) e ainda com melhoramentos no alojamento.

» Na 3.2 turiperegrinacdo de g e 10 de setembro de 1939, a diarista foi em grupo, a Fitima num

“comboio especial” (p. 15), tendo feito uma paragem com almoco e visita turistica a Coimbra,

continuada a viagem de comboio até Leiria, com visita cultural em camionete ao “Mosteiro

de Batalha” (p. 16). O alojamento foi, de novo, na “Pensao Sagrada Familia”. A diarista ndo

indicou os programadores das referidas turiperegrinagdes.

»Na 4.2 turiperegrinagao feita em agosto de 1940, a narradora viajou num “comboio especial”,

saido da “Estagdo de S. Bento no Porto”, desta vez, admirou a “beleza paisagistica” (p. 21) da

“janela do comboio” (p. 22), tendo feito a viagem direta a “Chao de Magas” (p. 22), estagdo pro-

xima da Cova da Iria, seguindo de “camionete” para a “Pensdo Catodlica”. As infraestruturas

hoteleiras, em 1940, ndo eram as melhores, porque a escrevente criticou o alojamento “o

quarto tinha bastantes deficiéncias, mas alimentacio foi boa” (p. 23), apreciando a comida.

» Na 5.2 turiperegrinacdo, ocorrida em junho de 1941, mencionou o convite do paroco da

sua freguesia (Padre Matos Soares), deduzimos que foi ele o programador da peregrinacao. A

turiperegrinacdo teve, como nas anteriores, uma visita turistica a Aveiro, Coimbra, Batalha,

olvidando a alusdo ao meio de transporte usado. Importa notar que as infraestruturas turis-

ticas na envolvéncia do santudrio estavam a melhorar, pois o alojamento em obras, em 1938,

o “Hospital”, nesta data, mostrava boas condi¢oes de acolhimento. A diarista partilhou “um

bom quarto” (p. 26).

D A 6.2 turiperegrinagdo sucedeu em setembro de 1942, no ano do 25.° aniversario das Apa-

ri¢oes. Desta e da 7.2 peregrinacdo cumprida em maio de 1945, arrolou apenas duas sinteses.

Quanto ao alojamento ficou, nas duas estadas, numa casa de familia (D.? Adolfina e marido),

alojamento privado, o que revela um acréscimo do turismo religioso e um aproveitamento

da comunidade residente desse turismo.
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» Na 8.2 turiperegrinagao, ocorrida em setembro de 1946, a diarista fez um retiro em Fatima

dalguns dias. Pernoitou na “pensdo Catdlica”, fez suas “meditacdes didrias” na “Capela do

Carmelo” de Fatima. Esta infraestrutura religiosa foi criada em 1933 e foi a primeira capela

erigida em homenagem aos pastorinhos. Trata-se duma mencdo a construgdo das primeiras

infraestruturas religiosas que invadiram o espago do santudrio a partir da década de 30. Os

retiros em Fatima tornaram-se uma pratica de turismo espiritual habitual, tendo sido criadas

vdrias casas de Retiro.

»Nofinal da décadade 40, 0 santudriojd atraia crentes das mais variadas paragens. Isso mesmo

fica comprovadona 10.? turiperegrinacao sucedidaa 3 e 4 de maio de 1947. Maria Irma esteve

presente na peregrinacao Internacional da Juventude Catélica Feminina. Tendo referido a

presenca de “dirigentes da Juventude Catdlica Feminina de diversos paises entre os quais a

Russia” e o Brasil. A turistificacdo do santudrio jd era uma realidade, pois s6 assim foi possivel

acolher uma “imponentissima manifestacdo” (p. 34).

» O propdsito da visita ao santudrio mariano a 13 de setembro de 1948 foi a bén¢do duma

imagem de N.2 Sr.2 de Fdtima para a Sé Catedral do Porto. Nesta época, jd era frequente o uso

do automével como meio de transporte.

» Nos finais da década de 40 e inicios de 50, as infraestruturas hoteleiras eram mais diversifica-

das, o que mostra a evolugdo da turistificagdo na cercania do santudrio. Na turiperegrinagao

dejunho de 1949 e setembro de 1950, dormiu nas Pensdes “Catélica” e “Sagrada Familia”. Na

14.2 turiperegrinacao de 11 e 12 de junho de 1951, pernoitou na “Casa dos Retiros”. Ficou, por

certo, na “Casa dos Retiros de Nossa Senhora das Dores”, dado que foi a primeira a ser erguida

numa albergaria de doentes. A celebragdo do “Ano Santo” em 1951 conduziu a transforma-

¢oes e alargamentos do seu espago. As alteragdes espaciais tiveram como objetivos “facilitar

0 acesso aos lugares sagrados, ordenar os espagos de comercializacao de produtos religiosos

e souvenirs, além de ampliar a oferta hoteleira” (Serra 2017: 256).

» Na 16.2 turiperegrinacao, realizada em setembro de 1952, a diarista pernoitou numa outra

unidade hoteleiraa “Pensio dos 3 Pastorinhos”, 0 que manifesta o aumento da oferta hoteleira.

» Na visita a Fitima a 8 de dezembro de 1954, Maria Irma alude a viagem rdpida ao santudrio.

» H4 uma interrupcao de 5 anos, nas idas ao santudrio, por certo por motivos de saude. Na

turiperegrinacdo efetuada de 11 a 17 de setembro de 1960, a diarista “foi de comboio directa a

estacdo de Fatima onde um bom servigo de camionetes garante imediata conducio paraa Cova




daIria” (p. 52). Os transportes para o santudrio mariano tinham melhorado muito, segundo a

turista espiritual. Nesta estada, ficou, na “Casa Beato Nuno”, hoje um hotel de 3 estrelas, isto €,

uma unidade hoteleira com mais qualidade. Nesta turiperegrinacdo, a diarista refere a visita

ao “Semindrio do Verbo Divino, casa de formacdo Missiondria que se destaca entre muitas

que em Fitima se instalaram” (p. 60), dando conta do processo da turistificagdo do espago

do santudrio. Em 1960, 0 santudrio de Fitima tinha-se tornado num grande centro religioso.

» Na visita de 25 de setembro de 1962, a escrevente menciona o almogo no restaurante “Aviz”,

em Leiria e uma ida ao mercado local, atividades turisticas. No santudrio, refere as praticas

religiosasna “Capelinha das Aparigdes” e na“Basilica”. Ea primeira vez que mencionaaBasilica

de Nossa Senhorado Rosdrio, uma das maisimportantesinfraestruturasreligiosas do santudrio.

» Nos anos de 1963 e 1964, Maria Irma fez apenas visitas rapidas ao santudrio no regresso de

fériasasBerlengas, em 22 de agosto de 1963. Em 1964, vinda de férias do Algarve, fez um desvio,

no percurso, para ir ao santudrio de 30 de setembro a 1 de outubro. No DIARIO 4, que reune

anarrativa da viagem as Berlengas e a compilagdo dos apontamentos das férias no Algarve,

a diarista deu mais alguns informes sobre Fatima. Em 1963, reconheceu que o santudrio era,

a época, um “centro mundial de grandes peregrinacdes”. Na turiperegrinacdo de 1964, men-

cionou o alojamento na “Pensio Catarino” e alude a uma grande peregrinagido americana:

“Como tivesse chegado uma numerosa peregrinacao americana da qual faziam parte diversos

sacerdotes, os altares foram rapidamente ocupados, celebrando-se simultaneamente grande

1

numero de Missas!” (p. 68). Importa lembrar que os catdlicos norte-americanos ofereceram

ao santudrio a grande estatua do Imaculado Coracdo de Maria, colocada no nicho da fachada

da Basilica em 1956.

» Em meados da década de 60, hd uma pausa de 4 anos nas idas ao santuadrio, talvez por razdes

desatide. Assim, s6 a 9 e 10 de setembro de 1969, a diarista, na 22.2 turiperegrinacio, regressou

ao santudrio, levando uma amiga francesa Genevieve Haegel, numa visita turistico-cultural

ao centro do pais e a Fatima. As duas turistas visitaram tudo “em mintcia” (p. 69). Contudo,

a viajante registou num tom critico a turistificagdo de Fatima. Proferindo: “As impressoes

ndo foram as melhores, verificando-se, em alguns lugares, uma transformagdo em centro

comercial, pouco edificante!” (p. 69). Quanto ao alojamento, manifestou o seu apreco: “bons

quartos” e “boas refei¢des” na “Pensdo Catarino” (p. 69).

» A difusdo do santudrio de Fitima foi preparada pelo Estado e pela Igreja, alcangando um
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numero crescente de turiperegrinos, e conduzindo a construcio de instalagdes urbanisticas. A

partirdadécada de 60, deu-se uma extensio dorecinto, foi edificadaa colunata, os arruamentos,

a Praca de Santo Anténio, entre outras obras (Melicias 2015: 60). As mudancas espaciais res-

ponderam aos interesses dos agentes do sistema turistico, em particular, da Igreja, do Estado

e dos empresdrios locais, nacionais e internacionais (Serra 2017: 257).

» De novo, uma suspensdo de 3 anos nas peregrinacdes a Fitima. A dltima turiperegrinacdo

ao santudrio deu-se de 10 para 11 de novembro de 1973. A turista utilizou uma outra viagem

aS.Martinho da Golegd, para cumprir mais uma peregrinagao ao santudrio mariano, tendo-se

alojadonas “Irmas Reparadoras do Sagrado Coragao de Jesus”, umaoutrainfraestruturareligiosa.

»Nadécadade 70, Fitima eraadministrativamente uma vila, porque se tinha convertido num

santudrio de turismo religioso massificado, apresentando consequéncias na qualidade dos

servigos prestados aos turiperegrinos, comorelatouadiarista, na sua turiperegrinagdo de 1969.

Conclusio

» Na década de 30, aquando da primeira peregrinagio da narradora-viajante ao santudrio,

este era apenas um pequeno templo. A partir da década de 40, gragas a alianca Estado e Igreja,

nomeadamente a Concordata de 1940 e a crescente implantagdo dos agentes turisticos dos

diferentesramos de atividade, o santudrio mariano foi sendo arquitetonicamente aumentado.

Foram surgindo mosteiros, conventos, ordens e congregacoes religiosas catdlicas tornando-se o

lugar da Cova daIria, na freguesia de Fatima, posteriormente na vila de Fitima e, em finais do

séculoXX,em 1997, nacidade de Fatima. As crescentes atividades turisticas no centro religioso

portugués conduziram a alteracdes espaciais significativas no ordenamento urbanistico da

envolvéncia do santudrio, transformando-o numa cidade-santudrio e num enorme centro de

acolhimento de turismo espiritual.

D Pela andlise heuristica feita ao mencionado didrio inferimos que, em 1938-39, eram organi-

zadas com frequéncia viagens de turiperegrinacdo a Fatima, a partir do Porto, combinando

atividades turisticas histérico-culturais e celebragoes religiosas.

» Na década de 40, gracas a um aumento do turismo religioso hd um aproveitamento da co-

munidade residente em Fatima para disponibilizar alojamento familiar aos peregrinos, como

comprovaram as 6.2 e 7.2 turiperegrinagdes de 1942 e 1945, nas quais a peregrina pernoitou




numa casaprivada. Asinfraestruturasreligiosas (casas de retiros) comecaram também a surgir

pelamesma altura. Em 1947, na peregrinacao Internacional da Juventude Catélica Feminina,

a turistificagdo do santudrio mariano portugués jd era uma realidade, gragas a promogao

turistica e religiosa pela Igreja e Estado portugués.

» Na década de 50, com a celebracdo do Ano Santo em 19571, 0 santudrio foi-se tornando num

espaco turistico religioso, crescendo a medida das necessidades de acolhimento dos turipere-

grinos, tal como comprovam as narrativas vidticas de Maria Irma.

»Nadécada de 60 e inicios de 70, 0 santudrio de Fatima tornou-se num grande centro religioso,

procurado por catdlicos de todo o mundo, por isso mesmo a quantidade e qualidade do aloja-

mento aumentou, asinfraestruturasreligiosas multiplicaram-se, os transportes diversificaram,

no fundo, todo o espaco circundante do santudrio se turistificou.
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Resumo: Esse trabalho tem como objetivo apresentar e discutira forma como o discurso sagrado
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Introducio

» Graciliano Ramos, nascido na cidade de Quebrangulo, estado de Alagoas, €, ainda hoje, um

dos autores mais estudados da literatura brasileira. O escritor fez parte da chamada “geragdo

de 1930”, da qual também participavam Jorge Amado, Rachel de Queiroz, José Lins do Rego,

entre outros.

» O reconhecimento de Graciliano na sua geracdo vai além das fronteiras nacionais. O autor

continua sendo objeto de estudo e pesquisa dentro e fora do Brasil. O seu trabalho linguistico

€ notadamente apurado, sendo uma marca da sua escrita a concisdo no discurso.

» Autor de quatro romances (Caetés, Sdo Bernardo, Angiistiae Vidas secas) e duas memorias (Infin-

ciae Memodrias do Crcere), Graciliano também escreveu contos, cronicas e artigos para jornais.
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Foi prefeito da cidade de Palmeira dos Indiose, em 1936, preso, acusado de ser comunista. No

momento da sua prisao, Graciliano Ramos ndo tinha nenhuma ligagdo com o Partido Comu-

nista. Contudo, anos depois, filiou-se ao Partido e visitou a Russia antes de falecer, em 1953.

» Assumidamente ateu, o escritor dizia que seu livro de cabeceira era a Biblia. Dénis de Moraes,

bidgrafo de Graciliano Ramos, ao tratar da questdo darelagdo do autor com areligiosidade, faz

alusdo ao periodo ele estabeleceu um excelente relacionamento com trés monges do Colégio

Sdo Bento (colégio catdlico). Para um dos monges, dom Penido, Graciliano conhecia de fato

a Biblia e a admirava como expressdo literdria:

Percebi que ele realmente conhecia a Biblia. Ndo era uma leitura no sentido cristdo, teista, mas

uma interpretagdo do ponto de vista humano. Ndo havia, da parte dele, propriamente uma

concorddncia no plano da cren¢a, mas uma admiragdo da Biblia como obra humana e por sua

indiscutivel beleza enquanto expressdo literdria. Eu ndo afasto a possibilidade de Graciliano

ter sido impregnado, na infincia, pelas raizes cristds muito fortes da familia nordestina

(Moraes, 2012: 224).

» Nos seus livros, as referéncias ao sagrado sdo impregnadas por sua origem nordestina, mas

também sio reflexos de criticas sociais e do status quo que permeava a sociedade patriarcal

da década de 1930 no Brasil, principalmente na regiio Nordeste. E interessante notar que

nos seus romances sempre hd referéncias a um personagem religioso, como um padre, aos

lugares sagrados, como asigrejas e altares e aos elementos liturgicos. Nesse trabalho, veremos

como os indicios do sagrado compdem a narrativa de Graciliano, seja nos seus romances e

nas suas memadrias.

1. O sagrado nos romances

» Nos romances de Graciliano Ramos, € recorrente encontramos o padre como a personagem

religiosa danarrativa. Em Caetés, seu primeiro romance, Jodo Valério, o protagonista, colabora

no jornal editado pelo padre da cidade: “eu, moco, que sabia metrificacio, vantajosa prenda,

colaborava na Semana de padre Atandsio e tinha um romance comecado na gaveta.” (Ramos,

2010: 10).

D Padre Atandsio é retomado na narrativa para ratificar opinides “- O padeiro? Dou-me. O For-

tunato € um bom homem. Na opinido de Padre Atandsio...” (Ramos, 2010: 19) e para mostrar
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o que seria “certo” de acordo com a religido cristd — como na conversa das personagens sobre

a crencga no espiritismo:

Entdo isso continua? Interveio Isidoro Pinheiro. Essas sessoes tém dado dqua pela barba a

padre Atandsio. Ainda ontem estava arengando com o Neves por causa das materializacoes.

Falaram de espiritismo, de pessoas conhecidas que se desqgarravam da Igreja. Aqui e ali apa-

reciam timidamente alguns adeptos

(Ramos, 2010: 12).

» O segundo romance, Sdo Bernardo, conta a historia de Paulo Hondrio, um fazendeiro que

decide escrever um livro sobre agricultura e pecudria, mas cuja empreitadando é bem sucedida

e acaba se tornando um livro das memdrias do protagonista. Ao iniciar a narrativa, Paulo Ho-

norio diz que comecard o livro pela divisio do trabalho e, paraisso, chama alguns amigos para

ajuda-lo. Logono segundo paragrafo, Padre Silvestre é destinado colaborar com a “parte moral”:

Dirigi-me a alguns amigos, e quase todos consentiram de boa vontade em contribuir para o

desenvolvimento das letras nacionais. Padre Silvestre ficaria com a parte moral e as citagoes

latinas

(Ramos, 2010: 5).

» Assim como em Caetés, o didlogo entre algumas personagens mostra o embate entre as

diferentes crencas religiosas:

- Um desastre. Bom homem. E pouco. Muito ingénuo, emprenha pelos ouvidos, inteligéncia de

peru novo, besta como arud.

- Padres! Exclamou Luis Padilha com desprezo.

Era ateu e conformista

(Ramos, 2010: 39).

»No segundo romance de Graciliano Ramos, a poética do sagrado assume, além de uma forma

moral, umaligacdo comavida politica. Padre Silvestre haviasido candidato e erarevoluciondrio:

Padre Silvestre recebeu-me friamente. Depois da Revolugdo de Outubro, tornou-se uma fera,

exige devassas rigorosas e castigos para os que ndo usaram lencos vermelhos. Torceu-me a

cara. E éramos amigos. Patriota

(Ramos, 2010: 5).

» Padre Silvestre expde de forma clara suas opinides sobre o comunismo e a revolucao (movi-

mento que pos fim a chamada Republica Velha no Brasil):




- Uma nagio sem Deus! Bradava padre Silvestre a d. Gldria. Fuzilaram os padres, nio esca-

pou um. E os soldados, bébados, espatifavam os santos e dangavam em cima dos altares. [...]

- Espatifaram nada! Interveio Padilha. Isso é propaganda contrarrevoluciondria.

- E 0 senhor trabalha para isso, padre Silvestre, exclamou Gondim.

O vigdrio desculpou-se:

- Eundo. Estou quieto, no meu canto. Agora achar que o governo é mau, eu acho. Que hd urgéncia

de reformas, hd. Quanto ao comunismo, lorota, nio pega. Descansem: entre nds néo pega. O

povo tem religido, o povo é catdlico

(Ramos, 2010: 99).

» Além das figuras religiosas, o sagrado também aparece como pano de fundo da narrativa em

espagos como a igreja e a sacristia. Em Sdo Bernardo, o didlogo mais importante entre Paulo

Hondrio e a esposa Madalena, antes de ela cometer suicidio, acontece dentro da capela da

fazenda. Acreditamos que essa escolha nao foi feita despretensiosamente pelo autor, ja que o

livro que Paulo Hondrio escreve torna-se uma espécie de confissio:

E deixou-se levar pela escuriddo da sacristia.

Acendi uma vela e, encostando-me a mesa carregada de santos, sobre o estrado onde padre

Silvestre se paramenta em dias de missa:

- Que estava fazendo aqui? Rezando? E capaz de dizer que estava rezando

(Ramos, 2010: 122).

D Anguistia, o terceiro romance do escritor de Alagoas, traz a tona um narrador em primeira

pessoa, que rememora diversos acontecimentos da vida, culminando no assassinato do ho-

mem que roubouamulher que ele amava. O romance, muito elogiado pela critica, utilizou-se

da técnica do fluxo de consciéncia, onde o protagonista Luis da Silva mistura elementos do

presente e do passado na narrativa.

» Os aspectos litirgicos, como o badalar dos sinos da igreja, sio pontuados nas memorias do

narrador, misturando-se a elementos reais do presente e do passado: “O sino da igrejinha bate

a primeira pancada das ave-marias. Ndo, ndo € o sino da igreja, é o relégio da sala de jantar.

Oito e meia” (Ramos, 2013: 25).

» Nas suas rememoracdes, Luis da Silva também se lembra da igreja e do padre, de quem cri-

tica os sermdes: “Ponho-me a vagabundear em pensamento pela vila distante, entro na igreja,
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escuto os sermdes e os desaforos que padre Indcio pregava aos matutos: - ‘Arreda, povo, raga

3 99

de cachorro com porco’.” (Ramos, 2013: 18).

» O protagonista, que trabalha em uma reparticdo publica escrevendo artigos, devaneia sobre

suas leituras e o conhecimento do texto biblico também € inserido em suas reflexdes:

Bebioresto da aguardente, pensando em coisas sagradas, Deus, pdtria, familia, coisas distantes.

Por cima da armagdo da bodega havia a litografia de uma santinha bonita. Lembrei-me do

Deus antigo que incendiava cidades:

- A humanidade estd ficando pulha

(Ramos, 2013: 208).

»Em outro momento, Luis da Silva cita as Bem-aventurancas, parareferir-se a justicanecessdria

aser feita com a personagem que lhe roubou a mulher que amava e a engravidou, deixando-a

a propria sorte:

Palavras antigas, esquecidas, voltavam-me.—“Os que témfome dejustica”, cantavam os alunos

de mestre Anténio Justino. Sede ou fome de justica? Ndo me lembrava. Também jd ndo sabia

as vantagens que o catecismo reserva aos que tém fome ou sede de justica

(Ramos, 2013: 219).

» Por fim, o ultimo romance publicado por Graciliano Ramos, Vidas secas, difere-se na forma

narrativa. Enquanto nos trés primeiros os protagonistas sao os narradores em primeira pessoa,

o ultimo romance € narrado em terceira pessoa. Fabiano e sua familia sio sertanejos que nio

conseguem se expressar nem entre eles préprios. Essa incomunicabilidade € resolvida por

meio do discurso indireto livre, do qual o narrador se utiliza.

» No capitulo “Festa”, que descreve os preparativos para a festa de Natal da cidade, nos depa-

ramos com um desconhecimento e a0 mesmo tempo uma admiracao do sagrado, descrito na

cena em que os filhos observam os altares da igreja:

Chegaram aigreja, entraram. [...]Os meninos também se espantavam. No mundo, subitamente

alargado, viam Fabiano e sinha Vitdria muito reduzidos, menores que as figuras dos altares.

Ndo conheciam altares, mas presumiam que aqueles objetos deviam ser preciosos. As luzes e

os cantos extasiavam-nos. [...] Fabiano estava silencioso, olhando as imagens e as velas acesas,

constrangido na roupa nova

(Ramos, 2012a: 75).




» Em Vidas secas, a poética do sagrado esbarra na consternacdo de um mundo superior, muito

além da compreensio da familia de Fabiano. Nesse romance, Graciliano nio explora de forma

evidente os aspectos liturgicos como nos outros, porém, € interessante notar a forma como o

sagrado se apresenta para eles: como algo distante, precioso.

2. O sagrado nas memodrias: "Infincia"

» Apésa publicacdo de seus quatro romances, Graciliano Ramos publica um livro memorialis-

tico: Infancia. Nele, o ja conhecido escritor expde impressoes e reflexdes sobre a sua formacao

no que tange a familia, a figuras que influenciaram seu cardter e a sua educagao.

» No que se refere a relacdo com o sagrado, o menino Graciliano aborda o tema no capitulo

“Meu av6”. A personalidade austera e firme do avd é comparada aos patriarcas da Biblia:

Em dias de matanga trepava-me na porteira do curral, via meu avé derrubar a machado,

sangrar e esfolar uma novilha, aprumar-se no chio vermelho, as mdos vermelhas. Comparei-o

mais tarde aos judeus antigos. Abrado, Isaac, Esau, religiosos e carnivoros

(Ramos, 2012b: 137).

» Os oratdrios e altar sdo também destacados pelo autor, como parte dos “lugares sagrados”

existentes dentro de casa:

A religido de meu avd era sequra e familiar. Revelava-se diante do oratdrio erguido na sala,

sobre a mesa coberta de pano vistoso. Na gaveta desse altar guardavam-se macetes, chifres de

veado, sovelas, cera, pregos, torqueses, pedacos de couro em que se pulverizava fumo torrado.

Em cima, na luz, entre fitas e flores secas, litografias piedosas, figurinhas santas esculpidas

por imagindrios rudes. O velho se ajoelhava na esteira, persignava-se, batia no peito, ouvia a

ladainha que Maria Melo, sacerdotisa e mulher do vaqueiro, cantava numa espécie de latim.

Ali, agachado e contrito, perto da negra Vitoria e de Maria Moleca, voluntariamente escravas

porque ndo tinham em que empregar a liberdade, reduzia-se muito, ndo se diferencava quase

de Ciriaco, pastor de cabras. Finda a ceriménia, recuperava a grandeza e o comando:

- O negra!

(Ramos, 2012b: 137-138).
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Conclusido

» Como se observa, a poética do sagrado na escrita de Graciliano Ramos € dotada tanto de

referéncias familiares, como nas suas memdrias, quanto de alusdes a liturgia sagrada, como

o badalar dos sinos, e aos lugares sagrados, como as igrejas e altares. Outro aspecto que ndo

pode ser ignorado € a contextualizacdo histérico-politica da época, que se materializa no dis-

curso de homens religiosos como padres e vigdrios e na critica social de outras personagens.

D Para o autor de Vidas secas, a literatura ndo deveria se adequar a um discurso politico panfle-

tdrio. Entretanto, a critica e a literatura devem caminhar juntas, tratando dos temas que sio

concernentes a vida, como o sagrado e suas dimensdes.
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Resumo: Uma certa dimensio sagrada e religiosa estd presente na obra de Jodo Vieiraquando

constrdi letras gigantes. A sua decoracdo concorre para uma sacralizacdo da letra capitular

que agora se situa, ndo no livro mas na rua, onde a vida quotidiana € lida e compreendida. O

autor em pose candnica, envolto em vestes tribais deixa revelar um sacerdote com poderes e

intencdes vincadamente sagradas no contexto da performance.

Palavras chave: Letra, Performance, Corpo, Sagrado.

Abstract: A certain sacred and religious dimension is present in the work of Jodo Vieira when

he builds giant letters. Its decoration contributes to a sacralization of the chapter letter that

is now situated, not in the book but in the street, where daily life is read and understood.

The author in canonical pose, wrapped in tribal robes lets reveal a priest with powers and

intentions definitely sacred in the context of performance.

Keywords: Letter, Performance, Body, Sacred.
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Introducao

» O reconhecimento do desenho das letras misturado com o ambiente familiar da escola fez

com que Jodo Vieira estabelecesse com as consoantes e as vogais uma forte empatia pessoal,

desde a infincia, decisiva para as opcoes estilisticas tomadas na maturidade.

» Ingressa na Escola de Belas-Artes de Lisboa em1951, onde estabelece contacto com autores

como Julio Pomar, Lima de Freitas e Rogério Ribeiro, e com quem acabaria por partilhar um

atelier. O neo-realismo, predominante na escola e no trabalho destes artistas, acabaria por ter

consequéncias: abandona o curso,abandona também o atelier e, finalmente, abandona Lisboa

indo refugiar-se em Trds-os-Montes.

D Regressa a Lisboa em 1956, onde se liga a René Bertholo, José Escada e Gongalo Duarte. Este

grupo acabaria por ser denominado Grupo do Gelo tendo em conta que trabalhavam por cima

do Café Gelo, que reunia também autores da escrita: Hélder Macedo, Herberto Hélder, Manuel

de Castro e Mdrio Cesariny. Esta convergéncia da poesia e da prosa com as artes visuais seria

fundamental para o rumo que a obra de Vieira iria tomar.

» Depois de participar em diversas mostras colectivas, parte para Paris em 1957 na procura de

bases formais e filosdficas para o seu trabalho. Na cidade das luzes seria orientado por Henry

Goetz e Arpad Szenes. Mas seria também nesta cidade que, juntamente com Lourdes Castro,

René Bertholo, José Escada, Gongalo Duarte, Jann Voss e Christo funda o grupo KWY (cir-

cunstancialmente influenciado pelo grupo espanhol El Paso). E por esta altura que orienta o

seu trabalho para o dominio da tipografia e do desenho das letras do alfabeto. Para este novo

passo seria fundamental o seu contacto com o gestualismo de Antdnio Saura, um pintor do

grupo El Paso, de quem absorveu a agilidade do registo da grafia. As primeiras obras onde a

abordagem tipografica de Vieira comeca a surgir sdo logo do inicio dos anos sessenta.

D A sua passagem por Londres e a sua ligacdo ao teatro através do trabalho cenogrdfico aca-

bariam por conduzi-lo a performance. Assim, em 1970, realiza aquilo que denominaria por

acgdo-espectdculo, uma das primeiras performances realizadas em Portugal, no dmbito da ex-

posicdo O Espirito da Letrarealizada na Galeira Judite Cruz. Nesta performance, Vieira destroi

todas as obras expostas como sinal de que a performance é também um acto de resisténcia.

Mas € a fusdo entre o corpo humano e a tipografia que constitui a caracteristica principal das

suas intervencoes.




1. Da visualizacio a monumentalidade da letra

» A visualidade da escrita surge na sua obra logo no fim da década de cinquenta. Os anos

sessenta sao terreno de experimentagdo onde as letras, vindas de um fundo negro, parecem

querer ganhar a luz do dia. Sdo expressdes gestuais de grande intensidade que marcam o

nascimento da prépria escrita que irrompe do vazio querendo instalar-se definitivamente na

obra do artista. Esta escrita procura formas tipograficas discerniveis, que surgirdo mais tarde.

» A primeira metade da década de cinquenta é marcada por uma abstracciaona qualjd podemos

vislumbrar alguns caracteres eminentemente gestuais, por vezes indefinidos e pouco assertivos

em relacdo ao desenho individual das letras. O acto de escrever na tela faz-se sem a obrigacao

de dizer, sem a obrigagdo de soar, sem a obrigacio de corresponder a um contetddo semantico.

PNosanossetenta, Vieiraexploranovas abordagens e novos materiais no sentido de uma expe-

rimentacdo tridimensional, sem perder o fio condutor do seu trabalho e uma ética sempre ligada

a textualidade. Novos materiais como poliuretano e espumas flexiveis aliadas a tintas de automdvel,

permitem-lhe vealizar obras de natureza tridimensional como X grandee A grande(Figura 1 e Figura 2).

Figura 1 e 2. Jodo Vieira ~ X grande e A grande (1970)
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D Asletras tridimensionais em espuma acabariam por despertar o espirito critico de Ernesto de

Sousa, enquanto “operagdes estéticas” (Sousa, 1998, 177) para usar a sua terminologia, consti-

tuindo auténticos mandamentos da modernidade e da vanguarda. Na sua selecgdo de artistas

paraaexposi¢io Do Vazio a Pro-vocagidodo Saldo da AICA, realizado na Sociedade de Belas Artes

em 1972 e na Bienal de Veneza em 1980, as letras expandidas e flexiveis de Vieira foram uma

presenca fundamental. E precisamente na exposicio realizada na Sociedade de Belas Artes que

Vieira concebe um desfile de letras, onde uma passagem de modelos encarna o alfabeto de ‘A’

a‘Z’. Aindana década de setenta hd a registar a sua participagio na Alternativa Zero, também

organizada por Ernesto de Sousa, e onde Vieira apresentou a obra Cdmara Obscura de 1976.

Figura 3 e 4. Jodo Vieira ~ Mamografias (1981) e Cortina de Espuma (2002)

»Osanosoitentadaarte portuguesa ficam marcados pela obra Mamografias(Figura 3),onde varias

réplicas em espuma dos seios da Vénus de Milo se apresentavam no chio e dentro de janelas fic-

ticiasnuma caricaturaintencional a escultura de modelo nu. Nosanos noventa, Vieira continua

asuapesquisaem torno da pintura e da textualidade, trabalhando também com ntiimeros. Apura

certas formas e acaba ainda por realizar um projecto em torno da caligrafia chinesa — Siléncio

Chinés—onde absorve as composicoes da arte oriental e do mundo fascinante da escrita chinesa.




D Jd em 2002, concretiza uma das suas obras pldsticamente mais complexas onde utiliza es-

puma prensada para construir o efeito tipografico obtido no contexto da pintura, apesar do

desenho das letras ser neste caso pouco definido. O enorme muro de espuma de Cortina de

Espuma (Figura 4) parece conter os mesmos critérios textuais da pintura, no que diz respeito

ao registo grafico da espontaneidade. A exploracdo em torno de novos materiais plasticos e

linguisticos ndo se esgotaria nesta obra, bem como a exploragio de outras escritas, que naobra

Alfabeto Latino e Gregorecorre ao plexiglass de vdrias cores para sobrepor letras e transparéncias.

A descoberta de novas matérias, aexperimentagado e asurpresa, arevelacio do efeito visual dos

objectos, permite a Vieira ultrapassar o préprio signo e explorar o alfabeto enquanto cédigo,

manipuldvel estruturalmente nas suas unidades constituintes; estratégia que o vai absorver

na década de noventa.

2. A sacralizacdo da letra e o0 autor como sacerdote na performance

» A tridimensionalidade da tipografia seria outro aspecto a que Vieira daria enfoque na sua

carreira artistica. As letras sdo, como ele préprio refere, “sinais alfabéticos” (Acciaiuoli. 2001,

427) que nesta abordagem permitem e até requerem uma visio espacial, uma observacio de

transeunte, transformando-se em entidades publicas, colocadas no espaco exterior. A letra

em grandes dimensdes ganha jd uma preponderancia e uma vitalidade suficiente, a qual o

artista acrescentaainda panejamentos que adecoram e enriquecem, como se de uma capitular

medieval, iluminada ou decorada, se tratasse.

» Uma certa dimensao sagrada e religiosa estd presente na letra gigante de Vieira. O seu isola-

mento éasua personalidade. A sua decoragdo concorre paraessasacralizacio daletra capitular

que agora se situa, ndo no livro mas na rua, onde a vida quotidiana é lida e compreendida.

D A escultura ‘A’ grande, realizada em 1970, que aqui podemos observar — destruida numa

performance realizada no mesmo ano na Galeria Judite Cruz no dmbito da exposicdo O Es-

pirito da Letra— € marcada por uma firmeza arquétipa e por uma solidez que contrasta com a

delicadeza da letra na pdgina. Mas hd algo de fragil também nesta monumentalidade: o pane-

jamento que forma um ‘U’ ou ‘C’ que estd ao sabor do vento e que se concretiza como sombra

da letra-objecto. Este panejamento representa a dimensdo livre, exploratéria e caligrafica do

seu trabalho, enquanto a letra objecto representa a dimensao tipografica, tendo a obra, deste
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modo umaduplaidentidade. Diga-se ainda que amemdria da sua pintura serve de coordenada

para esta concretizagio onde, como tivemos oportunidade de constatar, o gesto caligrafico

constréi a modularidade da tipografia.

» O artista conceberia para a exposicdo O Espirito da Letraum conjunto de letras em madeira e

platex que se confrontavam com a escala do corpo humano e agiam no espaco fisico da galeria.

As letras desta exposicdo sdo seres vivos, que acompanham a escala do homem para assim

compensarem o seu aprisionamento estdtico — o seu tamanho € a sua libertacio.

» Deste modo Vieira passa a construir as letras em vez de as pintar. As letras passam a ser

objectos fora da tela, existem no espago. Sdo concebidas como corpos e depois sio tratadas

cromaticamente de forma a obter uma patina do agrado do artista. Utilizando materiais e

tintas nunca exploradas no contexto das artes pldsticas, uma dessas patines era obtida com

a utilizacdo de tinta de automével que permitia dar ao objecto um brilho e um acabamento

muito cenografico.

»Contudo, Vieiraacabaria pornegaranaturezasdlida e estaticadagrande letra. A destruigao de

todasasletras da exposi¢do constitui uma das primeiras performancesrealizadas em Portugal.

Assim sendo, Vieira e os espectadores/intervenientes interagem, em colapso destrutivo, com

as obras, deitando por terra a dimensao estdtica, autoritdria e arrogante que aludia a ditadura

vigente em Portugal em 1970. Em nossa opinido a destruigdo das letras era a unica forma de

resolver esta obra tendo em conta que cada trabalho de Vieira deixa transparecer o seu tracar, o

gesto pictdrico e asuamanualidade. Eimportante referir que a sucataresultante deste happening

constitui verdadeiramente a obra final e a negagdo da intemporalidade da propria tipografia.

D Este final é também um ritual de sacrificio que mata a obra.




Figura s. Jodo Vieira ~ A grande- destruigio da exposicio O Espirito da Letra (1970)

D A fotografia de Vieira em frente de uma letra-objecto, em pose candnica, envolto em vestes

tribais revela um sacerdote com poderes e inteng¢des performativas destruidoras (Figura 5).

Mais especificamente, esta imagem revela o poder de Vieira sobre a tipografia, pois o autor

tem legitimidade para manipular o alfabeto e o prdprio cédigo, para transformar o desenho

dasletras como bem entende, enraizado numa atitude criativa, contemporanea e conceptual.

O martelo que segura na mao direita, elevado para céu como um sacerdote, evoca todo o seu

esforco de libertagao, evolucdo e transformagao do alfabeto, enquanto c6digo nao estatico.

Conclusio

» Para além desta dimenséo corporal hd um factor mdbil e cinético que € aplicado a tipografia.

As letras passam a caminhar e a deslocar-se no espago. Se antes existiam planificadas na pdgina ou

cimentadas no monumento, agora estdo livres e caminham.

» O percurso de Vieira € acima de tudo transversal. Aborda o design tipografico de uma forma

extremamente pessoal e incompardvel, tendo em conta a utilizacdo da expressao caligrafica

para a normalizagdo visual do seu alfabeto e da sua abordagem a tipografia. Rompe com o
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suporte pictorico, transporta a tipografia para a escultura e depois para a performance, de

onde segue para uma corporalizacio e sacralizagdo daletrano contexto da performance onde

se personifica enquanto sacerdote no seu préprio santudrios pictérico.
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Resumo: Este artigo tem como objetivo abordar de forma sucinta o trabalho de Paula Rego

com particular enfoque a sua Casa das Histérias enquanto Museu de Arte Moderna. Trata-se de

olhar a musealizagdo deste lugar como um processo discursivo e reflexivo de afirmagao artis-

tica. No contexto da musealizacao deste espaco aborda-se ainda a pintura e/ou desenho como

lugar intimo, a morada/santudrio. A representagdo do tempo psicolégico, da espacializagao

das memodrias e referéncias identitdrias da artista. Partindo da reflexdo sobre as experiéncias

vividas em que o pensamento artistico de Paula Rego se constréi, sendo a sua vida e a sua obra,

realidades inseparaveis.

Palavras-chave: Paula-Rego, Casa-das-Histdrias.

Abstract: This article aims to briefly address the work of Paula Rego with a particular focus

on her House of Stories as a Museum of Modern Art. It is about looking at the musealization

of this place as a discursive and reflective process of artistic affirmation. In the context of the

musealization of this space, painting and/or drawing is also approached as an intimate place,

thehome/sanctuary. The representation of psychological time, the spatialization of the artist’s

memories and identity references. Starting from the reflection on the lived experiences in

which Paula Rego’s artistic thought is built, her life and her work being inseparable realities.

Keywords: Paula-Rego, House-of-Stories.
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Introducao

» O trabalho de Paula Rego reflete uma vida repleta do poder da realidade e da ilusdo, de luz e

de sombra e ainda da forca criadora nas mulheres que perseveram em desafiar, apesar de tudo.

» Nasceu em Lisboa a 26 de janeiro de 1935 e entre 1952-1956 estuda na Slade School of Fine

Art em Londres. Nesses anos de importante formagdo artistica conhece, o ainda estudante,

artistainglés Victor Willing, com quem viria a casar e ter trés filhos. Desde que se conheceram

e viveram juntos até a morte deste, em 1988, a pintora afirma que sempre que pinta, Victor

Willing estd por perto. Como se a sua presenca estivesse por toda a parte mesmo quando

ndo se vé. Quanto a sua obra, desde a década de 50 até aos trabalhos mais recentes, podemos

identificar vdrias fases. H4, no entanto, uma insatisfacdo que se transmuta em criacdo, que

nunca se acomoda.

» Apds ter sido convidada a integrar a 12 edicdo do programa “Associate Artist Scheme” na

National Gallery em Londres em 1990 e ter recebido uma série de doutoramentos atribuidos

por diversas Universidades do Reino Unido, recebeu em 2004 a Gra-Cruz da Ordem de San-

tlago da Espada, concedida pelo Presidente da Repriblica de Portugal e em 2010 foi nomeada

“Dame Commander of the Order of the Brithish Empire” pela sua contribuicio para as Artes,

pela Rainha do Reino Unido. Em 2009 dd-se a abertura da Casa das Histdrias Paula Rego, em

Cascais, Portugal, como sendo um museu dedicado a obra de Paula Rego e Victor Willing,

com projeto arquiteténico de Eduardo Souto de Moura, vindo assim a data a coroar uma jd

conceituada carreira artistica.

Casa das Historias Paula Rego

» A Casa das Histdrias Paula Rego inaugurada em 18 de setembro de 2009 em Cascais repre-

senta um pilar no panorama da arte contemporanea. Distingue-se de imediato na paisagem

o edificio de betdo pigmentado a vermelho, sem grandes expedientes, recorrendo assim a um

minimalismo histérico e regional. Composto por duas estruturas piramidais que evocamsilos e

chaminés, como as que compdem o perfil do paldcio de Sintra e diversos volumes que compdem

o conjunto configurando quatro alas (figura 1). Estas alas sdo subdivididasnointerior emsalas

sequéncias, dispostas em torno de um volume central mais elevado, que corresponde a salade
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exposicdes tempordrias. O interior € luminoso e em tons neutros, pavimentado a marmore

azulino. Contempla 750m2 de drea de exposi¢do, uma loja, uma cafeteria com esplanada, um

auditério com 195 lugares e um amplo jardim.

Figura 1. EdificioPP Casa das Histdrias Paula Rego (site Casa das histérias 2009).

» Assim a Casa das Historias Paula Rego funciona como a musealizacdo dum lugar onde a

arte contemporanea se recria. logo, “a filosofia lida com conceitos enquanto a arte cria no-

vas experiencias, mas ambas as disciplinas se podem transformar uma a outra” (Colebrook,

2003). O museu permite desta maneira uma abordagem critica sobre a contemporaneidade,

num processo discursivo e reflexivo sobre a nossa sociedade (fig.2 e fig.3). Tal como Deleuze

explicita “A obra de arte moderna nao tem nenhum problema de significado, apenas tem

um problema de uso” The modern work of art has no problem of meaning, it only has a problem

of use: traducdo livre da autora, (Deleuze, 2000). O que fica em aberto entdo € a possibilidade

de quem frui a obra de arte a “usar” como elemento catalisador, tornando-se ecologicamente

reciclavel e permedvel 4 interpretacdo. Paula Rego demonstra que se pode trabalhar com os

medos, com o grotesco, com aquilo que nos incomoda, mas a que todos estamos sujeitos e que

faz parte da condigdo humana.
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Figura 2. Interior da Casa das Histdrias, Cascais, Portugal (Luisa Ferreira 2020).

Figura 3. Interior da Casa das Histdrias, Cascais, Portugal (Luisa Ferreira 2020).

DA colegdo pertencente a Casa das Histdrias compreende pinturas, gravurase desenhos de Paula

Rego, feitos desde finais dos anos 50 bem como algumas obras do seu marido Victor Willing

e uma fracdo do seu espélio documental. Para a criagdo desta colecdo, Paula Rego doou todas

as suas gravuras, mais de 257 obras e um conjunto de 278 desenhos. Para além disto, a artista




emprestou 52 pinturas, 206 desenhos com estudos para a figura e composicio de obras criadas

nas décadas de 80 e 9o e todos os estudos em aguarela produzidas para as pinturas da capela

do Paldcio de Belém em 2002. A tipologia expositiva da Casa das Histdrias caracteriza-se pela

apresentagdo rotativa da colecdo, dando a conhecer o percurso criativo da artista ao longo

das décadas, com destaque para os periodos marcantes que abarcaram mudancas temadticas,

formais ou técnicas.

Asmoradas da Arte

» Asua histdria pessoal tem sido desvendada por bidgrafos como John McEwen, Ruth Rosengar-

ten, Marco Livingstone ou Emilia Ferreira entre outros. Descobrindo os temas de teor politico,

passando pelo quotidiano da vida familiar ou pelareinterpretagio de fabulase contos populares.

A artistando cessou de criar um trabalho pldstico coeso e pleno de metamorfoses. Apds a fase

da assemblage na década de 80 os animais dominaram os trabalhos, na série “Macaco Verme-

XA

1ho”, de 81, a “Menina e 0 Cio”, de 86, que tratam de forma subversiva temas ditos polémicos,

como sexo e poder, dominacao, seducdo e violéncia. Com frequéncia, recorreu a apropriagio

de personagens pré-existentes, como sucede com as «Operas»,em 83, e com a série das “Vivian

Girls”, em 84. Interessa-lhe também a ilustragdo, como em “Nursery Rhymes” ou “Peter Pan”.

» Nas obras mais recentes os animais foram substituidos pela representagio naturalista de

pessoas. Esta evolucdo processou-se a par da densificacdo do trabalho pictural em que a com-

posicdo se concentrana cena tinica e o0 espago se torna mais complexo. Em 92, as “Histdrias da

National Gallery”, foram uma oportunidade para uma artista que jd alcangara a maturidade

criativa e a consagragao internacional.

»Nas “Dog Women”, expostas em 94, a animalizacdo da figura humana € assinalada no titulo

da série e parece estar por vezes presente na postura dos corpos. esses trabalhos, com que se

iniciou o uso sistematico do pastel, uma personagem unica de mulher concentra e revela o

temadadominagdonarepresentacio do corpo,agora praticada sobre aobservacao domodelo. E

com essa série que a pintora comega a trabalhar diante domodelo vivo durante toda a execucdo.

D Jd na série “O Crime do Padre Amaro” novas histdrias sdo geradas. Por exemplo em Mde

(Mother) Paula Rego retrata o protagonista de O Crime do Padre Amaro (1875), de Ega de Quei-

r6s. Vestindo uma saia de xadrez, memodria das saias das mulheres de pescadores da Ericeira,
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onde a familia da artista tinha uma quinta (fig.4). No romance, o padre Amaro Vieira, 6rfio

aos seis anos, foi adotado pela patroa de sua mie, a Marquesa de Alegros. Enquanto as filhas

desta ocupavam o tempo com modas e caridade, o passivo Amaro, destinado a tornar-se pa-

dre por vontade da sua mie adotiva, entretinha-se com as criadas que o vestiam de menina,

o envolviam em intrigas e lhe ensinavam histérias de santas. Usando o polémico romance

queirosiano, obra admirada pelo pai da artista numa época em que nio era bem aceite. A

pintora recria a atmosfera de perversao e candura.

Figura 4. Paula Rego (1997), Mde. Pastel sobre Papel e Aluminio, 180x130 cm. Foto Fundagéo Calouste Gulbenkian,

Susana Neves (2009).

» Apresentada na Dulwich Picture Gallery, em Londres, 1998, a série O Crime do Padre Ama-

ro denota novamente que nas obras da artista portuguesa a violéncia pode ser exercida pelo

mais ddcil cordeiro. Em 1999, 0 Centro de Arte Moderna José de Azeredo Perdigdo da fundagio

Calouste Gulbenkian em Lisboa apresentou O Crime do Padre Amaroem conjunto com Untitled

da série subordinada ao tema do aborto. E toda esta complexidade e comprometimento que

passa para osseus trabalhos e € porisso que, quando os vemos, muitas vezes nos confrontamos

€onnosco, com as nossas proprias imperfeicées. “Desta forma o cardcter afirmativo da arte tem,

entre outros, a sua origem na afirmagao profunda dos instintos de vida, na sua luta contra a

opressdo instintiva, social e publica “(Marcuse, 2007).




Conclusio

» O trabalho de Paula Rego € muito mais que virtuosismo técnico. E o desvendar de um uni-

verso complexo onde sobrevive um imagindrio de infancia, sobretudo depois da recuperagao

de uma figuragdo legivel, como via privilegiada para a traducdo do seu mundo. Memdria

ficcionada e transposicdo dos conflitos do presente, medos do passado, onde realidade e ima-

ginacdo mutuamente se intercetam, na sua producdo artistica. Neste universo, o desenho e

a pintura de Paula Rego sdo insepardveis da criagdo de histdrias. A sua obra rompe prdticas

politicas, o despotismo, prisdes internas e violéncia enquanto acusa o autoritarismo sexual

onde reina uma hierarquia masculina. Sendo notdria a subversao iconogréfica e a inversio

dasrepresentagdes tradicionais dos papéis sexuais enquanto representativas de um conjunto

de armas contra a ordem patriarcal.

» Rosengarten refere que com Paula Rego pela primeira vez ouve uma rutura na pintura e

no canone ocidental. Até entdo os quadros realizados por mulheres nio exprimiam a forga

e o poder feminino que se observa na obra de Rego. A sua forca é admirdvel, assombrosa e

monstruosa, inigualdvel, triunfantemente feminina. Ao desenhar temas como alegitimidade,

a autenticidade, a paternidade, o amor e o conflito, a dignidade e a humilhagao que a paixdo

pode suscitar, os vinculos que ligam homens e mulheres, as desigualdades entre os sexos,

geragdes e classes sociais, o aborto, a sexualidade, entra em terrenos sendo perigosos, pelo

menos bastante desconfortdveis, tornando visivel o que a cultura ocidental judaico-crista

considera proibido ou pecado. Em suma, nas suas pinturas moram os arquétipos, bem como

uma humanidade cheia de contradicoes, absolutamente carnal.
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Resumo: Ao imigrar da Franca para o Brasil, pude descobrir o esplendor da arte popular que

convoca os sensorios e aimaginacdo ativa para um encontro com o Sagrado. Seu Imaginal en-

cantador despertou entio em mim uma vocacao poética criadorae minhas primeiras pinturas

logo se voltaram para o brasil profundo com suas casas de barros e suas procissoes religiosos

na paisagem urbano. Ao ler Gaston Bachelard pude verificar a positividade de tais imagens

arquetipicas cujas virtudes ontoldgicas nos abrem ao didlogo com a intimidade do ser. Neste

ensaio poético, utilizando sua fenomenologia da imaginacao criadora de Bachelard, percorre

os atalhos da imaginacao em duas minhas pinturas que despertaram em mim o sentido do

segredo do real. Quero mostrar neste artigo que a abertura pelo poético, como no religioso,

devolve uma Transparéncia de mundo que se conecta com a nossa Alma, transformando os

espacos vividos em Santudrios.

Palavras-chaves: imaginagao, poética, sagrado, paisagem, santudrio.

Resumo: Enimmigrant de Frange versle Brésil, jai pu découvrirlaspendeur dun art populaire

qui, par Iouverture des sens et de limagination active, suscite une reencontre avec le sacré.

Cet Imaginal enchanteur réveilla em moi une vocation poétique, créatrice et mes premiéres

peintures se tournairent vers le Brésil profond avec ses maisons de terre et ses processions

religieuses danslespace urbain. En lisant Gaston Bachelardjai pu alors verifier la positivité de

telles images archétipiques dont les vertues ontologiques nous ouvrent 4 um dialoge intime

avecnotre etre. Dans cet essaie poétique, jutilise la phénomenologie de limagination créatrice

deBachelard en parcourrant les sentiers de limagination em partant de deux de mes peintures

qui eveillérent em moi le sentiment du secret du réel. Mon propés ici est de montrer quune

telle ouverture par la poétique, comme dans la religion, restitue au monde une transparence

qui le connecte avec lame, et transforme les espaces vécus en de véritables sanctuaires.
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Introducio

» Com a minha vinda no Brasil, e meu contacto com as raizes miticas do seu imagindrio, fui

levado a repensar a minha leitura do real. As antinomias tradicionais entre mito e razao,

sagrado e profano, imagindrio e realidade, foram-se desfazendo na minha mente, passando a

discernir suas complementariedades mutuas. Desafiado, me iniciei na pintura como formade

me inserir neste contexto. Minhas primeiras pinturasretratavam as modalidades ritualisticas

como seus simbolos mitico-religiosos, muitas vezes presentes na visualidade brasileira e me

induziram a decifrar as imagens-arquétipos que emergem do inconsciente.

D Tais descobertas me levaram a considerar que os contetdos mitoldgicos sdo parte da prépria

arqueologia da psiqué, reafirmando o pensamento de M. Eliade segundo o qual; “o contetido

mitico ndo € um estddio da consciéncia, mas ele é um componente da estrutura da consciéncia do

homem”. (Eliade, 1987)

»Mas os mitos que permeavam outroraaarte, dando-lhe sentido e permanéncia, foram substitui-

dosnamodernidade por novos mitos e ritos efémeros, em constante mutacées. Uma imagética

caracterizada pela velocidade, pela serializacdo e pela fragmentacdo, hoje constitufa-se como

obstdculo ao mergulho profundo na realidade, na esséncia das coisas. Mas o aparecimento

de uma simbdlica proveniente do imagindrio mitico na arte contemporanea, com seu ques-

tionamento sobre a temporalidade e espacialidade atual, revela o desejo de reintroduzir um

sentido de permanéncia diante de um mundo fragmentado, onde os simulacros substituiram

apropriarealidade. Esse retorno ao sagrado que se manifestano interior da produgao artistica

contemporanea segue duas tendéncias; uma, limitando-se a uma apropriacao dos seus signos,

mera tendéncia esotérica decadente e nostdlgica do passado. A outra vertente propde um

retorno ao sagrado afim de responder a uma real indagagao em torno de uma redefinicio do

sentido da Arte perante o real. Com a fenomenologia se redescobriu a dimensao ontoldgica

do real e o sentido do enigma-mistério da existéncia, presente na raiz dos mitos primordiais

e no pensamento religioso. E esse sagrado encontrado na tradicio cultural brasileira, em sua

perspectiva socioldgica unificadora, capaz de fomentar o sentimento de pertencimento ao




corpo social e ao territdério que eu quero aqui destacar, e particularmente sua dimensao de

alteridade. Apresenta aqui minha reflexdo sobre o sagrado na arte, a partir da analisa de duas

pinturas minhas, fogdo de lenha e procissio do bom jesus, realizadas nas minhas aventuras no

interior do brasil. Sdo imagens poéticas, vividas, que se materializaram pelo pictdrica.

Ao nivel das imagens vividas, a relatividade do sujeito e do objeto é total. Distingui-los € desco-

nhecer a unidade da imaginagdo, ¢ abandonar o privilegio da poesia vivida

(Bachelard,1943: 123).

» Por esse motivo iremos percorrer aqui tais imagens a luz da fenomenologia da imaginacido

criadora de Bachelard, seguindo os atalhos de devaneios, partindo de imagens arquetipicas

nelesencontradas, com ointuito de desvelarseus significados e suas potencialidades enquanto

enunciacoes de mundo, e assim despertar um destino de imagens para uma Arte hoje, num

contexto tdo voltado para o niilismo e a descrenga. Utilizaremos como chaves hermenéuticas

naleitura da primeira obra as consideragdes encontradas nas obras de Bachelard; o santudrio

de barro (enquanto ninho e casa onirica), o fogo intimo (com a poética do fogo), e a men-

sagem da fénix (com a imagem do sonho de voo). Para a segunda pintura escolhemos como

atalhos; a procissio (e as imagens da raiz), as luzes das velas (nas poéticas das velas), e a cruz

(enquanto a drvore aérea).

Figura 1. Fogdo de lenha; Pintura, 6leo sobre tela, 1989, colecio Thales Ardujo Carlos
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O Santudrio de Barro

» Neste quadro vibra toda a matiz de uma emocao teltrica, quase monocromadtico, que coloriu

minha alma na infincia quando entdo contemplava obras monocromdticas de Matisse e de

Klein na minha cidade de Nice. Ao adentrar pela primeira vez nessa casa de barro em Minas,

entendi toda poética do habitar, de habitar a Terra, e que até hoje carrega para mim a durea

de um santudrio. Pois o santudrio remete a casa da alma, a uma experiéncia profunda de si

mesmo e uma conexao com a alma do mundo. O santudrio seria entdo muito mais o lugar de

uma experiencia profunda de que um espago grandiloquente. Essa morada, em sua quentura,

provocoumeu espanto. Eraumamorada humilde, mas prenha de paz e de uma presenga sagrada

aos meus olhos, que eu logo quis pintar, eternizar pela arte. Vdrios signos estdo presentes na

imagem, induzindo um cogito de devaneador em busca das paisagens da intimidade. Estes

conduzem os devaneios em atalhos e meandros pela dindmica da imaginacao, colhendo as

promessas de um Mundo resguardado no coragdo da mata. No coracao da mata havia uma

casa, haviauma casano coragio damata! Nelaa “Dona Bembem”, camponéslenddria do lugar,

filha de escrava, me acolheu e me ofereceu um café coado no fogao de lenha cujo perfumo

preenchi o pequeno recinto, dilatando meus sentidos, e onde pude saborear plenamente um

momento. Um silencio sagrado se impregnou em mim, pois experimentava ali um estado sin-

gular, um estado poético, identificado mais tarde ao ler Bachelard.

D A casa de barro pela sua materialidade é um cacho de imagens nascidas do didlogo entre ima-

ginagdo e natureza. Era uma casa de taipa, trancada de madeiras e bambus, revestida de argila

como aquele abrigo do Jodo de barro, o passaro. Para um sonhador, a casalembrava as feituras

de um ninho, um ninho em sua quentura. Dele tirei licdes de uma arquitetura em harmonia

com a vida, mas também licdes humanas. Quando sonhamos a casa feliz, ndo visualizamos a

bela casa, mas a casa acolhedora, morada ou choupana, aninhada na natureza, que reivindica

um bem-estar natural e espontanea, uma cota de instinto. O impulso e a sapiéncia natural do

abrigo em sua simplicidade primitiva estavam aqui, contrapoe-se a casa racional da cidade.

Reencontrava ali o bem-estar na génese da casa, com todos os valores de alivio nela contidos.

Era para mim a esséncia do abrigo, a casa do ser, do seu bem-estar. “Em seu germe, toda vida é

um bem-estar. O ser comega pelo bem-estar.” (Bachelard, 1957: 115)

D A casa de taipa €, nesta perspectiva, uma casa onirica, uma casa essencial, 0 arquétipo da casa, a




gemadacasa,seu embrido. Descobriu entdo que ela eraao mesmo temponinho, ovo e itero; uma

promessa de vida e um ventre materno, a metdfora do ventre da Terra-Mde, um prolongamento da

matriz césmica. Chegava a ser, no movimento da minha imaginagao, um sonho da terra para o

Humanidade, uma prova do seu bem querer! Sonhar a casa como um ninho €, no fundo, sonhar

um lugar no jardim do mundo. E sonhar o mundo como um jardim, um pedaco de paraiso. “A

casa onirica tanto como o ninho ndo conhece a hostilidade do mundo” (Bachelard, 1957: 115).

» Neste ninho onde se assegura a protecio da cria, concentra-se um desejo de vida, de vida na

plenitude, de paz e harmonia junto as estrelas, pois o ninho assentado no galho se abre a con-

templagdo do céu. A casa de barro € uma plasmar poético da utopia, um sonho de reconciliacio

do homem consigo mesmo, com a Terra, com o Céu, com os Deuses. “Salvando a terra, acolhendo

o céu, aguardando os deuses, conduzindo os mortais, € assim que acontece propriamente um habitar”

(Heidegger, 1954).

» Citado por esse fil6sofo, Hoderlin declara “Cheios de méritos, mais em poeta, 0 homem habita sobre

a Terra.” Assim habitar seria um sistema de relagdao ao mesmo o tempo vertical e horizontal,

celestial e terrestre, devolvendo ao ato de habitar uma cosmicidade. A casa de barro aqui € a

imagem de uma vida reconciliada com a Terra! Por isso ela possua raizes miticas, é uma drvore

de vida, um principio de vida. A casa na cidade seria entdo a casa desenraizada! “E preciso sonhar

bem e permanecer fiel ao onirismo dos arquétipos enraizados no inconsciente do ser humano (Bachelard,

1947: 3). A casa de barro € o simbolo e a metdfora de uma vida conectada com o Todo. As frestas

abertas no teto mal acabado, trazem uma luz zenital. Eis o olho constantemente aberto do céu

sobre a casa! Do coracdo da casa banhado pela luz do dia, também contemplamos as estrelas da

noite. Uma casa de barro é um portal da Terra para o céu.

O Fogo Intimo

» O fogio de lenha no canto da casa, deu o titulo ao quadro. E um indicio para a imaginacio

decifrar o conteddo poético da pintura. Nele pode se ver uma chama adormecendo. Ora, a

chama é um mundo para quem vive a soliddo do sonhador, e quando se abre um didlogo com

ela, todo sonhador vira poeta. Todo poeta, no claro-escuro de seu ser pensante, em seu canto

recolhido, sabe iluminar o mundo como sua pequena chama.

O devaneio da pequena luz nos traz de volta ao reduto familiar. Parece que hd em nds, recantos
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sombrios que sd toleram uma luz vacilante. Um coragdo sensivel ama valores frdgeis.

(Bachelard,1961: 60)

» Presente num quadro pendurado, aimagem tradicional do Sagrado Coracdo com sua chama

da Compaixdo, ilumina a casa e queima, como queima o coragio do devoto. “Nao sentiamos

nés os coragdes em fogo quando Ele falava conosco? (Lucas 24, 32). Essa chama € um simbolo

da vida em vdrias religides. Ela € signo da forca vital que habita o nosso corpo e € o simbolo

do centro de nosso ser. Aqui o Sagrado Coracdo de Cristo, exposto na parede, reina como um

guardido do lugar, vigiando sobrea casa. O fogono fogao,achama do Sagrado Coracaona parede,

o terco na mdo, todos parecem entoar juntos uma prece, enquanto a dona da casa permanece

imersa em seu espesso silencio. Todo sonhador sabe que, sd silenciando os rumores domundo

no coracdo € que se pode escutar o sopro suave do espirito. O gato, mestre de cerimonia da

casa, grande sonhador, parece nos ensinar, em sua serenidade animal, essa licdo de sabedoria.

“O silencio € de ouro” dird Yves Klein.

A Mensagem da Fénix

» De repente, deparamos na imagem com um beija flor! Hoje ndo sei se vi ou imaginei esse ser

delicado entrando furtivamente no recinto! Como nio ver aqui a metafora de uma anunciagdo

natural! O sonho materializado de um pdssaro flamejante, uma fénix com o colorido suntuoso

do arco iris, seria a imagem de um mensageiro do Altissimo, de uma bengdo para a casa. Ba-

chelard nos ensina que a casa-ninho é o esconderijo da vida alada, dos sonhos leves. Hinela a

imagem do repouso apds o voo. O ninho, é o esconderijo de um ser que se sabe destinado a algar

V00,20 mesmo tempo € um sonho de liberdade e seguranca. Como nio ter sonhos de voonuma

casa de barro. A casa de barro € o sonho do homem livre, livre da alienagao, da dependéncia

do sistema, de uma protegdo contra as hostilidades da vida. Assentado no galho, nas varando

dos céus, todo ninho participa de mistério da drvore que o carrego. Hd na imagem do ninho

um duplo enraizamento; um enraizamento no céu e na terra. A casa-ninho contemplada aqui,

tornou-se um centro de universo, nela 0o homem se situa num entre dois, Céu/Terra. Nele

encontra seu lugar cosmico. A casa-ninho, no fundo, se ergue sobre a cripta de uma imagem

onirica, sempre sonhado como a casa ideal que nos remete as raizes arcaicas de verbo habitar.

» Todas essas virtudes das imagens encontradas em nossos devaneios sobre a casa de barro,




simplesmente seguiram o eixo de intencionalidade que a estabeleceu enquanto pintura, e

constituam aos nossos olhos uma verdadeira constelagdo de valores que reforca seu estatuto

de santudrio. Pois € a luz de um olhar sonhador que ilumina uma simples casa, espaco vivido,

e lhe atribua o valor de um santudrio, de um santudrio doméstico.

» Assim toda casa sonhada e vivida com seus valores de amparo, quietude e aconchega, prepara

paraum devaneador um lugar unico, de valor absoluta. Um lugar que, entdo se mantem pelas

oracoes e pelos afetos nela introjetados, torna-se um lugar sagrado, onde o homem dialoga

consigo mesmo e até com as estrelas acima da sua cabeca. Habita-se um santudrio quando,

ndo sé 0 corpo, mas um coracdo encontro na casa, sua doce acolhida, seu paraiso.

A Procissio

»Numa pintura, que durante anos ficouadormecidaem um canto do meu atelié, recentemente

finalizada, expressei meus sentimentos ao vivenciar um processao religiosa denominado “o

jubileudo senhor Bom Jesus’; uma celebragdo tradicional da pequena cidade de Rio Piracicaba,

cidade do triangulo mineiro. Na ocasido, o povoado se retine em cortejo ao cair da noite, carre-

gando a cruz do crucificado pelas ruas da cidade. A minha pintura € aimagem dessa fileira de

fiéis que lentamente serpenteia as ruas, passando pelo centre da pequena cidade. Como nio

encontrar aquiaimagem de uma raiz que se move. “A raiz é uma palavra indutora, uma palavra

quefaz sonhar, uma palavra que vem sonhar emnds”(Bachelard, 1948: 293) Sonhamos aqui nosso

enxerto nas raizes do mundo, em sua dindmica para as profundezas da terra. Sentimos nos

pertencer entdo a grande drvore da vida.

A imaginagdo € uma drvore, ela tem as virtudes integradoras da drvore, ela € raiz e ramifica-

¢do. Ela vive entre terra e céu. Por muitos sonhadores a raiz € um eixo de profundeza, ela nos

remete ao um passado distante, ao passado da nossa espece.

(Bachelard, 1948: 300)

» Nesse rito a céu aberto, somos transportados em um tempo ancestral, um tempo de origem,

um tempo que funda todos tempos. E essa a funcio do rito, quer nos proporcionar uma expe-

riencia que nos reconecta com as nossas origens, as for¢as da natureza, ao mesmo tempo que

nos une ao corpo social, em uma mesma cadeia de acontecimentos, enxertando o cotidiano

a dinamica transformadora da Criacdo.
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Figura 2. “Procissdo”. Técnica mista sobre papel,1989, colegao Thales Ardujo Carlos

» Naquela ocasido um sentimento forte de alteridade reforcado pela efervescéncia sensual das

cores, luzes e sons, por mim entdo desconhecidas, me mostrou o quanto o dominio do sagra-

do e do profano constituam esferas de estados mentais distintas, mas que ao mesmo tempo,

forgam uma tomada de consciéncia do si mesmo e de suas potencialidades. O fundador da

sociologia, Durkeim, jd dizia, no inicio do século vinte, em seu livro “As formas elementares

da vida religiosa”, o quanto o sagrado era um territdrio a parte, um territério que pela sua

efervescéncia arrancava o individuo do isolamento e o confrontava ao coletivo, a sociedade,

provocando uma transformagdo interior, ndo somente no grupo como no sujeito.

O sagrado fornece a base da coesdo social, a matrize de onde emerge todas formas sociais

(Durkeim, cit. Lebot,1994: 23).
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D Esseritosagrado exasperavaem mim adimensao do social e forcava meu pertencimento pelo

encantamento. Senti o quanto o sagrado agrega os membros da sociedade e que na auséncia

desse experiencia de imersdo no corpo social, todo individuo podia se sentir desemparado,

tendo que inventar suas proprias regras existenciais. O sagrado e o profano certo, apresentam

uma polaridade, mas ambos se sustentam e se salvaguardam mutualmente.

o valor do sagrado consequentemente € de imprimir sobre toda consciéncia interior uma sen-

sibilizagdo refor¢ada do seu pertencimento social assim como individual.

(Richman, 1995: 28)

D Vive-se nessa celebracio uma experiencia temporal, mas também espacial, diferente. Debaixo

do céu, mas pisando na terra, descobre-se a cidade, lugar de trocas e agitacdo, agora revestida

de um manto solene, dialogando com a esfera celeste. Abre-se a cortina do sagrado sobre a

realidade, despertando em ndés uma vontade poética de expressar e decifrar o segredo do real.

A cidade se transforma na ocasido em um santudrio das almas em busca do sentido profunda

e inefdvel da realidade.

E realmente urgente, no momento presente onde o pensamento do espagco/tempo estd sendo

reformulado, de pensar novamente o enigmo ou segredo de real que permanece em todas épo-

cas um dos pensamentos mais crucial. Pensar o “seqredo” do real € proprio do pensamento

do sagrado. A imagética religiosa atual, seu ressurgimento, clama para o pensamento do

segredo, do sagrado

(Lebot,1994: 36).

As Chamas das Velas

» A encenagdo trazia entdo, no meio da multidao, as metdforas da salvacdo, redencdo e expia-

¢do que caracterizam a cristandade, reconciliando Terra e o Céu. A procissdo caminhando

e ecoando seus cantos liturgicos na cidade, despertando os sentidos com as luzes de velas,

caminhava consagrando a cidade como o lugar do viver juntos. Vi debaixo do olho dalua e do céu

estrelado, iluminada com as chamas das velas, como mil pequenas estrelas terrestres, a cidade

iluminada refletindo a abobada celestial.

A mitologizagdo, tem sido o método praticado universalmente para tornar esse reino inteligi-

vel, visivel ao olho da mente. A terra prometida, portanto, € qualquer terra reconhecida com
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mitologicamente transparente e o método de aquisicdo desse territdrio ndo é pela prosaica agio

fisica, mas poeticamente, pela inteligéncia e pelo método da arte, de modo que o ser humano

deveria residir nos dois mundos simultaneamente, o da lua iluminado e o do sol iluminador

(Campbell, 1986: 58).

»Naquela ocasido osfogos de artificios acima das casas explodiam em pétalas de cores e pareciam

restabelecer uma filiacdo cdsmica. Um buqué de cores ecoando no infinito! As flores, todas

as flores sio chamadas para a luz! “A chama de vida do ser que floresce ¢ uma tensdo em dire¢do ao

mundo de pura luz” (Bachelard, 1961, p. 86). Testemunhava-se nos rostos e nos olhos de cam-

poneses, gentes humildes e de etnias diversas, um sentimento de pertencimento mirando o

crucificado, em uma entregue apaixonada onde se refletiam as chamas das velas.

A chama € para o sonhador imagem do um devir flamejante. A chama € para ele um mundo

tensionado par o devir. O sonhador enxergue seu prdprio ser, seu proprio devir. Na chama o

espago se move, o tempo se agita, tudo treme quando a luz treme.

(Bachelard, 1961: 33)

D E 0 espetdculo da fé, uma experiencia de todos os sentidos e cujo encenagio e brilhos das

velas dialogam com o céu estrelado. Assim sdo as almas em adoracdo, tocadas e elevadas pelo

poder da imaginacdo até o reino do céu.

O sonho ndo seque o caminho da razdo. Quanto mais forte € a razdo que se opde a um sonho,

mais o sonho aprofunda suas imagens. Quando o devaneio se entreqgue realmente, com todo o

seu poder, a uma imagem adorada, é essa imagem que requla tudo.

(Bachelard, 1943: 228)

A Cruz

D A cruz de madeira, matéria transfigurada, icone venerado pela cidade, esculpido segundo

alenda por um escravo do passado, traz aqui uma dimensdo redentora e tragica. A figura de

madeira, tradicionalmente carregada nos ombros de alguns devotos revestidos de mantos cores

purpuras destinadas ao oficio religiosa, é uma figura limiar, (que pertence aos dois mundos

ao mesmo tempo); ao intemporal referindo-se ao humano em suas denotagdes retratadas,

enquanto pela conotagdo, se abre para a campo da Eternidade. A imagem da cruz traz outra

dualidade que suscita um movimento da imaginacdo. Nascida da madeira, ela € a drvore ereta,




uma imagem indutora, uma imagem que nos induz ao enraizamento e a uma ramificagao

aérea, buscando aluz. Mas € aimagem de retiddo, enquanto valor, que contemplamos na cruz.

“A drvore ereta é uma forca evidente que conduz da vida terrestre ao céu azul”. (Bachelard,1943: 208)

»Em suaduplaorientagdo de verticalidade e horizontalidade que se cruzem, também se desafia

J

asfronteiras que comumente nos separam uns dos outros (horizontalidade) e do “reino do céu”

(verticalidade). “Mas a drvore que sofre € 0 apogeu da dor universal” (Bachelard,1943: 222). Por

isso as raizes dessa imagem de madeira descem até as mais profundas dores da alma humana,

para sustentar a terra inteira, e de 14 nos suspender na eternidade. Aqui, diante dessa magia

da imagem trdgica, a agonia do tempo e o éxtase da eternidade sdo a mesma coisa.

Pois essas sdo as formas limiares no espago entre tempo e eternidade. Lidas numa diregdo

simbolizam a passagem da luz da consciéncia, do envolvimento no campo do nascimento e

morte para a identificacdo com a fonte imortal, que ndo nasce, nem morre nunca; nem tendo

sido, deixard de ser.

(Campbell,1986: 67)

D A cruz, em seus aspectos positivos, € uma drvore da vida que ecoa aqui trés vezes na imagem;

no crucifixo carregado, no cruzamento das ruas que emoldura a cena e no cruzeiro cravejado

deluzeslocalizadono cume damontanha, no ponto maisalto da cidade, vigiando dias e noites

sobre a cidade. “A luz no alto é um principio da centralidade, tem um valor tio grande na hierarquia

das imagens! para a imaginagdo o mundo gravita em torno de um valor” (Bachelard, 1957: 177).

D Tais celebracoes ao ar livre, debaixo do céu, assim inseridas na paisagem sio marcos do

territdrio. Carregam suas versdes apropriadas do mito cristdo, inscritos nas peculiaridades

culturais e étnicas do lugar. Sio hierofanias, expressdes do numinoso prenhas dasraizes culturais

locais. A cidade atravessada pelo sagrada, assimrevitalizada e ressacralizada, abre seus espacos,

suas ruas e suas pragas, a dimensao do além, do sonho e do numinoso. Assim recosmizada, a

cidade restabelece seu eixo dialégico ancestral entre o céu e a terra, entre o finito e o infinito,

entre a humanidade e a divindade. O espaco da cidade, espaco profano, se transmuta em um

espaco sagrado pelo ato poético. As velhas dicotomias sdo vencidas pela forca e amagia dorito.

Transparece agora a dimensao mentida oculta durante o tempo comum. O mundo e a cidade se

fazem transparentes em cada celebracao, deixando transparecer o segredo do real, assim como

um campo floresce em cada primavera. Agora a cidade resplendecendo, trona-se santudrio de

vida e do reencontro.
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Consideracgoes finais

»Sdo meus devaneios diante da alma do Brasil profundo que me conduziram a essa inquietagio

sobre o lugar do sagrado, me impulsionando na busca de um SEGREDO DO REAL, seguindo a tradi-

¢aode Montaigne segundo o qual acomparagdo cultural age como catalizador de introspeccao

para o exame da relacdo entre o eu e uma sociedade “outra”. A0 EXPERENCIAR A ALTERIDADE

na minha condigao de imigrante, partindo desse espanto primeiro diante da efervescéncia

das manifesta¢des do sagrado popular, procurei me (re)socializar em uma nova comunidade,

mas também mergulhei em mim mesmo, descobrindo novas potencialidades. E o sagrado que

me chamou para a pintura, afim que eu pudesse tornar visivel esse esplendor adivinhado por

detrds do véu das coisas e as do mundo e as epifanias das pequenas coisas; “Ao emprestar seu

corpo ao mundo, o pintor transforma o mundo em pintura” (M. Ponty, 1964: 12)

» Neste sentido pintar, par mim, € um rito de passagem do profano para o sagrado, da superficie

para a profundeza das imagens. Ndo se trata, como pretendiam os modernos, de meramente

agenciar formas, linhas e cores numa tela, mas bem de materializar uma imagem, dando-lhe

corpo e presenga, afim de mediar o didlogo do espirito com o mundo e devolver-lhe sua transpa-

réncia. Mais ainda, € precisa estar atento as epifanias cotidianas que se revelam na dindmica

daimaginacdo, afim de trazer na superficie as pérolas colhidas em suas dguas profundas.

D A experiéncia poética é uma experiéncia religiosa, um caminho para o Encontro. E um reli-

gar consigo mesmo, com a comunidade e com a alma do mundo, em sua profundeza. Todo

artista, neste periodo de tantas conturbagdes e sofrimentos, deveria se voltar para essa tarefa

de ré-encantar o mundo pela imaginagdo, celebrar a natureza, e reatar com as bases teldricas

que fundaram a cultura brasileira com sua rica diversidade. Nao mais numa perspectiva

de reproducdo ou manutencdo da tradicao como algo perene, mas de (re)descobrir o vicor

DAS RAIZES, dessas que foram cortadas pela espirito moderno, dando-lhes vidas novas. Para o

cogito de todo devaneador que escute as vozes do templo do coragdao, um espago vivido com

intensidade torna-se santudrio. Todo lugar € lugar de celebracdo para um encontro da alma

com a Alma do Mundo. O estado poético € um portal que desvela o segredo do real.
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Resumo: O estudo analisa as mudangas ocorridas na paisagem de Porto das Caixas devido a

construgao do novo santudrio religioso de peregrinagao. Constatou-se que, desde o inicio da

procura pelo santudrio de Jesus Crucificado, Porto das Caixas passou a ser reconhecido como

centro de peregrinacdo, marco na identidade do municipio de Itaborai e elemento motivador

de desenvolvimento urbano e de transformagoes na paisagem.

Palavras-chave: Andlise Urbana; Espaco Sagrado; Paisagem; Turismo Religioso.

Abstract: The study analyzes the changes that occurred in the landscape of Porto das Caixas

due to the construction of the new religious pilgrimage sanctuary. It was found that, since

the beginning of the search for the sanctuary of Jesus Crucified, Porto das Caixas became

recognized as a pilgrimage center, a landmark in the identity of the municipality of Itaborai

and a motivating element for urban development and landscape changes.

Keywords: Urban Analysis; Sacred Space; Landscape; Religious Tourism.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introducao

»O presente trabalho tem como proposta analisar as mudancas ocorridas na paisagem de Porto

das Caixas devido a construgdo do novo santudrio religioso de peregrinacéo.

» A procura pelo santudrio teve inicio com o milagre do sangramento da imagem Cristo em

26 de janeiro de 1968 no altar da Igreja de Nossa Senhora da Conceigdo. A partir deste fato, os

127


mailto:viviany.nogueira%40itaborai.rj.gov.br%20?subject=

128

fiéis passaram a denominar a igreja de Porto das Caixas como Santudrio de Jesus Crucificado.

»Olocal passouater umanovaidentidade no municipio deItaborai, atraindo pessoasaolongo

detodooano. Esta procura foi observada principalmente nos fins de semana e nos dias de festa.

Este deslocamento realizado pelos fiéis para chegar ao santudrio € chamado de peregrinagio

e os fiéis participantes deste ato religioso sdo chamados de peregrinos.

REGEAD METRCHOLTANA

Figurax. Mapa de localizagdo de Porto das Caixas. Fonte: prépria.

»Rosendahl (1999: 83) define que a cidade com uso sagrado no espaco é chamada de hierdpolis

ou cidade-santudrio, pois apresenta uma organizagdo espacial, relacdes sociais e econdémicas

direcionadas para o sagrado.

» A peregrinacdo em Porto das Caixas ocasionou ampliagdes nas instala¢des do santudrio, e o

surgimento de restaurantes, bares e comércio de ambulantes no seu entorno imediato.

» Aadministragioreligiosa,a partir da década de 1980, comegou a planejara construcdo de um

novo templo com maiores propor¢des. Em 1995, uma procissdo partiu do antigo santudrio

em direcdo ao novo santudrio, em comemoracio ao inicio das obras, tornando-se um espago

sagrado ritualizado com a fundacdo de uma pedra das ruinas do Convento Sio Boaventura,

local de origem da imagem do Cristo Crucificado. Assim, Porto das Caixas passa a apresentar

dois santudrios, um antigo ou primdrio e um novo ou secunddrio.




Figura 2. Procissdo em 1981. Fonte: Santudrio.

Figura 3. Procissdo em 1995. Fonte: Santudrio.

» Os dois santudrios distam 6oom pela Av. Nossa Senhora da Conceicdo, principal via de

circulagdo local. Nela sdo encontradas as principais atividades de comércio, servigos e lazer.

Novo S:mu:irln- -

e, Antigo Santuirio

Figura 4. Centro de Porto das Caixas. Fonte: Prefeitura de Itaborat, 2001.

» O estudo sobre a presenca dos santudrios foi baseado no modelo de andlise da professora

Rosendahl a seguir:
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Figura 5. O espaco sagrado e o espago profano no antigo santudrio. Fonte: ROSENDAHL, Zenir. 1994, p. 44.

»O Centro(C)éolocal onde ocorre a hierofania; o espago sagrado (ES) elevao homem acimade

si mesmo; o espago profano (EP) e o espago sagrado atraem-se, estdo proximos, sendo possivel

identificar dois tipos de espagos profanos, o vinculado (EPv), que dialoga diretamente com o

sagrado, e oremoto (EPr), onde o espagonao apresentaa mesma interacio masreflete o sagrado.

I. A cultura revelada na paisagem e o sagrado definindo o espaco

PSantos(1991: 61) define paisagem e espaco como um “mosaico derelagdes, de formas, fungdes

esentidos”(...) e que “O espago € igual a paisagem mais a vida nela existente.” O espago é onde

acontecem as relacdes sociais e a paisagem reflete o que é produzido no espago.

» A dindmica na paisagem sido as muitas paisagens reveladas pelos diferentes usos do espago,

revelando transformagdes ao longo do tempo. Toda mudanga que ocorre nasociedade acontece

espacialmente definindo uma nova paisagem.

D A paisagem é o retrato das expressoes e valores sociais e culturais, caracterizando aidentidade

dolugar. Essa paisagem impregnada dos valores do homem religioso é visivel em cidades com

santudrioreligioso,onde oregionalismo, a cultura, areligiosidade, demonstrados pelos peregri-

nos e moradores, sdo perceptiveis nas formas de apropriagdo do espago e na expressio de sua fé.

» Em Porto das Caixas, o sagrado estende-se também nas ruas de acesso ao santudrio, pelo seu

entorno imediato, pelo comércio local, visivel nas barraquinhas de artigos religiosos, nas

flores e toalhas colocadas nas janelas das casas por onde a procissao passa.

» E como diz Emidio: “Ela (a paisagem) €, portanto, um produto cultural e ideoldgico de cada

sociedade, resultado da relacdo entre a acio humana e o meio ambiente.”




»Uma paisagem é formada pelos costumes, hdbitos e tradi¢des, e reflete as formas de construir,

experimentar e viver no espaco.

Figura 6. O peregrino visita o Cristo. Fonte: Dimas Nogueira, 2008.

.. Se quisermos considerar a paisagem como fato cultural, ndo basta supormos um objeto (uma

extensdo da superficie da terra), a acio humana que o transforma e a interagdo (material ou

simbdlica) que se estabelece. E precisomais. E preciso tratar a paisagem como umprocesso cultural.

(Yazigi, 2002: 31)

» Nas cidades que apresentam santudrio religioso, é oportuno “partir do entendimento da

experiéncia religiosa quando se deseja compreender a distribui¢do dos homens, o controle

das paisagens e a organizacdo do espaco afetado pela fé.” (Rosendahl, 2002: 18)

Figura 7. Folhetim. Fonte: Acervo do Santudrio, 1974.
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D A prética religiosa € definida pelos ritos e crencas comuns de um coletivo, que se sentem

ligados uns aos outros pelo fato de possuirem uma fé comum e maneiras comuns de se co-

municarem ao sagrado.

» Cosgrove (1998: 109), diz que € necessdrio buscar elementos que possibilite a leitura dessa

paisagem, sendo os primeiros caminhos o trabalho de campo e a elaboracdo de interpretacdo

de mapas, além da busca de evidéncias que permitam informar os significados contidos nela.

As paisagens tomadas como verdadeiras de nossas vidas cotidianas estdo cheias de significados.

(...) A recuperagdo do significado emnossas paisagens comuns nos diz muito sobre nds mesmos.

(Cosgrove, 1998: 121)

2. O espaco sagrado e o espaco profano

» Segundo Eliade (2001: 20), “... 0 sagrado e o profano constituem duas modalidades de ser no

mundo assumidas pelo homem.” Sendo assim, o homem religioso pode assumir duas situa-

¢oes distintas no tempo, quando se inaugura a vivéncia religiosa, e no espaco, atribuidos as

prdticasreligiosas. “O homem religioso busca um poder transcendente que o sagrado contém.”

(Rosendahl, 2002: 27)

» Na busca pelo sagrado, o homem religa-se ao espago onde o sagrado se manifestou. E essa

aproximacdo com a dimensdo sagrada € por si qualitativamente diferente da profana, como

afirma Rosendahl (2002: 29).

» Eliade (2001: 17) define o espaco sagrado com o termo hierofania, e exprime que algo de

sagrado se revela. O espaco sagrado é a expressdo do sagrado e possibilita ao homem estar em

contato com a divindade. O sagrado € o divino, o transcendente.

PRosendahl(1999: 45) diz que o sagrado e o profano se opdem, mas ao mesmo tempo se atraem,

vinculados a um espago social. E na leitura desses espacos, concluimos que “é o sagrado que

delimita e possibilita o profano.” (Rosendahl, 2002: 32)

» Os locais sagrados representam o reencontro do homem religioso com o modelo divino,

tornando-se centros de atragao e referéncia para viver o sagrado.




Figura 8. Procissio novo santudrio. Fonte: prépria, 2007.

Figura 9. Procissdo antigo santudrio. Fonte: prépria, 2007.

D A presenca dos santudrios em Porto das Caixas reflete paisagens que revelam o sagrado, “...

ndo como aspecto da paisagem, mas como elemento de producao do espaco.” (Rosendahl, 2002:

39). O local se prepara para receber os peregrinos e visitantes, e novamente as barraquinhas

tomam as ruas, as caravanas promovems-se € 0 €Spaco sagrado € 0 espaco profano tornam-se

mais perceptiveis na paisagem do lugar.

3. O Espaco Sagrado Modelando a Dindmica da Paisagem

» Rosendahl afirma que em uma hierdpolis ou cidade santudrio o espago sagrado pode ser ex-

presso na paisagem por meio de formas espaciais duplas, tratando-se da existéncia do espago

sagrado primdrio e do espaco sagrado secunddrio.

» O espaco sagrado primdrio € o l6cus da hierofania, origem do fenémeno. O espaco sagrado

secunddrio € encontrado em hierdpolis onde a procura continua de peregrinos levou o san-

tudrio a expandir suas estruturas fisicas.

» Rosendahl em sua Tese, analisa a presenca do espaco sagrado do antigo santudrio. Neste

trabalho abordamos a presenca do novo santudrio, aplicando o seu método e analisando os

dois espacos sagrados de Porto das Caixas.

» Com a presenga de dois santudrios, o espago sagrado (ES) de Porto das Caixas passa a ser

representado por dois centros: o espago sagrado primdrio ou o antigo santudrio, e 0 espago

sagrado secunddrio ou o novo santudrio.
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Figura ro. Estudo sobre o espago sagrado e o espago profano entre os dois santudrios. Fonte: propria.

D As caracteristicas presentes no ES primdrio e asuarelacdo com EP em seu entorno se repetem

no ES secunddrio. O EPv, por sua vez, estende-se ao longo do percurso de ligagdo entre os dois

santudrios. O mesmo acontece com o EPr localizado na vizinhanga imediata do EPv.
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Figura 11. Ligacdo entre os dois espagos sagrados. Fonte: propria.

» Os santudrios em Porto das Caixas representam a expressdo do sagrado no espaco urbano. O

ponto fixo definido em fungio da hierofania e materializada naimagem do Cristo, duplicando

com a construcao do novo espago sagrado, e ampliando o roteiro devocional.




Conclusio

D A peregrinacdo remodela ou recria Porto das Caixas a cada dia de festa ou fim de semana.

Entretanto as visitas realizadas pelos peregrinos, moradores e demais agentes sociais ainda

ndo foram caracterizadas como turismo-religioso, mesmo sendo um tipo de deslocamento

motivado por crencas devocionais.

D A andlise do espaco sagrado, espaco profano vinculado e o espaco profano remoto revela

a expansdo do sagrado com a construgio do novo santudrio. A presenca de dois santudrios

motiva um roteiro devocional com visita aos dois espacos sagrados.

»Otrabalho contribuinaandlise das transformag6es em Porto das Caixas em funcdo da pratica

religiosa de peregrinagao concluindo que a presenga do santudrio € um elemento motivador

de mudancas na paisagem e propondo conciliar a peregrinacio, existente hd mais de 50 anos,

com as demais funcoes urbanas.
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Resumo: O presente artigo faz umarevisdo bibliografica sobre a visio de sagrado nos elementos

danatureza. Busca-se, a partir da literatura existente, identificar quais sdo as estruturas fisicas,

geoldgicas ou de paisagem frequentemente vistas como locais sagrados pelas diversas religides

domundo. O estudo se utiliza da premissa de que hd umalinha comum que conecta os diversos

entendimentos de sagrado, que apesar das transformagdes e rearranjos dos elementos, mantém

aesséncia original. O artigo trata de como o homem faz a associagio dos atributos naturais com

o0 sagrado e como isso se expressa nos simbolos, mitos e ritos religiosos. Assim sdo descritas

as simbologias de: montanhas, rochas, dguas, cavernas, terra e vegetacdo. Longe de esgotar

o0 assunto, o trabalho propoe uma discussao sobre as vises humanas para com a natureza.

Palavras-chave: espaco sagrado, caracteristicas fisicas, paisagem sagrada, ambiente natural.

Abstract: This article is a review on human vision of sacred in nature. It seeks, based on

existing literature, to identify physical, geological or landscape structures that are frequently

seen as features of sacred places by different religions around the world. The study follows

the premise that there is a common thread that connects different understandings of sacred,

which despite transformations and rearrangements of elements, maintains the original es-

sence. The article deals with how man associates natural attributes with the sacred and how

this is expressed in religious symbols, myths, and rites. So, symbology of mountains, rocks,

water bodies, caves, land, and vegetation are described. Far from exhausting the subject, the

work proposes a discussion on human views towards nature.
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Introducio

D Este artigo utiliza-se da literatura para identificar as estruturas fisicas, geoldgicas ou de

paisagem natural frequentemente vistas como sagradas pelas diversas religides do mundo.

Entende-se que os estudos sobre atributos fisicos relevantes para a conexio do humano com

o sagrado podem dar subsidios para a gestdo das paisagens, colaborando com uma visdo mais

clara e integrada do sagrado nos ambientes naturais.

» Para Norberg-Schulz (1976) o homem simboliza seu modo de entender a natureza e retine os

significados para criar uma imago mundi, um centro existencial. O entendimento de sagrado

estd vinculado ao que é diferente do mundo normal, do tradicional, do comum, que é chamado

de profano. A experiéncia do sagrado estabelece um ponto referencial, uma orientagao verda-

deira. Destaca algo do meio e o torna qualitativamente diferente, significativo. No contexto, a

hierofania é amanifestacio fisica do sagrado, o elemento material de comunicacdo do humano

com seu Deus (Eliade, 1999).

» As relagdes humanas com o transcendente acontecem no espago, e assim porgdes de espaco

tornam-se qualitativamente diferentes, caracterizando-se em espacos sagrados onde se torna

possivel acomunicagdo com Deus. Todo espaco sagrado é, entdo, uma hierofania, que destaca

um territ6rio césmico e o torna especial. Segundo Eliade (1999), a andlise do sagrado através das

diferentes religides permite a elaboracio de determinados conjuntos simbélico-mitolégicos,

sendo que estrutura do sagrado se manifesta nos elementos cdsmicos e naturais.

D Apesar das diferentes culturas englobarem diversas religides, existem caracteristicas fisicas

comuns as diversas culturas das quais o ser humano entende como sagrado. Eliade (1999)

afirma que a vidareligiosa € condicionada pela histdria e cultura, mas seus elementos contém

uma unidade. Dudley et al (2010) sugere que os valores espirituais em relacdo ao sagrado se

mantém ao longo do tempo mesmo apés a maioria da populagio ter se convertido a outras

religides. Sitios naturais sagrados ocorrem em todo o mundo e nao estdo confinados a uma

fé, cultura ou nivel de desenvolvimento econémico.
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O sagrado no espaco

D A religido surge como forma de dar sentido ao mundo e a existéncia humana. Nao hd socie-

dade conhecida que seja totalmente isenta de religiosidade (Burkert, 1996). Sua onipresenga

e persisténcia ao longo do tempo mostram que a religido preenche uma necessidade humana,

sendo uma caracteristica natural do homem.

» Através do sistema simbdlico areligido se consolida. Segundo Moura Neto (2009), os simbolos

sdo facilitadores da conexdo com o sagrado, fornecendo orientagdo ao homem na busca da

compreensdo domundo a sua volta. A associagao de simbolos aos valores sobrenaturais torna

aexperiéncia do divino mais préxima e real. Para o homem religioso, o universo e a natureza

estdo impregnados de sacralidade (Eliade, 1999; Moura Neto, 2009; Dudley et al, 2010; Untea,

2020; Burkert 1996). Por milhares de anos, os humanos veneraram os ciclos da natureza de

vdrias maneiras. Os ritos cosmicos manifestam ordem, harmonia, permanéncia e fecundida-

de. O reconhecimento da natureza sagrada existe na Africa e no oeste do Oceano Indico, nas

religides origindrias da Asia e no Pacifico, para os povos origindrios da América do Norte e dos

aborigenes australianos. Ainda hoje as religides orientais consideram a natureza um aspecto

critico da divindade que deve ser tratado com reveréncia (Dudley et al, 2010).

»Oser humano pode entender como um santudrio divino pontos notdveis na paisagem destaca-

dos porelementos naturais como umarocha distinta ou uma drvore peculiar. Estes elementos

se tornam marcos identificadores do ambiente. Brown (2019) cita a associacdo de deuses a

lugares com caracteristicas fisicas especificas como nascentes, pogos, montanhas, bosques,

mar, cavernas, entre outros.

» Desde as épocas mais remotas, os humanos atribuem a determinadas montanhas e forma-

¢oes rochosas uma condicao de sacralidade (Moura Neto, 2009). Montanhas sagradas estao

espalhadas por todo o mundo, como o Monte Olimpo na Grécia, o Monte Everest na China

e Monte Fuji no Japao (Bernbaum, 1998). Segundo Zurick et al (2014), as montanhas estdo

ligadas ao divino pela ideia de conexdo com o céu, como uma representacao do axis mundi,

também entendido como um local que concentra as forgas teltiricas em fungio de sua for-

magao geoldgica. Stuart (1997) e Moura Neto (2009) descrevem o topo das montanhas como

locais de contato entre Terra e o céu, onde ancestrais e outras deidades podem ser rapidamente

contatados; e a montanha como expressdo de poder, associando-a a um trono protegido pelas




divindades. Conforme Bernbaum (1998),as montanhas tém um poder extraordindrio de evocar

o sagrado devido suas caracteristicas de elevagdo e dramaticidade da paisagem natural. Sua

beleza transcendente pode se revelar como um lugar de mistério e esplendor. As montanhas

e picos sdo “locais de revelagdo, centros do universo, fontes de vida, caminhos para o céu,

moradas dos mortos, templos dos deuses, expressdes da realidade ultima em suas inumeras

manifestacoes.” (Bernbaum,1998:9)

» Asdguassimbolizam a soma universal das potencialidades e dasesséncias. Elas precedem toda

forma e sustentam todaavida. Em contrapartida, aimersio nasdguas simboliza aregressdo ao

inicio, a preexisténcia, equivalendo-se a dissolucido das formas. Assim, a emersdo destas dguas

significaumnovo nascimento. Comisso, o simbolismo da dgua equivale tanto a morte, quanto

aorenascimento (Eliade, 1999; Bartkowski, Swearingen, 1997). Asdguas, entdo, remetemavida

nova, uma reintegragao, o surgimento de um homem novo. Os mitos de dildvio, presentes

em diversas culturas, remetem ao segundo nascimento do homem, assim como o ritual do

batismo. Segundo Eliade (1999), em qualquer conjunto religioso, as d4guas mantém a fungao

de desintegrar, abolir as formas, lavar os pecados, purificar e, a0 mesmo tempo, regenerar.

» As cavernas fascinam o ser humano por serem ambientes onde a superficie e o subterraneo

seencontram (Sponsel, 2015). Ao entrar em uma caverna, as caracteristicasambientais mudam

de forma abrupta, ficando clara a diferenca entre o interior e exterior, marcando o local como

especial. Essa travessia pode se caracterizar como a transicdo entre o comum da superficie

e o extraordindrio do subterraneo, um portio para outra realidade. O povo Meakambut, em

Papua-Nova Guiné, entende que seus ancestrais foram originados em uma caverna da regido.

Namitologia Maia, a caverna é o local de origem do sol, dalua, de Deuses, da dgua, das plantas,

dos animais, inclusive do homem. Os aborigenes australianos creem que as cavernas foram

criadas por espiritos que viajam pelas rochas e as utilizam como ponto de conexdo com seus

ancestrais (Sponsel, 2015).

D A terra estd associada a criagdo divina em uma representagao feminina de mae. A Terra-Mae

€ quem gera os seres, nutre-os e depois recebe-os novamente ao final de suas vidas (Eliade,

1999). A crenca de que os homens foram paridos pela Terra existe em culturas espalhadas por

todo o mundo. Assim, cavernas, grutas, fendas, mares, fontes e rios sdo vistos como lugares

miticos, de onde brota a vida humana (Eliade, 1999). O entendimento de que a mie humana

€ apenas uma representante da Grande Mie telurica estd mostrada em diversos costumes
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como o parto no chio e o costume de depor o recém-nascido no solo. Entende-se que com

esse ritual, a verdadeira Mde legitima o nascimento e lhe assegura protegao divina. Assim

também € entendido o momento da morte, onde o corpo € devolvido a Mae-Terra. Essa ideia

traduz um sentimento de autoctonia, em um conceito de alianga estreita entre uma determi-

nada regido e seus habitantes. O enterro no solo natal € a expressdo do reencontro com a sua

origem (Eliade, 1999).

» O cosmos também € imaginado sob a forma de uma drvore gigante, expressando a capa-

cidade infinita de se regenerar. Ligados a ela estdo a eterna juventude e o conhecimento da

realidade absoluta, simbolicamente expressa pelo fruto miraculoso. A histdria das religides

mostra simbolismos como a Arvore Césmica na mitologia germanica, a Arvore da Vida na

Mesopotamia,a ArvoredaImortalidade na Asiaeno Antigo Testamento, Arvore daSabedoria

também apresentada no Antigo Testamento, assim como a Arvore da Juventude na Mesopo-

tamia, India e Ird (Eliade, 1999).

» Os caminhos de peregrinagdo sdo lugares de passagem, que ligam a vida cotidiana ao local

sagrado. Nas dificuldades e adversidades do caminho vai se adquirindo a forca, a sabedoria

e os entendimentos necessdrios para chegar a uma elevagio do Ser, estando apto a adentrar

ao local sagrado no final da jornada (Carvalho, 2014). Entdo, por participarem do processo

de transformagdo humana, os caminhos também tornam parte do sagrado (Cianca, 2019).

Conclusio

D Arevisdo bibliografica levanta as estruturas fisicas naturais, geoldgicas ou de paisagem que

estdo ligadas aos locais sagrados pelo mundo, sobre as visdes humanas em relagdo a com a

natureza,como umalinha comum as diversasleituras de sagrado. Tratou-se de como o homem

faz a associacdo dos atributos naturais com o sagrado e como isso se expressa nos simbolos

encontrados no ambiente natural, identificando as hierofanias relacionadas as dguas em

suas diversas formagdes, as montanhas, cavernas, assim como a terra, com sua vegetacdo e

seus ciclos de renovacdo. Longe de esgotar o assunto, propde uma discussio sobre as visoes

humanas para com a natureza.
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Resumo: Este artigo reflete o conceito de lugares que integram nossas vidas, aspectos e rela-

¢oes diversificadas com significados pessoais e coletivos, considerando o passado histérico/

devocional e o contexto atual em ano de pandemia mundial-2020, ressaltando o isolamento

como parte de construcdo e ressignificacdo da vida e do simbélico no espago que ocupamos a

partir do Santudrio de Nossa Senhora das Neves, remanescente do século XVIL

Palavras-chaves: lugares, Santudrio, Isolamento, Simbdlico.

Abstract: Thisarticlereflectsthe concept of placesthatintegrate ourlives, diverse aspectsand

relationships with personal and collective meanings, considering the historical / devotional

past and the current context in a world pandemic year-2020, emphasizing isolation as part

of construction and resignification of life and the symbolic in the space we occupy from the

Sanctuary of Nossa Senhora das Neves, remnant of the 17th century.
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Introducio

» O Santudrio de Nossa Senhora das Neves € edificacdo Jesuita remanescente do Século XVII,

situado no municipio de Presidente Kennedy ao sul do Estado do Espirito Santo-Brasil, na
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Pardquia de Nossa Senhora das Neves da Diocese de Cachoeiro de Itapemirim. Sua implanta-

¢do é em local inGspito, isolado de outras ocupacdes, distante aproximadamente a 20 km da

sede de Presidente Kennedy.

»Local de profundo ardor devocional, simbolicamente com significados e rela¢des individuais

e coletivas de fé celebradas a todo dia 05 de agosto anualmente, passa por riscos de perdas ante

a construcdo do Porto Central, empreendimento que levard impactos descaracterizadores

a edificagdo e seu entorno, cujo sitio arqueoldgico € ainda desconhecido em sua totalidade.

D Nesse artigo a metodologia de desenvolvimento abordard o conceito de lugar/lugares, o

histérico, o sagrado, a casa do peregrino, o Santudrio como morada e o siléncio como simbo-

lo, contextualizando o passado histdrico/devocional com o ano de pandemia mundial-2020,

ressaltando o isolamento como parte de construgao e ressignificacao da vida.

1. Lugar/Lugares: Conceitos

» Conceitualmente o termo lugar no processo de patrimonializagdo de bens materiais e ima-

teriais amplia a compreensdo da preservagio necessdria do patrimonio em questio.

» O conceito de lugar tem interpretagdes diversas em vdrios campos do conhecimento. Para

Bachelard (1996), “ndo se encontra o espago, é sempre necessdrio construi-lo.” Segundo Sta-

niski, Kundlatsch e Pirehouski, (2014 como citado em Tuan, 1975) “considera que hd vdrios

significados para lugar e vincula a definicdo a acdes e eventos humanos com fundamentos

subjetivos.” Para Santos (2006) “os lugares sdo vistos como intermédio entre o mundo e o indi-

viduo.” Segundo Buttimer (1985) “olugar € o somatdrio das dimensdes simbdlicas, emocionais,

culturais, politicas e bioldgicas.” Carlos (1996) “observa que lugar tem aspectos funcionais

culturais, de tradigoes e habitos proprios desenvolvidos ao longo da histéria”; Ferraz (2010)

“afirma que lugar € onde a identidade e lagos afetivos significados no espago sio construidos”;

Callai (2000) “disse que conhecer a histdria e origens do local e suas verdades e valores nessa

relagdo espacial define lugar.” Pierre Nora (1993) “coloca que o lugar, depois de significado,

remete a varias identidades e se constitui como lugares de memorias.”

» No Brasil, o Decreto n. 3.551/2000 cria o acautelamento como instrumento de patrimoniali-

zacao dosbensimateriais, onde sdo arrolados os Livros de Registros de Lugares, inscritos entre

outros bens, os Santudrios. Segundo Aterlane Martins (2020), “as agdes humanas podem ser
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configuradas como transformadoras do espago” e como afirma Aleida Assmann (2020), “local

da recordacgdo, cujo acesso as prdticas ali criadas e vividas se dd pela repeticao, garantidora

da continuidade histdrica, pela (re)vivéncia, mediada pela memdria dos sujeitos do presente,

que reconhecem e se identificam com esta trajetoria.”

» Algreja Catdlica Apostdlica Romana no seu documento “Diretdrio Sobre Piedade Popular e

Liturgia Principios e Diretrizes da Congregacdo Para o Culto Divino e a disciplina dos Sacra-

mentos”, orienta no Capitulo VIIL, rubrica 26 que o Santudrio € o lugar onde as relacdes entre

Liturgia e piedade popular, sdo mais evidentes

» Habitar é mais que o abrigo, habitar € estar em paz num lugar protegido. Heidegger, com

seu existencialismo relaciona o tema metaférico da casa relacionando filosofia e arquitetura,

levando aquela a ser uma reflexao sobre o habitar.

» O sentido ou esséncia do espago/lugar estd no interior de quem o vivencia, estd nas pessoas

que nele se deslocam, habitam e que dele se apropriam, na pertenca.

» Um ultimo aspecto a ser considerado em nossa reflexdo estd relacionado a transformagao do

espaco em lugar sagrado. Observamos o lugar como espago de vivéncias e de relacoes indivi-

duais, coletivas e sociais, com significados histdricos, culturais e de cunho religioso/sagrado.

2. O Santudrio de Nossa Senhora das Neves

» Edificacdo Jesuita remanescente do Século XVII, situada no municipio de Presidente Ken-

nedy ao sul do Estado do Espirito Santo-Brasil, na Paréquia de Nossa Senhora das Neves da

Diocese de Cachoeiro de Itapemirim. Sua implantacio é em local indspito, isolado de outras

ocupagdes, distante aproximadamente a 20 km da sede. O isolamento e o siléncio perduram.

Segundo Balestrero(1979), o padrejesuita Almadafundou a propriedade da Fazenda Muribeca

como centro das atividades rurais da Companhia de Jesus no Espirito Santo, proximo ao mar

em territorio de oito quilometros de terra adentro pertencente a Itapemirim.

» A Fazenda da Muribeca, hoje terras do municipio de Presidente Kennedy, para Serafim Leite

(1997), foi formada em meados do Século XVII pelo Padre André de Almeida, que era superior

das aldeias de Reritiba e de S3o Pedro da Aldeia de Cabo Frio. “Muribeca situava-se ao meio

da distincia entre as duas aldeias”, que era um local de acampamento nesse itinerdrio. Nio

se constituiu como residéncia fixa dos padres da Companhia de Jesus e em 1694 dispunha de




“grande casa e igreja.” Produzia-se carne para abastecimento do Colégio de Vitdria e possuia

um pesqueiro consideravel.

» Por muito tempo sem uso e abandonada, aigreja de Muribeca ficou sob posse de particulares.

No ano de 1949, Século XX, houve uma carta de intencio de doagdo da igreja de Muribeca ao

Servigo de Patrimonio Histdrico e Artistico Nacional (SPHAN), por seu proprietdrio Ulisses

Fontdo, recebendo a visita in loco do artista André Carloni para andlise e catalogagio.

» Em 1964 um incéndio destruiu a cobertura totalmente mantendo a volumetria existente. A

Pardquia de Nossa Senhora das Neves foi instalada no ano de 1989 e a Diocese de Cachoeiro

de Itapemirim resgata a propriedade da Igreja, Santudrio de Nossa Senhora das Neves.

» O Santudrio de Nossa Senhora das Neves ¢ protegido por tombamento em dmbito estadual

pelo Conselho Estadual de Cultura do Estado do Espirito Santo, importante instrumento de

acdo de salvaguarda. A arquitetura da igreja possui linguagem maneirista, planta retangular,

constituida por Nave, arco cruzeiro pleno emoldurado com argamassa e pilares laterais, os

capitéis ndo possuem ornamentos além de frisos. A Capela-mor possui retdibulo mével do

inicio do Século XX.

D A cobertura é com madeiramento tipo canga-de-porco e telhas de barro tipo capa-canal em

duas dguas com beira-seveira e bica. Na capela-mor o forro € abobadado, madeira com junta

seca. Anave possui dois pulpitos de madeira em cadalado daalma das paredes laterais. Ha trés

janelas altas em cada parede lateral e frontal. No interior existe o coro. O sistema construtivo

constitui-se com pedras de arrecifes e madeira. O piso apresenta-se em lajotas de barro e a pin-

tura éacal. As esquadrias sio em madeira contornadas por argamassa em ressalto. A simetria

¢ cuidada, o frontispicio possui volutas espiraladas e ao centro um 6culo quadrilobado; sobre

cunhais nas arestas, existem coruchéus e a torre é inica na lateral direita.

3. O Sagrado

» Eliade define o Sagrado de maneira simples “como o que se opde ao profano” (Eliade, 2001).

Partindo de R. Otto (Otto,1917), que toma os aspectos de pavor eirracionalidade que o sagrado

provoca, Eliade quer tratar do sagrado ndo somente nestes aspectos, mas na sua totalidade.

» Otto, em sua obra Das Heilige trata do mysterium tremendum, da majesta que exala supe-

rioridade e poder. Diante do totalmente outro (ganz andere) o homem reconhece-se em sua
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profunda nulidade, reconhece a sua criaturalidade, reconhece-se como cinza e pé. Diante

deste fendmeno inteiramente diferente das realidades naturais o homem nio se sente capaz

de expressar o totalmente outro, assumindo-o em sua linguagem termos de sua experiéncia

natural para expressar algo que transcende a mesma.

» Esta percepcao do sagrado faz parte da experiéncia humana. Consiste primariamente em

uma experiéncia de intocabilidade, de respeito, de temor e tremor.

» Em Eliade (2001) € possivel afirmar que é olhando para o céu e contemplando a imagindria

esfera celeste com seus infinitos pontos luminosos, que o homem religioso experimenta a

materializagdo extrema do sagrado, “o Céu revela por seu préprio modo de ser, a transcen-

déncia, a forga, a eternidade. Ele existe de uma maneira absoluta, pois € elevado, infinito,

eterno, poderoso.”

DE estamanifestacio dosagrado que torna possivel o seu conhecimento pelo homem. O sagrado

se mostra como algo totalmente diferente do comum. A esta manifestacio se dd o nome de

hierofania. Em todas estas manifestacoes, desde as mais simples até a suprema hierofania da

encarnacdo de Deus em Jesus Cristo hd sempre o mesmo mistério, a manifestagio do total-

mente outro, ndo pertencente ao nosso mundo em objetos que fazem parte do mundo natural.

» Encontra-se ai um aspecto intangivel do Santudrio. O lugar torna-se, ele mesmo sagrado.

Desde a sua construcdo e ao longo dos séculos, recebendo denominagdes de capela de nossa

Senhora das neves da Fazenda Muribeca até Santudrio de Nossa Senhora das Neves, este lugar

sempre esteve num lugar totalmente outro, como espaco de manifestagio do totalmente outro.

Sempre foi coletivamente simbolo do Sagrado naquele lugar geografico.

4. A Casa do Peregrino

» Segundo o documento Diretério Sobre a Piedade Popular e Liturgia-Principios e Diretrizes

da Congregacio para o Culto Divino, o Santudrio € lugar de evangelizacdo, onde se proclama

apalavra de vida, lugar de caridade, de cultura, de compromisso ecuménico e nos orienta que

“o0 Santudrio, de fato, como as igrejas, tem um grande valor simbdlico: € icone da Morada de

Deus com os homens (...)”

» O valor simbdlico agregado € representado na materialidade, para além do que se vé, do

invisivel, na presenca divina e do sagrado.




» O peregrino busca a espiritualidade por meio do caminho, no siléncio da conversao, da festa

e alegria, da adoragdo a Deus no encontro, no antncio e comunhéo de fé. Busca o Santudrio

como “icone da Morada de Deus com os homens” e como sua casa.

Conclusio

O Santudrio com seu simbolismo e isolamento, no contexto que vivemos da pandemia -2020

se mostra como representac¢do simbélica da comunhio, ressignificado a partir da experiéncia

vivenciada do sagrado pelos peregrinos, que buscam o espaco como lugar da sua devogao e fé,

afetividade, identidades e memoria.

Figurar. Santudrio de Nossa Senhora das Neves. Disponivel em: http//atenasnotficas.com.br. Acesso em: 27 de

julho de 2020.

Figura 2. Procissdo devocional/Peregrino- festa da padroeira de Nossa Senhora das Neves. Disponivel em: http//ate-

nasnotiicas.com.br. Acesso em: 27 de julho de 2020.
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Resumo: Os espagos/tempos sagrados induzem e propiciam a realizacido de diversas praticas

religiosasem homenagens a(s) divindade(s) cultuada(s) em diferentes lugares, como € possivel

verificar em Sdo Severino do Ramos, Paudalho-PE, um dos importantes centros de peregrinagao

do catolicismo popular brasileiro. Neste sentido, este trabalho desenvolveu-se no sentido

de identificar e analisar a dimensao espacial das principais prdticas religiosas realizadas no

contexto da festa de Sio Severino do Ramos.

Palavras-chave: Espaco sagrado, Tempo sagrado, Praticas religiosas, Sdo Severino do Ramos.

Abstract: Sacred spaces/times induce and provide the realization of several religious practi-

ces in tribute to worshiped deities in different places, as can be seen in Séo Severino do Ramos,

Paudalho/PE, one of the important pilgrimage centers of Brazilian popular Catholicism. In

this sense, this work was carried out with the aim of identifying and analyzing a spatial

dimension of religious practices held in the context in question.

Keywords: Sacred space, Sacred time, Religious practices, Sio Severino do Ramos.
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Introducao

» A localidade de Sdo Severino do Ramos, importante centro de peregrinagao do catolicismo

popular brasileiro hd mais de um século, corresponde ao antigo Engenho Ramos (desativado

na década de 1920), cuja origem remonta do final do século XVIJ, e situa-se no municipio de

Paudalho, Zona da Mata Norte do estado de Pernambuco.

D A capela do antigo engenho, quando de sua construgdo, foi dedicada a Nossa Senhora da Luz.

Posteriormente, ficou conhecida como Santudrio ou Igreja de Sdo Severino do Ramos, pois

passou a abrigar a estdtua de um homem de estatura mediana, deitado e com expressdo facial

agonizante, identificado como Sdo Severino. Nao se tém informagdes consistentes acerca da

origem da estdtua, da data que chegou aquelalocalidade ou até mesmo da identidade do santo.

» Em seu epiteto “do Ramos”, o emprego da preposigao “do”, no singular, deve-se ao fato de o

termo se referir a palavra Engenho, que, neste contexto, estd implicita. Entretanto, hd muitos

que utilizam a expressdo “dos Ramos”, no plural, como referéncia ao Domingo de Ramos, o

qual foi estabelecido pelos préprios fiéis como sendo o dia de maiores festejos em honra ao

santo, atraindo milhares de pessoas anualmente (Figura 1).

Figura 1. Imagem aérea de Sdo Severino do Ramos no Domingo de Ramos, Paudalho — PE, em g de Margo de 2017

(Assessoria de Comunicagdo da Prefeitura do Paudalho, 2017)
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»Osestudosacerca das diferentes dindmicas espaciais relacionadas areligiosidade contribuem

nosentido de compreender e decifrar os significados e valores atribuidos ao espago a partir das

experiéncias das pessoas, aproximando geografia, cultura e religiosidade. Sob essa perspectiva,

o presente estudo tem por objetivo identificar as principais praticas religiosas desenvolvidas

pelosvisitantes de Sdo Severino do Ramos e analisar suadimensdo espacial a partir dos valores

simbdlicos atribuidos aos espacos de realizacio dessas praticas.

» Com vistas a atingir tais objetivos, foram adotados como procedimentos metodoldgicos o

levantamento bibliografico, trabalho de pesquisa direto no campo com observagao in loco,

registros fotograficos e aplicacdo de 100 (cem) formuldrios de perguntas aos visitantes no Do-

mingo de Ramos. Ao término da pesquisa de campo, os dados foram tabulados e os resultados

analisados de forma a atingir os objetivos propostos. A pesquisa foi realizada no ano de 2017.

1. O Santuadrio de Sio Severino do Ramos

» Os templos e santudrios sdo porcdes do espago destinadas as coisas e aos seres sagrados

(Durkheim, 1996), lugares carregados de significado religioso onde o crente sente-se mais

proximo da(s) divindade(s), sendo possivel confessar-lhe as suas afli¢Ges e os seus anseios

intimamente. Em Sdo Severino do Ramos, o Santudrio constitui o foco principal das prdticas

religiosas e o local mais visitado (86% dos inquiridos).

» Para 0 homem religioso, os santos, apesar de estarem no céu, fazem-se presentes na terra

por meio de sua imagem e se identificam com ela, sendo muitos e diversos os cultos a ela

prestados (Rosendahl, 1996). Assim, a capela que acolhe aimagem de Sio Severino adquire,

consequentemente, um cardter sagrado. Além disso, existe ainda uma antiga crenca de

que a imagem de Sdo Severino ndo se trata de uma simples representacdo, mas do proprio

corpo do santo ou que ele teria sido enterrado embaixo do caixdo de vidro onde a estatua

se encontra, fortalecendo a sacralidade deste espaco (Marinho, 2008).

dDentre as praticasreligiosas desenvolvidas no interior do referido recinto sagrado, € possivel

elencar oato de tocarno vidro da estrutura que acomoda aimagem do santo; escrever nomes

de pessoas na drea inferior a ela; realizar preces e oracdes; ofertar uma quantia em dinheiro;

depositar o seu ex-voto, o qual pode ser adquirido na lojinha da capela ou nao. Criangas tam-

bém sao trazidas vestindo mortalha, representando a cura de alguma enfermidade, sendo




despidas e tendo a vestimenta colocada diante do santo (Figura 2).

Figura 2. Devotos prestando cultos diante da imagem de Sdo Severino, Sio Severino do Ramos, em 9 de Marco de

2017. Fonte: propria.

» Quando hd celebragdo de missa no Santudrio, a interrupcao das praticas religiosas nas pro-

ximidades da imagem de Sdo Severino € bastante custosa: muitos devotos relutam em sair

do altar antes de prestar as devidas homenagens e fazer suas ora¢oes ao santo. No Domingo

de Ramos, assistir a missa foi indicado por 55% dos inquiridos como uma das motivacoes

da visita ao local, a qual aconteceu na drea externa ao Santudrio em virtude da multidado de

devotos presentes, mas também para ndo suspender, ainda que temporariamente, a comu-

nicacdo entre os devotos e o santo que aconteceu ao longo de toda manha, incessantemente,

no interior do recinto sagrado.

2. A fonte milagrosa

» A manifestagdo do sagrado, capaz de promover a sacralizacdo do espago, pode se dar através

de lugares, pessoas e objetos diversos, os quais passam a exprimir algo de ordem substancial-

mente diferente e, com isto, tornam-se alvos de culto religioso (Eliade, 1992). Pertencente ao

conjunto de coisas sagradas, encontram-se os elementos da natureza, dentre os quais se destaca
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a dgua, cuja fungio simbdlica € “lavar os pecados”, purificar e regenerar o crente.

»Em Sio Severino do Ramos, a fonte milagrosa,a qual também recebe a denominacdo de “gruta

dosmilagres” ouainda, paramuitos, simplesmente “o milagre”, consiste em umarochade onde

brotaumaagua cristalina proveniente do Rio Capibaribe, rio que banhaalocalidade. Segundo

Pereira (2014), hd multiplas narrativas que tentam explicar a génese desta fonte a partir das

influéncias de Sio Severino, todas elas relacionadas a apari¢oes do santo no referido local.

» Na fonte milagrosa, nota-se uma vultosa efervescéncia de individuos que se avolumam em

torno da fonte sob o calor intenso dos meses de estiagem para adquirir a dgua, ndo sendo identi-

ficadas prdticasreligiosas comuns, tais como preces, louvores e sacrificios. Entretanto, o préprio

movimento de caminhar cerca de 500 metros, do Santudrio a fonte, em busca de uma dgua tida

por milagrosa, constitui em si mesmo um ato de devogdo que apresenta um cardter sacrificial.

Alémdisso,ao beber, banhar-se e/ou apenas molhar partes especificas do corpo com adgua, agoes

comumente observadas neste espaco, o devoto também executa um ritual religioso.

3. O museu dos milagres e o velario

D A palavra ex-voto € a abreviacdo latina de ex-voto suscepto, que quer dizer “o voto realizado”,

embora os objetos que o simbolizam possam ser ofertados a divindade antes mesmo do voto

ser atendido, tomando a forma de pedido. Enquanto simbolos que expressam a devocao aos

santos no catolicismo popular, os ex-votos sio “fontes essenciais da religido do povo” (Oliveira,

2009: 5), objetos carregados de valores e significados para individuos que osidentificam como

um meio de manifestar a sua crenca em um poder extraterreno. A sala dos ex-votos, sala das

promessas, sala dos milagres e museu dos milagres sio denominagoes adotadas nos santudrios

catolicos para designar o local destinado a exposicao destes objetos.

»Omuseudosmilagres de Sao Severino do Ramoslocaliza-se numa pequenasala, escura, imida

esem ventilagdo, onde se encontra grande variedade de ex-votos, exprimindo quao numerosos

sdo os géneros das causas em que o santo opera: sao fotografias (de pessoas, animais e objetos),

bilhetes, representacdes de partes do corpo humano feitas de gesso, cera ou de madeira; pan-

fletos de propaganda eleitoral; mechas de cabelo; caixdes de madeira, bicicletas e muletas que

pendem do teto; mortalhas; dentre outros objetos bastante curiosos que constituem meios de

comunicacdo entre o devoto e o santo.




D Apesar da forte adesdo por parte dos devotos de Sdo Severino a oferta de ex-votos, eles ndo

ignoram a validade de outras praticas religiosas, tais como a queima de fogos de artificio e o

acendimento de velas. A primeira é realizada por qualquer pessoa e em diversos lugares, inclu-

sive na frente do museu, como frequentemente pode ser observado. Quanto a segunda pratica,

estadeve ser efetuadanolocal a ela destinado: o veldrio. De acordo com Oliveira (2009), porém,

a propria vela constitui um ex-voto: apds ser queimada, pode ser transformada em uma outra

vela,aqual serd queimadanovamente em prol de umnovo pedido, marcando um ciclo de rezas.

Conclusio

»Osimbolismo que permeia determinados espacos que fazem parte de Sdo Severino doRamos,

sobretudo no Domingo de Ramos, induz e propicia a realizagdo de uma gama de praticas

religiosas pelos milhares de individuos que esse centro de peregrinacio recebe, através das

quais uma comunicagdo direta e pessoal com o santo pode ser estabelecida, uma vez que os

devotos identificam esses espacos enquanto revestidos de sacralidade, conforme foi possivel

apreender a partir investigagao realizada.

» Enquanto espacos sagrados, foram identificados o Santudrio, onde sdo observadas prdticas

focalizadas na imagem do santo; e a fonte milagrosa, cuja dgua apresenta-se para os devotos

como portadora de propriedades miraculosas. Ambos espacos sao relacionados a aparigoes

e ainterferéncias do santo, isto €, a manifestagdes do sagrado e, portanto, detentores de uma

maior carga simbdélica. Ademais, existem ainda o museu dos milagres e o veldrio, locais des-

tinados especificamente a realizagdo de praticas religiosas como o depdsito de ex-votos e o

acendimento de velas, respectivamente.
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A Tlumiara da Pedra do Reino: sagracao e sentido

Ilumiara da Pedra do Reino: sacredness and meaning
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Resumo: O objetivo desse trabalho consiste em investigar a dimensdo simbélica do espago a

“Ilumiara Pedra do Reino”, no municipio de Sio José do Belmonte-PE. Esse espaco se constitui

como parte de um projetoidealizado por Ariano Suassuna denominado de “Ilumiara”, que visa

identificar e localizar “espagos sagrados” dentro dos principios estéticos do que ele denomina

de “visdo poética”. Com efeito, pretende-se compreender de que forma esse espago constitui

enquanto espaco de sagracao para os moradores belmontenses.

Palavras-chave: llumiara, visdo poética, espacos de sagracgio.

Abstract: The objective of this article is to investigate the symbology of space consacration

of a site known as “Ilumiara Pedra do Reino” (The Kingdom Stone Enlighted Shrine), loca-

ted in the municipality of Sdo José do Belmonte, Pernambuco, Brazil. [lumiara (“enlighted

shrine”) is a project first conceived by writer Ariano Suassuna, which aims at locating and

identifying “sacred spaces” fitting the aesthetic principles of what he calls “poetic vision”. As

such, we seek to understand how spaces turn out to be “sacred spaces” for all those who live

in Sdo José do Belmonte.

Keywords: Ilumiara (Enlighted Shrine), poetic vision, sacred space.
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Introducio

» [luminado pela poética enigmdtica insculpida na Pedra do Ingd, Ariano Suassuna cria o

neologismo “Ilumiara” para se referir a conjuntos artisticos que expressassem a forca criadora
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de um povo ou a espagos de celebragdo de sua cultura (Newton Junior, In. Suassuna, 2017:12).

Com ointuito de “revelar” esses espagos de sagragao, como gestor publico, Suassuna concebe:

(i) na década de 1980, a “Ilumiara Zumbi”, em Olinda-PE; (ii) e, na década de 1990, a “Ilumiara

Pedra do Reino”, em Sio José do Belmonte-PE. Além desses espacos, como artista pldstico, ele

concebe as [lumiaras “Acauhan”, “A Coroada” e “Jauna” (Fundagdo Joaquim Nabuco, 2019).

» Nesse contexto, buscaremos investigar os fundamentos estéticos desse projeto, bem como a

relacdo comas comunidadeslocais. Para tanto, nossorecorte incide sobre o espago a “Ilumiara

PedradoReino”,local em que ocorreu um episédio mitico narradona obra de Ariano Suassuna

intitulada o Romance da Pedra do Reino e o Principe do sangue do Vai-e-Volta (1971).

1. Oneologismo Ilumiara: o caminho poético ea Demanda em buscado Ser

»Sobreacriacdo doneologismo, ointegrante dabanda mineiraIlumiara, Leandro César diz que

aideia de Suassuna consistiu em fundir a palavra “Iara”, que pode ser entendida como sendo

um “altar de beira de rio”, com a palavra ilumiar/iluminar (César, In. Rodrigues, 2015). Essa

iluminacdo, enquanto principio que possibilita o aparecer das coisas, nos remete a imagem

do Circo e sua arena iluminada, que para Suassuna se constitui como (...) “uma das imagens

mais completas da estranha representagio da vida, do estranho destino do homem sobre a

terra.” (Suassuna, 2008: 210).

» A arena quando iluminada € o lugar da agdo, lugar da performance do artista que encena o

seu papel enquanto as luzes ndo se apagam. A representagdo da arena como palco do mundo

tem inspiracao primeira nos circos itinerantes sertanejos que, desde infincia, marcaram a

vida de Suassuna (Ibid:209-12), mas também se relaciona, intimamente, com a percepgao do

teatro barroco, em que o mundo se revela em sua dimensdo césmica.

»Daideia de arena como palco do mundo, emerge a cosmovisdo de Suassuna denominada por

ele de “visdo poética” (Ibid: 89). Nela, a palavra poética aponta para a sua concepgao origindria

(poiesis, do grego), enquanto iluminacdo de todo agir humano, criagdo. Assim, essa visao se

constitui como uma espécie de luz que ilumina o palco, apresentando sua dimensio c6smi-

ca. “TIluminar algo” — seja em um “palco” ou “altar” — pode ser entendido, assim, como um

acontecimento de abertura que possibilita o aparecer das “coisas”, onde ndo hd um “sujeito”

que apreende “objetos”, mas sim, um mundo que se desvela co-originariamente ao olhar ilu-
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minador do ser humano enquanto poeta dessa relacao. Nesses termos, Suassuna argumenta:

E preciso reintegrar, na Filosofia e no discurso cientifico, uma visdo estética, um texto novo e

entremeado de linguagem mais solta, de entrelinhas, tortas e poéticas, mais aptas a expressar

a Demanda de cada um de nds em busca do Ser

(Suassuna, 2008: 251, grifo nosso).

» Arelacdo dessa proposigido com arepresentacio daarenanos conduz ao questionamento sobre

quem somos, 0 que aponta para um entendimento desse quem enquanto campo de encenagio,

performance, manifesta numa interacdo dindmica e dialégica entre o ator e a sua plateia.

Consequentemente, a constituicdo da identidade desse quem nio antecede ao sujeito, ela se

“revela” no curso de sua encenacdo. E € nesse curso que reside a expressio capaz de “revelar” a

nossa demanda existencial, i.e., a busca de cada um de nés por sentido e transformagao.

2. A hierofania das pedras: sagracio e sentido

» O empreendimento artistico de Suassuna se consolida, gradualmente, por trilhas poéticas,

circunscritas entre a Paraiba e Pernambuco, porém ndo limitadas a elas, a procura das “pedras

iluminadas”, i.e.,dos marcos sagratdrios que calcinam oimagindrio social sertanejo. De acordo

com Mircea Eliade, a pedra, em sua dimensao sagrada, pode simbolizar:

(...) 0 poder, a firmeza, a permanéncia. A hierofania da pedra é uma ontofania por exceléncia:

antes de tudo, a pedra é, mantém se sempre a mesma, ndo muda (...). Captado gragas a uma

experiéncia religiosa, 0 modo especifico de existéncia da pedra revela ao homem o que é uma

existéncia absoluta, para além do Tempo, invulnerdvel ao devir

(Eliade, 2008:129).

» [lustragao significativa dessa hierofania aparece numa passagem do Romance da Pedra do

Reino, em que o narrador, Quaderna, afirma haver (...) “alguma coisa de sagrado, escondida e

aprisionada nas grades de granito de tudo quanto € pedra sertaneja por af afora” (Suassuna,

2012:67). Com efeito, por meio de entrevistas concedidas pelos moradores de Sio José do Bel-

monte e Verdejante, municipios limitrofes do sertdo pernambucano, podemos observar que

a sagracao das pedras sertanejas manifesta-se, por exemplo: (i) no habitar dos “encantados”,

como Dom Sebastido, da Pedra do Reino; (ii) no reluzir das luzes que misteriosamente pairam

por entre as pedras no breu daquela terra agreste; (iii) em sua concretude, como marco que




simboliza a passagem de personagens miticos como Lampido, na “Pedra do Tiro” (Rufino,

2020); (iv) enfim, quando nas pedras se depositam tesouros, mistérios que se perpetuam nas

memodrias coletivas, por meio de narrativas contadas por seus antepassados.

» Retomando a questdo sobre o quem, o projeto de Suassuna nos conduz ao questionamento

sobre quem sao os sujeitos sociais dessa cultura “sertaneja”. Critico da tentativa por parte de

setores da intelectualidade brasileira que intentavam (...) “tirar a produgdo popular de suas

origens, pensando em preserva-las em museus ou locais distantes de sua producio, estdticas

em suas configura¢des” (Simoes, 2020), Suassuna propde colocar o “povo” (...) “no centro d’A

Iumiara” (Suassuna, 2017:99). De acordo com Ester Simoes, para Suassuna(...) “oslocais onde

essas artes [populares] sdo praticadas € que sdo os verdadeiros centros culturais. (Suassuna

apud Simdes, 2020).

3. Reino Encantado de Sio José do Belmonte

» Ariano Suassuna, em sua busca pelos marcos sagratdrios, alia os seus textos ficcionais a

realidade dspera, seca e pedregosa do sertdo nordestino. Nesse sentido, pode-se dizer que o

seu investimento na “Ilumiara Pedra do Reino” se iniciou, antes mesmo da consolidacdo

do projeto, com a realizagio da obra Romance da Pedra do Reino. Nela, o escritor apropria-se

da histéria mitica de um “Reino Encantado”, uma espécie de “Arraial” (1836 e 1838) que foi

erguido entre duas pedras, na Serra do Catolé, atualmente pertencente ao municipio de Sao

José do Belmonte, em Pernambuco, para costurar a narrativa de uma dinastia sertaneja que

tem esse “Reino” como o seu Segundo Império (de cinco).

» Conta-se que por iniciativa do autointitulado “Rei”, Jodo Ferreira, em 1838, ocorreu o sacrifi-
quep

cio de cerca de 50 pessoas e alguns animais nesse “Arraial”, a fim de “desencantar” das pedras

o Rei D. Sebastido — desaparecido em 1578, na batalha de Alcer-Quibir, na Africa. Diante da

mortandade, um dos moradores chama as autoridades policiais que se deslocam até o local.

Os desdobramentos dessa histéria, argumenta Débora Cavalcanti, resultou no confronto

entre o capitdo da policia Manuel Pereira da Silva, com o apoio de proprietdrios de terras e

de jaguncos fortemente armados, contra (...) “uma comunidade de mesticos, negros e indios,

pobres, trabalhadores bragais, agregados das fazendas.” (Cavalcanti, 2002:87), resultando em

morte e prisdo dos sobreviventes.
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» Uma tragédia que virou festa! Em entrevista concedida para este trabalho, o belmontense

Edizio Lopes de Carvalho (2020) conta que ele, junto a um grupo de amigos, organizou,em 1993,

uma cavalgada até as Pedras do Reino visando ressignificar o local, até entdo pouco frequen-

tado. No terceiro ano do evento, o grupo funda a Associagdo Cultural Pedra do Reino (1995).

Edizio conta que até entdo ndo havia influéncia direta de Suassuna, o que sé veio a ocorrer a

partir do final do més de maio do mesmo ano, quando eles decidiram convidar o escritor para

comparecer ao evento, que na ocasido era secretdrio de cultura do Estado de Pernambuco. A

ida de Suassuna a Belmonte, bem como a sua participagdo na cavalgada, consolidou-se como

um marco importante para a cidade, pois com a sua presenca o evento ganhou propor¢des

maiores, repercutindo, inclusive, na imprensa nacional, informa Carvalho.

» Desde entdo, anualmente, no més de maio, ocorre uma peregrinacao a cavalo da sede da

cidade até as Pedras do Reino, trajeto que leva cerca de cinco horas. Essa cavalgada faz parte

de um evento maior que envolve uma series de atragdes, impulsionando a economia local e

ressignificando as memdrias dos moradores da cidade.

» Além de participar do evento, ainda como gestor publico, Suassuna encomenda ao escultor

Arnaldo Barbosa 16 estdtuas que remetem a santos catdlicos e a personagens envolvidos na

histdria mitica local, que passam a compor o espaco-santudrio “Ilumiara Pedra do Reino”

(Fundacdo Joaquim Nabuco, 2019), valorizando ainda mais o que jd se constituia como “lo-

cal-sagrado” para os moradores belmontenses.

Consideracoes finais

» Ariano Suassuna seguiu as trilhas do caminho poético e se “encantou” por entre as pedras

desse caminho. Em sua demanda existencial, na tentativa de enfrentar o fluxo inexoravel

em direcdo a Caetana, a morte sertaneja, Suassuna vislumbra as “Ilumiaras”. Sua motivagdo

residia na certeza de que “O homem ndo nasceu para a morte: o homem nasceu para a vida e

para aimortalidade”. (Suassuna, In. Neto, Geneton Moraes, 2014). Decerto ele cumpriu a sua

sentenca deixando um vasto e rico legado a ser decifrado.
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Resumen: El silex y el cuarzo han tenido un cardcter sagrado desde los origenes de la huma-

nidad debido a sus propiedades petrofisicas, forma, color y resistencia. Este hecho se evidencia

en la construccion de numerosos monumentos y santuarios ubicados en lugares en dénde

afloran estos materiales. Ademads, santuarios prehistéricos muestran sillares, que contienen

vetas de silex, orientados con eventos solares.

Palabras clave: Alto do Cotorino, Mnajdra, cuarzo, silex, geologia.

Abstract: Flint and quartz have had a sacred character since the origins of humanity due to

their petrophysical properties, shape, color and resistance. This fact is evidenced in the cons-

truction of numerous monuments and sanctuaries located in places where these materials

outcrop. In addition, prehistoric sanctuaries show ashlars containing these stones oriented

with solar events.

Keywords: Alto do Cotorino, Mnajdra, quartz, flint, geology.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introduccion

» Desde el origen de la humanidad, las piedras han sido esenciales para resguardarse de las

inclemencias meteoroldgicas en abrigos como escarpes, cuevas y pendientes invertidas (Gar-

cia-Rodriguez, 2015). Ademds, han sido usadas como utiles prehistéricos (Cardoso et al., 2000;

Banegasy Goye, 2015), amuletos (Garrido Cordero, 2015), soporte para arte rupestre (Santos e

Cruz, 2013; Simdes de Abreu, 2015) e inscripciones de acontecimientos o leyes. También han
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sidoutilizadas parala construccion de viviendas,almacenes, pavimentos, diques, monumentos

funerarios y santuarios (Sanches y Nunes, 2005; Mataloto et al, 2015).

» La importancia de las piedras queda evidenciada por las raices prerromanas Mor(r), Mur(r),

Mour ‘montdn de piedras’ presentes en numerosos topénimos de la peninsula Ibérica. De

esta forma, La Moraleja, Matamoros, Moralzarzal, Montemuro, Moreiras, Mougés, Moura,

Mourelle y Valdemoro, son localidades ligadas a la piedra; material con el que se construyen

muros y moradas desde la prehistoria.

D Las piedras mds apreciadas para fabricar herramientas de corte, percusion y armas en la

prehistoria han sido principalmente el cuarzo, el silex y la obsidiana (Sdnchez Yustos et al,

2015). El cuarzo y el silex tienen la misma composicién quimica (SiO,). Con la diferencia que

el silex estd formado por microcristales, mientras que la obsidiana es un vidrio volcanico con

composicién, 75% SiO, El cuarzo ha adquirido un cardcter sagrado y ha sido utilizado como

amuleto, posiblemente debido a su resistencia a la meteorizacion y frecuente transparencia

y homogeneidad cromatica. Asi como a su cristalizacion en el sistema hexagonal y trigonal,

pudiendo formar bipirdmides hexagonales. Las piedras se utilizan en terapias curativas y se

conservan numerosas festividades y romerias relativas a San Pedro. Pedro (Petro-nétpog) es la

masculinizacién del griegonétpa(petra), es decir “piedra”. Pablo de Tarso siempre llamé a Pedro

con el nombre de “Cefas”, palabra hebrea helenizada del arameo 2'5& que significa “piedra”.

D El objetivo de este articulo es indicar la importancia del cuarzo en la ubicacién del délmen

Alto do Cotorino, situado en Soutelo de Aguiar, Vila Pouca de Aguiar (Portugal), aportando la

localizacion de las canteras de origen de sus losas. Ademds, se incluyen datos relativos a las

piedras del templo sur de Mnajdra (Suroeste de Malta) y ala orientacion de una veta de silex

con relacion a eventos solares.

Metodologia

»Se ha cartografiadolazona circundante al dolmen Alto do Cotorino(aproximadamente 4 km?)

para identificar la procedencia de sus losas verticales, distinguiendo entre granito con feno-

cristales de feldespato (presente en 8 losas), granito equigranular (presente en una losa), y los

materiales metasedimentarios sobre los que estd situado el d6lmen. Ademds, se ha calculado

el porcentaje de cuarzos, piedras metasedimentarias y granito que constituyen el timulo del
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délmen, seleccionando un drea representativa de 1 m*.

» Con relacion al templo sur de Mnajdra, se ha realizado una inspeccién visual de sus sillares

para identificar su litologia. También se ha estudiado la conexién con eventos solares de una

veta de silex presente en el umbral de la puerta principal del templo.

Resultados

» El dolmen Alto do Cotorino esta situado en un promontorio de rocas metasedimentarias, es-

quistos con vetas de cuarzo blanco de espesor centimétrico. Ocho de sus losas verticales son

de granito con fenocristales de feldespato que aflora al sureste del délmen, aproximadamente

a450m. Unalosa vertical es de granito equigranular, procedente de afloramientos al noreste

del délmen, a una distancia aproximada de 200 m (Figuras 1 y 2).

D Las piedras que constituyen el timulo son en su mayoria de la zona circundante, 63% de

cuarzo blanco procedente de las vetas existentes entre los materiales metasedimentarios y 36%

de piedras de material esquistoso metasedimentario. Las piedras de granito representan el 1%.

» Los sillares del templo sur de Mnajdra son de caliza globigerina (Cassar, 2010). El sillar cor-

respondiente al umbral de la puerta principal contiene una veta de silex.

» Este templo estd alineado con el sol naciente en los equinoccios (20/21 de marzo y 22/23 de

septiembre). Durante los solsticios (21 de junio y 21/22 de diciembre) el sol sale en linea con

las esquinas de las jambas de las puertas, de modo que solo un estrecho rayo de luz entra en el

templo. El punto exacto en donde el haz de los dos equindcios coincide estd marcado con una

vetade silex presente en el umbral de la puerta principal del templo (Figura 3). Es decir, en este

sillar coinciden los haces de luz del solsticio de invierno, solsticio de verano y del equinocio.




CONTEXTO GEOLOGICO. DOLMEN DEL ALTO COTORINO
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Figura 1. Contexto geoldgico del déImen Alto do Cotorino. Modificado de Google Earth. La parte amarilla corresponde

alos materiales metasedimentarios. Se indican los afloramientos en dénde se han extraido las losas de los dos tipos de

granito del d6lmen..
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LOSAS CANTERAS HISTORICAS
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&
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e Distancia enire canteras v délmen ~ 450 m
T
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Figura 2. Izquierda: losas del délmen Alto do Cotorino. Ge: granito equigranular (a). Gf: granito con fenocristales de

feldespato (c). Derecha: Canteras histdricas de los dos tipos de granito Ge (d) y Gf (e) de las losas verticales del dSlmen

Alto do Cotorino. Fuente propia.

Discusion

»Lalocalizacién del délmen Alto do Cotorinosobre los materiales metasedimentarios (zona con

abundante cuarzo blanco), implica el desplazamiento y ascenso de pesadas losas de granito

desde sus canteras aproximadamente a 200 y 450 m de distancia (Figuras 1y 2). El cuarzo ha

adquiriendo un efecto apotropaico en la prehistoria, siendo un elemento sagrado y protector

con una extraordinaria durabilidad (Forteza Gonzdlez et al., 2008; Garrido Cordero, J.A. 2015).

El tumulo del délmen Alto do Cotorino esta compuesto mayoritariamente por cuarzo blanco




procede de vetas del esquisto metasedimentario sobre el que se asienta el déImen.

Los constructores del ddlmen han desplazadolas pesadaslosas de granito desde sus afloramien-

tos hasta una colina de esquistos con vetas de cuarzo blanco. La existencia de mayor nimero

delosas de granito con fenocristales de feldespato (Gf), cuyas canteras estin a mayor distancia

que el granito equigranular (Ge), es debida aque la cantera de Gf tiene diaclasasrectas, paralelas

y con equidistancia aproximada de 1 m. Estas diaclasas, junto con las fracturas de descompre-

sion subverticales, facilitan la extraccién de las losas en las canteras superficiales (Figura 2e).

Figura 3. Templo sur de Mnajdra (Malta). a: Puerta principal, b: Umbral de la puerta principal con presencia de una

veta de silex. a y b: fuente propia, c: modificado de J.D. Evans. The prehistoric antiquities of the Maltese islands: a

survey, University of London, Athlone Press, 1971.

» Distintos autores han estudiado la geometria y orientacién del templo sur de Mnajdra (De

Franceschini, 2012; Robimson, etal., 2019) pero hastalafechanohabianidentificadola vetade

silex situado en el umbral de la puerta principal ni relacionado este material como un betilo

de cardctersolar. Existen culturas enlas que la palabra cuarzo conserva un significadorelativo

al sol. La palabra irlandesa que define el cuarzo es grian cloch, que significa “piedra del sol”.
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Conclusiones

» La geologia aporta importante informacion a la arqueologfa.

» Las losas del d6Imen Alto do Cotorino son de dos tipos de piedra: Ocho presentan granito con

fenocristales de feldespato; sus canteras se encuentran a 450 m al sureste del d6lmen. Una

losa presenta granito equigranular y su cantera se encuentra aproximadamente a 200 m al

noreste del dSlmen.

»El tumulo del d6lmen Alto do Cotorino estd compuesto mayoritariamente por cuarzo blanco.

El 63% de las piedras que constituyen el timulo corresponde a cuarzo, el 36% a fragmentos

de esquisto y el 1% fragmentos de granito.

dLapresenciade cuarzo determind la construccién del dslmen Alto do Cotorinoen una colinade

material metasedimentario (esquistos), alejada de las canteras que aportaron laslosas de granito.

DElsillar correspondiente al umbral de la puerta principal del templo sur de Mnajdra presenta

una veta de silex.

» El punto coincidente de los haces de luz del equinocio y solsticios de verano e invierno

coincide con el centro de la veta de silex existente en el umbral de la puerta principal del

templo sur de Mnajdra.
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Resumo: Investigagdo artistica acerca das Ruinas e do Museu do Carmo de Lisboa, local de

devogao de outrora e inspiracdo de hoje. Andlise dos aspectos simbdlicos e plasticos do san-

tudrio, examinando a forga sensivel dolocal, aresisténcia ao tempo, suas memdrias e historias

para o desenvolver o pensamento criativo investigativo no ambito de uma performance de

moda/figurino. A fim de apresentar as ruinas enquanto morada de ideias artisticas e ressaltar

a forca local enquanto espaco de memoria.

Palavra-chave: santudrio, processo criativo, Ruinas do convento do Carmo, pensamento visual

Abstract: Artistic research about the Ruins and the Carmo Museum in Lisbon, a place of

devotion of yesteryear and inspiration of today. Analysis of the symbolic and plastic aspects

of the sanctuary, examining the spiritual strength of the site, the resistance to time, its me-

mories and stories to develop creative investigative thinking within the scope of a fashion/

costume performance. To present the ruins as artistic ideas home and to emphasize the local

strength as a space of memory.

Keywords: sanctuary, creative process, Carmo Convent Ruins, visual thinking

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020
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Introducao

» O artigo apresenta a investigagdo artistica acerca das memdrias e da iconografia do acervo

do Museu Arqueolégico do Convento do Carmo de Lisboa e as Ruinas da igreja, tendo como

questdo central o levantamento sensivel da aura local.

» Propde uma andlise que se contextualiza na relagdo do espago enquanto santudrios, no

sentido multiplo, pois ao longo do tempo o sitio e sua memdria congregam diversas relagdes

enquanto santudrio devocional - o convento, local de demonstracao de fé, poder e vitdria de

graca alcancada, sua construcao e particularidades da forma e projecao das ambigdes de seu

fundador. O projeto ambicioso de caracteristicas religiosas e forga politica contribuiu para os

novos modelos estilisticos de vanguarda, trazendo novas perspectivas e dimensdes aos monu-

mentos de fé medievais portugueses. Passando por momentos de morada espiritual de forga

e fé, a santudrio de memdria a morada cenogrdfica, de conservacio e resisténcia da histéria

de Lisboa, espago que abriga a aura da permanéncia da memoria de representagdes sensiveis.

»Foram reunidos diversos aspectos do santudrio com o objetivo de mapear o cardter sentimen-

tal e sensivel e de que modo podemos transportd-las para criagdes artisticas, através de uma

abordagem experimental sobre o corpo. No sentido de transpor as memorias coletadas em

informacoes visuais sensoriais e poéticas. Gerando um santudrio criativo que pretende “recuar

no tempo em busca das origens” e utilizar “figuras e pontos de referéncia concretos, mas sem

a preocupagcdo de fazer um inventdrio” (Choay, 2017) a fim de gerar inputs criativo, e através

do didrio grafico construir o percurso para transformar a pesquisa em material fisico tangivel.

D Através de uma abordagem combinatdria, propde transformas simbolos e formas em nar-

rativas visuais através dos esbocos, croquis, protétipos, fotografias e interven¢des manuais

e digitais. No intuito de construir um santudrio inspiracional e mergulhar nas memdrias do

monumento, captd-las e transp6-las para as criacdes de modo a projetar formas familiares

(Gombrich, 2007), em representacdes novas que se conectem através do espectro sensivel.

1. A devogio de ontem: O Carmo — Convento, Ruinas e Museu

» O convento se apresenta de diferentes formas de acordo com os momentos de suas memdrias,

primeiro enquanto espaco devocional, construida entre 1387 e 1423:




O Convento do Carmo foi mandado construir pelo Condestdvel D. Nuno Alvares Pereira, [...],

em cumprimento de voto feito em Aljubarrota. [...] Se o fez como desafio ao poder do rei D.

Jodio I, cujo pago se situava na colina fronteira (castelo de S. Jorge), [...] insistiu na construgdo

- conta se que disse que o faria de bronze, se necessdrio - apesar dos problemas levantados pela

capela-mor que obrigou a fundagdes muito profundas e a todo um sistema de arcobotantes.

Dedicado a Nossa Senhora do Vencimento do Monte do Carmo, iniciou-se a sua construcdo

em 1393, mas so se concluiria 30 anos depois (1423), devido as dificuldades levantadas pela

sua localizagdo. Em 1407, concluida a cabeceira, jd aqui se celebravam actos liturgicos, mas

S0 em 1423 0 convento se tornou habitdvel .

(Calado, 2010:105)

» O convento foi edificado numa colina, sendo um importante exemplar da arquitetura me-

dieval e cedida para a Ordem dos Carmelitas, escolhido seu local de construgdo de forma a

representar simbolicamente uma forca de poder e independéncia do Condestavel diante do

poder régio de D. Jodo I (Teixeira, 2013). As escolhas devocionais a Nossa Senhora do Carmo,

e posteriormente do Vencimento do Carmo, para a casa conventual significavam a vitéria

em acontecimentos militares e agregavam um valor material e simbdlico ao espago liturgico.

A construgio também marcara o depoimento espiritual de seu fundador, conforme aponta

Paulo Pereira:

Sabe-se hoje que a iniciativa do Condestdvel em construir o Convento do Carmo ndo pode ser

desligada de motivagoes de ordem politico-ideologicas. [...] um grande convento que exprimia

o seu poderio temporal, do mesmo tempo que procedia a um depoimento espiritual por ter sido

destinado a ainda entdo secunddria Ordem do Carmo. Logo aqui se perceber que o Convento do

Carmo constitui uma peca excepcional no xadrez politico da época e uma das mais importantes

declaragdes de representacio do poder politico através da arquitectura.

(Pereira, 2005: 22)

»

» Uma estrutura arquitetonica que deveria ser vista como uma “casa senhorial imponente

e também “como um enorme monumento de fé” (Pereira, 2005). O convento possuia uma

concepcdo vanguardista no aspecto da escala e da linguagem. A parte da igreja do convento

se constituia de 3 naves com seis pilares de cada lado, com uma

Tipologia da cabeceira composta por uma abside rodeada por dois absidiolos de cada lado. [...]

A maior complexidade da cabeceira mostrava um desejo de edificar um convento prestigiado,
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que se impusesse pela escala, [...] como pela organiza¢io da zona da cabeceira, a zona mais

sagrada do espago sagrado

(Teixeira, 2013: 6).

» O convento possuia “um desenho arquitetonico rigoroso quanto as construgdes geométri-

3

cas e na realizacdo de elementos arquiteténicos na pedra no campo da escultura tumular”

(Teixeira, 2013). A edificagio possuia particularidades na forma da construcao, se mostrando

um projeto ambicioso, “de um nobre, com recursos financeiros, capaz de obter mao-de-obra

especializada” (Teixeira, 2013: 9), continha um complexo jogo de superficies, criados a partir

da capela-mor poligonal e as capelas laterais. O cobertura do monumento também formava

um sistema complexo de “cruzaria de ogivas” e “nervuras na abside” (Pereira, 2005:28) e tendo

sua mais alta posi¢do na parte da nave central, “dotada de cinco tramos com os respectivos

arcos divisorios apontados.

» O espaco de manteve como santudrio religioso até 1755, data que marca sua destruicdo

parcial pela tragédia ocorrida na manha de 1 de novembro, “destruida a igreja do Carmo

pelo terramoto e incéndio, ja que as velas estavam jd acesas para as festas de Todos os Santos,

acabou por nunca ser concluida e sua reconstrucao, servindo a cabeceira [...] de sede a Real

Associagdo de Arquedlogos Portugueses (1864), enquanto a parte conventual foi entregue a

Guarda Nacional Republicana” (Calado, 2010:110).

» Da estrutura escultural pouco subsistiu, os suportes e colunas, a cobertura da igreja, frisos

e molduras foram destruidos restando os arcos entre outros elementos, a parte da fachada a

porta principal se manteve de pé, a representacdo simbdlica da transigdo entre o sagrado e o

profano. Os diferentes niveis da base da portada propunham uma maior dignificagdo do espaco,

assim como a comunhao entre a natureza e 0o homem, como aponta Teixeira:

Os capitéis, no estado em que se encontra a fachada, com o desaparecimento do dculo, de que

apenas resta uma pequena parte da moldura.[...[Merece destaque a presenga em qualquer

dos capitéis de vegetalistas de grande qualidade, pelo desenho e movimento da folhagem, com

relevo pronunciado, proporcionando diferentes zonas de claro-escuro conforme as horas do

dia [...] associando elementos vegetalistas a pequenas cabecas, em representacdes nas quais o

homem e a natureza se procurariam unificar, sequndo as suas palavras

(Teixeira, 2013: 10).




D As tentativas de “restauro”, ao longo dos tempos, (Pereira, 2005) foram mais “experimentais”

do que de fato de refazer o templo nos moldes géticos, buscou-se traduzir de alguma maneira

a aura dos tempos do fundador e atender a “importancia mitica” do santudrio e da figura

do Condestdvel. O conjunto de elementos decorativos acrescentados na estrutura original,

compoem uma tentativa cenografica, numa “imitacio desencontrada” que “ndo possuia

fundamentacdo conceptual” (Pereira, 2005), e que acabou por gerar no Convento do Carmo

uma estética neogética de natureza artificial.

» O Carmo, enquanto ruinas e museu, representa um espago documental que guarda “um

conjunto de elementosligadosa cultura, histéria e memdrias” (Catarino, 2011: 158). Asruinas

transmitem uma aura de permanéncia da memdria de representacoes sensiveis invisiveis

aos olhos, pois o

Convento do Carmo, mas muito emespecial a sua Igreja, com os arcos pseudo-gdticos recortados

no céu de Lisboa. E também um monumento ao Terramoto, como que um esqueleto de pedra

involuntdrio, aparentemente esquecido. Uma peca do urbanismo poético da cidade. contendo

em si o paradoxo da destrui¢do e da conservagdo, o sinal da efemeridade. Alegoria do Tempo

(Pereira, 2005:39).

» Se configura como um local de “excepcional grandeza cenografica” (Pereira, 2005), para as

reconstru¢cdes mnemonicas das narrativas do acervo que alireside atualmente. O local enquan-

to santudrio museoldgico se tornou um espécime unico de espago devocional um “ruinismo

romantico” (Pereira, 2005) (Figura 1,1linha 2), 0 “monumento do monumento” contemplando

ndo somente as narrativas passadas, mas o seu préprio valor enquanto ruina que mantem viva

amemoria pdtria e tempos de sua propria histéria.
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Figura 1. Linha 1 — Maqueta com reconstitui¢do hipotética do Convento do Carmo nos séculos XIV-XV. Fonte: Museu de

Lisboa. Linhas 2, 3 Detalhes do MACC, Lisboa (2018), Linha 4 — Moodboard de inspiragio (2020), Fotografia de Michele

Augusto. Fonte prépria.

2. A inspiracio do amanhi: Santudrio de inspiracio e criagio

» O espaco do Convento do Carmo sua histdria e seus desdobramentos formaram fios condu-

tores para o processo criativo, se tornou o santudrio de inspiragao, gerando possibilidades de

dobras e jogos de ordem lidicas nas criagdes. As transformagdes e memdrias colecionadas ao

longo do tempo compdem o corpus de inspiracdo para a investigacdo artistica desta pesqui-

sa, com a intencdo de analisar as maneiras de transpor a sensibilidade do monumento para

narrativas pldsticas visuais.

» Abordando uma metodologia de pesquisa estética que combina moda, figurino e perfor-

mance cénica como método de investigacdo que busca a aura local, observando o espago

enquanto convento, ruinas e museu. Tais dados se tornaram instrumentos criativos para o




desenvolvimento das poéticas visuais performdticas. Na intencio de criar uma atmosfera

sensivel a partir das camadas de memdrias, observando as dualidades e contrastes presentes

na memoria do monumento.

» O santudrio criativo se inicia com relagdo do ambiente litirgico enquanto espago de poder e

devogdo, perpassa pela intervengdo da natureza, a interferéncia provocada pela tragédia e as

transformacdes funcionais até findar no ambiente museoldgico. Nas ruinas buscou-se captar

sensivelmente a aura do espaco, através da observagio da iluminagio local, a intervengio da

natureza e a alteracoes estruturais e de ordem estilisticas, que seduz pela coexisténcia, jus-

taposicdo e articulacdo de estilos num mesmo edificio (Choay, 2017), da arte tumuldria, as

imagens religiosas entre outros aspectos que pudessem contribuir para a formacéo sensivel

das camadas dos esbocos e colagens. Enquanto Museu “o belo jazigo do Rei formoso e frivolo,

tdodado as delicias do prazer como foi seu pai as austeridades dajustica” (Almeira Gareti apud

Fernandes, 2005: 320). O tdmulo de D. Fernando I € cercado de relagdes miticas em imagens

da arte medieval trecentista que formam um conjunto de figuras integradas em “medalhdes

quadrilobados” (Fernandes, 2005), de figuras humanas e hibridas. Os “finos medalhdes poli-

lobados” demarcam a linhagem real local de propaganda régia e de dinastia, onde o rei é retra-

tado como “representante maximo secular de Deus sobre a terra, 0 monarca que recebe a sua

linhagem marcada pelo selo divino” (Fernandes, 2005: 325). A dualidade de poderes presente

namentalidade medieval segundo Fernandes demonstrada no tracado conceitual do timulo:

Fora destes, num espago que poder-se-ia dizer ‘livre’, gravitam personagens do ‘maravilhoso

mundo medieval”, seres hibridos de espetacular efeito cenogrdfico, fantasiosos na sua orgdnica

corporal, saido, a primeira vista, de um pesadelo fantasmagdrico ou de um conto gotico. Sur-

preendem-nos pelo cuidado posto em cada pormenor que os constitui, pelos gestos pujantes de

energia, pela agressividade e pela violéncia das suas atitudes, parecendo uma visdo antecipada

da gramdtica renascentista divulgada em grotescos.

(Fernandes, 2005: 327).

D A pesquisa retine imagens representativas (Figura 1, linha 4): das conexdes miticas e meta-

féricas; dos fragmentos de memorias; dos detalhes plasticos. As combinagdes propdem criar

umarelacdo entre o passado e o futuro,um mundo particular e subjetivo do objeto pesquisado,

criando uma atmosfera unica, onde o corpus documental se faz a partir dos esbocos, croquis,

e agdes atendam e subsidiem a criagao.
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Figura 3. Detalhes do didrio grdfico pdginas de croquis e esbogos (2020), Fotografia de Michele Augusto. Fonte prépria.

178



» O didrio grafico investiga a memoria e aura do local, numa tentativa de transportd-las para

as paginas e para os esbogos de croquis e colagens manuais e digitais, pensada numa perso-

nificacdo fantasmagorica (figura 2, linha 1) que pretende transitar pelo ambiente contando

narrativas histéricas ou demonstrando as memdrias do acervo, com um efeito cenografico de

atmosfera fantasmagdrica ou saida um conto gético. Uma atmosfera pautada nas represen-

tacoes simbdlicas transmitidas pela percepgdo sensorial e psicoldgica. A série de colagens da

figura 2 ambientam-se em D. Fernando I, num jogo ludico de abre-fecha que transmitissem

uma sensac¢ao em concordancia aos conflitos percebidos.

» O ambiente cénico do didrio grafico se debrugou na durea mistica dos timulos e pecas do

acervo, moradas de memdrias contidas sob os arcos e rendilhados de pedra, que se encontram

protegidos por alquimistas e seres fantdasticos, a iluminagdo natural que invade as ruinas.

Nas paginas da Figura 3 registram a “natureza indutiva da criacdo” (Salles, 2011), 0s esbocos,

desenhos, protétipose colagens, manuais e digitais criados, formam um conjunto de formatos

provisorios e transitdrios, ajustados e transformados num “movimento criativo” nio linear

com o objetivo de “formar mundo possiveis”. Formas alongadas e ogivais, transparéncias e

texturas que transmitam para o corpo aspectos captados durante a pesquisa, vdo conectando

elementos no desenvolvimento de um pensamento pldstico simbdlico de uma personagem

e seu cendrio.

» Durante o processo foram observadas implicagdes no que tange a definigao de aspectos rele-

vantes da aura e de que maneira poderia ser transportados para o suporte cénico (no sentido

de corpo, gesto,ambiente luz entre outros aspectos), através de cores, camadas de significagdes

em criagoes livres pautadas no ambito damoda e do traje de cena, numa tentativa de captagao

das esséncias do santudrio. E ainda por definir a configuracio de gestos e posturas e cores que

pudessem responder ao quiestionamento de como podemos transmitir a atmosfera de uma

memoria de um local atraves de personificacio metafdrica e subjetiva. A linguagem visual

desenvolvida buscouaimersiono universo local utilizando os elementos do santudrio criativo,

criando assim uma atmosfera de dramaticidade, dualidade, contrastes e camadas de memorias,

para refletir sensivelmente a aura do monumento, em suas diversas passagens do tempo.
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Conclusio

» O estudo memoria do santudrio possibilitou o mergulho nos diversos momentos do monu-

mento e suas modificagdes temporais, desde a devogao religiosa até a morada criatividade.

Com o objetivo de demonstrar e valorizar a memdria do monumento enquanto inspiracdo

artistica e utilizando um método de selegio e combinacio de dados, formas e texturas para

analisar maneiras de criar atmosferas sensiveis que pudessem de certa forma transmitir

partes da aura do santudrio. Para tal inten¢do foram utilizadas fotografias in loco, protétipos,

manipulagdes digitais, esbogos e croquis e pesquisa de suportes do material gréfico, e a partir

de entdo, ter como resultado a investigagido das memodrias e traduzi-las de maneira visual

poética e subjetiva sobreposicoes de narrativas.
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Ruinas do Morro do Abrigo: museu a céu aberto
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Resumo: Trata-se da proposta de consolidacdo dos remanescentes de umaruina de construcio

histérica do século XVIII, e revitalizacio do seu entorno, promovendo a implantagio de um

museu a céu aberto, que busca na agio de educagdo patrimonial o fortalecimento da identi-

dade da populacdo com o local, que € testemunho de um periodo histérico de Sdo Sebastido.

Palavras-chave: Morro do Abrigo, museu a céu aberto, educacio patrimonial, sitio arqueo-

l6gico, ruinas.

Abstract: Itisa proposal to consolidate the remnants of an 18th century historical construction

ruin and revitalize its surroundings, promoting the implementation of an open skymuseum,

which seeks to strengthen the identity of the population with the site, which is remnant of

a historical period in Sio Sebastido.

Keywords: Morro do Abrigo, open sky museum, heritage education, archaeologicalsite, ruins.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introducio

» A drea conhecida como Ruinas do Morro do Abrigo é formada por um sitio histérico arqueo-

16gico com testemunhos construtivos da segunda metade do séculoXVIII ou primeirametade

do século XIX de uma sede de fazenda rural no sertio do bairro de Sao Francisco, na cidade do

litoral norte de Sdo Sebastido, estado de Sio Paulo, Brasil (Figura 1).




Figura 1.Vista das ruinas pela rua Antonio Bernardes Tavares esquina com Rua Sergipe (2020).Fonte: propria.

» Embora, hoje, densamente urbanizada em processo iniciado no século XIX, a drea objeto de

andlise teve ocupagdo rural até meados do século XX. Sua utilizacdo original € incerta, porém,

atradigdo oral aponta que tratou-se de empreendimento produtor de aguardente. A implan-

tagdo da ruina desta moradia no interior do municipio, o chamado sertio, € fato curioso, pois

os engenhos tinham sua localizacdo préxima a costa maritima do municipio, pela facilidade

de escoamento da sua producio.

» Os remanescentes sio em pedra argamassada de areia, barro e cal de mariscos, apresentando

elementos cerdmicos que compdem o entablamento de vaos e cunhais, configurando-se como

construgdo tipica colonial dolitoral brasileiro nos primeiros anos de colonia (Figura 2). Como

relatado por Lemos (1982: 15):

Nas sociedades primitivas, ou isoladas em seu territdrio confinado, as casas sdo iguais entre

si, todas decorrentes de mesmos materiais de constru¢do e mesma tecnologia, formando uma

amostragem que chamamos de verndcula. Durante séculos esse quadro pode permanecer

imutdvel até o momento de contato com outras culturas e novas influéncias.

(Lemos, 1982: 15).
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Figura 2.Vista da fachada principal (2020). Fonte: propria.

Lemos (1978: 23) ainda relata:

No planalto, tivemos o império da taipa de pildo, de toda uma arquitetura sui generis. No

litoral, nossas construgdes nada mais foram que singelas repeticoes daquelas obras de pedra

e cal que balizaram a cultura lusitana em nossa costa, de norte a sul. O portugués, recém che-

gado e sempre em contato com a pdtria, a cal dos sambaquis e as pedras redondas dos costoes

garantiram ao nosso litoral uma arquitetura em tudo semelhante aquela além mar, das ilhas

jd colonizadas na época de nossas primeiras instalacdes.

Santos, Sdo Sebastido e Ubatuba sempre mantiveram vinculos divetos com Parati, Angra dos

Reis e Rio de Janeiro - estas sempre foram cidades irmds, com os mesmos problemas, interesses,

vivendo a mesma vida e fazendo as mesmas casas.

O Rio de Janeiro e Parati foram lugares de arquitetura particular e muito modesta até a

descoberta do ouro em Minas Gerais. A primeira a se beneficiar foi Parati, pois o acesso “as

Minas era feito por ali.

(Lemos, 1978: 23).

D A drea foi objeto de loteamento particular, em 1993 0o municipio assumiu a drea, que totaliza

3.378,78m?evitando sua completaruina,ainda assim, o processo de degradagio avangou e agoes

de vandalos agravaram a decadéncia, potencializada pelas intempéries, sendo necessdria a
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intervencao emergencial de consolidacdo em 2020. (Figuras 3, 4 € 5).

Figura 4.Detalhe de verga remanescente A(2020). Fonte: prépria.

Figura 5.Detalhe de verga remanescente B(2020). Fonte: prépria.

» Atualmente vdrios nucleos de protecio existentes no Brasil estio demonstrando preocupa-

¢do com o processo de evolucdo urbana, que por vezes descaracteriza o patrimonio histdrico,
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colocando em risco a identidade cultural da regido e seu potencial turistico.

» O desafio da gestdo dos bens acautelados e das inimeras acoes de salvaguarda e preservagao

€ discutir e pactuar com a sociedade civil e compartilhar com as demais esferas de governo,

para proteger e valorizar o patrimonio, e para tanto, a atuacio deve ser diversa e enraizada.

» Considero as Ruinas do Morro do Abrigo uma referéncia a identidade e acio dos diferentes

grupos formadores do caigara morador de Sdo Sebastido, incluindo suas formas de expressao,

osmodos de criar, fazer, viver, suas criagdes artisticas, obras, objetos, documentos, edificagdes,

conjuntos urbanos e sitios de valor histdrico, paisagistico, arqueoldgico, e ecoldgico.

O Projeto

» Aimplantacdo do Museu vai além da salvaguarda das ruinas, busca a agdo de educagao patri-

monial e o fortalecimento da identidade da populagdo com o local. O complexo construtivo

€ remanescente de um periodo histdrico e constitui um exemplo educativo no que tange a

evolugdo das técnicas construtivas e a historicidade de Sdo Sebastido, sendo exemplares dos

modosdeviver e fazer destacomunidade. Segundo o IPHAN (Instituto de Patriménio Histérico

Nacional), todas as vezes que as pessoas se reinem para construir e dividir conhecimentos, in-

vestigar para conhecer melhor, entender e transformararealidade que as cerca estiorealizando

uma agdo educativa. Quando tudo isso € feito levando em consideracio o patriménio cultural,

trata-se entdo de educacio patrimonial, recurso utilizado para a compreensao sécio-histérica

de suas manifestagdes, com o objetivo de valorizd-las e preserva-las.

» Ao tornar-se acessivel, com a democratizacdo do acesso, e a instalagio de equipamentos

diddticos sobre a histdria do bairro, serd um recurso para a compreensao das referéncias

culturais traduzidas, tanto no remanescente da construgao histdrica, como no folclore, nas

histdrias e na poética artistica, estimuladas no ressignificado da paisagem e no convivio social,

no sentido amplo de um santudrio popular.

dPara o desenvolvimento do projeto, a proposta é permitir a conservagdo do material antigo e

consolidar as estruturas existentes, considerando os fatos seguros e descartando as hipdteses

(Figuras 6 e 7). A Carta de Atenas, cuja edicdo ocorreuem 1931, reconheceu de modo positivo o

uso de técnicas modernas com emprego adequado, como do uso de cimento, concreto e grampos

deferro, recomendacio de anastilose e complementos com materiais reconheciveis; a posteriori,




a Carta de Veneza, de 1964, exigiu a eficdcia do comportamento dos materiais, comprovada

através da experiéncia. E com este embasamento que a proposta de intervencdo recompde

algumas vergas e outras por¢oes de alvenaria, com o objetivo de apresentar ao visitante uma

vivéncia tridimensional da construgio histdrica (Figuras 8 e 9).

Figura 6. Desenho 3D de Eric Barsotti, Situacdo atual (2020).

Figura 7.Desenho 3D de Eric Barsotti, Situacao atual (2020).
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Figura 8. Desenho 3D de Eric Barsotti, Consolidagao pretendida (2020).

Figura 9.Desenho 3D de Eric Barsotti, Consolidagido pretendida (2020).

» O projeto de Museu a Céu Aberto surge da necessidade urgente de preservagio da drea das

Ruinas do Morro do Abrigo, visto que somente a consolidagio dos resquicios arquiteténicos

é medida insuficiente para salvaguardar o monumento, porém a necessidade de preservagio

da drea que envolve o sitio histdrico e sua praca de entorno mostrou-se premente (Figura 10).

O bairro é composto por drea urbana de baixa renda, possui alguns equipamentos urbanos,

mas € carente de espacos publicos. Esta proposta se destina a ocupar esse vazio urbano, pre-




vendo nao s6 a salvaguarda das ruinas, bem como um espago de educacio patrimonial e lazer.

CHENCH _ |
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Figura 1o.Desenho de Eric Barsotti, Implantacio do museu a céu aberto (2020).

DA proposta de musealizagio do espaco apresenta comunicacio visual de acolhimento, conteido

e informacao, garantindo uma visitagdo e auto-visitagdo organizada e eficiente. Pretende-se

salvaguardar a histdria local, através da consolidagdo dos remanescentes arquitet6nicos, da

criagdo de parque na drea verde anexa e a criacdo de Museu a Céu Aberto.

Conclusio

“..Ndo hd sociedade ou homem sem consciéncia historica. A humanidade ndo pode compreen-

der-se, nem delinear seu futuro, sem apreciar e acolher seu passado.”

(Herrman, 1981).

» A segunda metade do século XIX significou, para as cidades do litoral norte de Sio Paulo, um

periodo de estagnagio econdmica ocasionada pela a instalagdo de vias férreas que ligavam

Sao Paulo a Santos (1817) ao interior do estado e ao Rio de Janeiro, desviando o transporte de

mercadorias para longe das cidades desta regido.

» O fim da chamada ocupagio colonial e o inicio da ocupagio caicara foi motivada pela de-
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cadéncia dos engenhos de cana de agucar e das fazendas de café. A populacio da regido que

chegouater 2.000 escravos divididos em atividades de lavoura, roca, pesca, canoeiros, oleiros,

diminuiu drasticamente no final do século XIX, situagdo acentuada pela aboligdo da escra-

vatura, obrigando a populagao a diversificar suas atividades para a pesca artesanal e lavouras

de mantimentos.

»Pelo fato de grande parte da populagio ter migrado para o planalto, abandonando suas terras

e benfeitorias quando donos de fazendas e engenhos deixaram o litoral, mudando-se para o

interior, ou se estabelecendona capital, é que casardes, como o do Morro do Abrigo ficaram

abandonados. Assim, o conjunto serve como testemunho da decadéncia, legando as futuras

geracdes um monumento do passado, um testemunho vivo da historia de Sio Sebastido.

» Nesse sentido, pode-se estabelecer a fruigdo do monumento no presente como uma heranca

cultural, mencionado por Roberto Pane na conferéncia introdutéria da Carta de Veneza:

Ndo queremos conservar os monumentos do passado como um raro mundo de imagens que

serve de refilgio a nossa nostalgia, mas como um patriménio vivo e atual do nosso presente

(Pane, 1971: 12).

» Para tanto, aimplantacdo do Museu a Céu Aberto nas Ruinas do Morro do Abrigo condensa

erearticula com éxito o patrimonio histdrico e arqueolégico, aidentidade cultural e histérica,

a educagdo patrimonial e o turismo histdrico cultural, e suas formas de expressio como um

santudrio popular em rearticulagio com a cidade.
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O Tronco e a Rama: a Trama do Sagrado pelo Sertao

The trunk and the branch: the sacred plot by the sertdo
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Resumo: Esse ensaio trata da relacao matricial entre Mestres da religiosidade sertaneja e suas

imbricacdes nas figuras de beatos e beatas, conjugando singularmente as cidades de Juazeiro

do Norte, no Ceard, e Santa Brigida, na Bahia.

Palavras chaves: Sertdo, imagindrio, religiosidade popular.

Abstract: This essay deals with the matrix relationship between masters of the backwoods

religiosity and their imbrication in the figures of the blessed, combining singularly the cities

of Juazeiro do Norte, in Ceard, and Santa Brigida, in Bahia.

Keywords: backwoods, imaginary, popular religiosity.
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» Correndo o territdrio em todas as dire¢des, hd homens de fé que em seu préprio caminhar

deslocam as fronteiras da religido. E a Igreja, por sua vez, em sua prepoténcia, nunca teve

ouvidos para enxergd-los, nunca soube ver neles a figura de articuladores tio fundamentais.

Preferiu, de outra forma, refutd-los ou destitui-los, afastando-os de seus circulos. Por outro

lado, esses mesmos missiondrios, desviantes aos olhos da igreja, ndo deixam de fazer incidir

sobre as praticas do povo um modelo de disciplina e correcao.

»José Antonio MariaIbiapina, o Padre Ibiapina, figuraemblemadtica no sertdo nordestino, nem

estava tdo a margem do catolicismo romano. Eraum homem afeito as instituicdes, exercendo

a fungdo de juiz nas Comarcas do sertdo. Ter-se-ia frustrado com a lei dos homens, passando

entdo a se orientar pelas leis de Deus. Por seu prestigio e notdrio conhecimento religioso,

consegue da Diocese de Pernambuco, em Olinda, que lhe ordenem padre, ndo necessitando de

anos de estudo do semindrio. Investido de sua nova vocacio, obstinado, toma os caminhos do

193


mailto:guelman.leo%40gmail.com?subject=

194

sertdo, organizando missdes, adentrando as vilas, reparando e construindo cemitérios, capelas

eacudes. Comeca também arealizar o empreendimento maior de sua missio, a disseminagio

do modelo das Casas de Caridade, voltadas para acolher mulheres e 6rfis.

»Ibiapina apregoava contra o desvio, a vaidade e a luxuria (eram conhecidas em suas missdes

as ocasides em se queimavam as violas e se cortavam as pontas dos vestidos, como signos de

recato e arrependimento). Estabeleceu, desse modo, uma utopia que ndo deixou de encerrar-se

nos limites da sociedade patriarcal, com a qual ndo contrastava. Ao contrdrio, valeu-se desta

para concentrar seu modelo de corregio no corpo damulher, na supressao do desejo e no rigor

absoluto do guardar-se, o que nio deixa de estabelecer uma estética muito prépria.

»Mesmo contando com o apoio dos mandatdrios do sertdo, Ibiapinaincomodouaestruturada

Igreja do Ceard, que atuou contra ele e seu projeto das Casas de Caridade. Seu legado, contudo,

€ significativo pelo alcance de sua presenca a impulsionar outras figuras religiosas no sertao,

como ocorre com Antonio Conselheiro e o Padre Cicero Rom3o.

»Em outro grau e condicdo se mostra o percurso de Antonio Conselheiro, construido também

por décadas junto ao povo sertanejo. Antonio Vicente Mendes Maciel jd conhecia os feitos

de Ibiapina como homem das leis e como homem de Deus, que andava pelos lugares missio-

nando e provendo melhorias para o sertdo. Essa experiéncia muito préxima chega também

a ele, como aceno para sua missdo como maior andarilho e peregrino dos sertdes. Foi mais

do que um beato, embora tenha aflorado no meio destes; foi um profeta, um apontador de

rumos com suas prédicas que reuniam multiddes. Tornou-se, de seu préprio percurso, um

Conselheiro, agregando vinte cinco mil almas na epopeia de Canudos, gente pobre e humilde

entre indigenas e negros, entre tantos brasileiros reais excluidos da oficialidade do pais.

» O Padre Cicero Romio € o terceiro desses cearenses a produzir extraordindria aproximacio com

agente sertaneja, sendo talvez o mais exitoso entre eles, apesar dos descaminhos atribulados que

acompanharam a sua consagragdo como homem santo para todos que palmilhavam os chaos

na direcdo do Juazeiro. Entre lutas e embates erigiu-se, cada vez mais, como lideranca politica e

espiritual,com apoio dos coronéise, tendo contraele, irremediavelmente, o poder central daIgreja.

» Podemos agora retomar um ponto central: assim como Ibiapina e Conselheiro, em graus

distintos, o que o Padre Cicero promove que tanto afeta a Igreja?

D E 0 poder mesmo dessa instituicdo de imenso controle social que se vé confrontado com a

presenca dessas figuras. E o Padre Cicero, ao longo de seis décadas (entre sua chegada como
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padre no aldeamento de Juazeiro em 1870 e seu falecimento na “meca do sertdo” em 1934),

produziuumaaproximacio extraordindria com o povo sertanejo. Ordenado padre no Semindrio

daPrainha,em Fortaleza, retornaao Cariri e inicia o seu sacerdécio em Juazeiro, lugar de poucas

casas, conhecido como reduto de bébados, desordeiros e pessoas de md fama. Assim como

Ibiapina, move-se pelo impeto disciplinador, mas o transcurso do tempo e as experiéncias que

o conduzem como padre e conselheiro do povo, escutando a cada um da multiddo, levam-no

aum patamar unico de sacralidade e lideranca.

»O ponto culminante de tudo, na contenda com o poder da Igreja, deu-se no milagre da héstia,

na comunhdo da beata Maria de Aradjo. Pois entdo ao pé da Chapada do Araripe erigiu-se

verdadeiro formigueiro humano, em que todos vao buscar sua prdpria transformacdo.

» A Igreja, que ndo podia aceitar que Deus fizesse milagre no sertdo, ndo compreendeu que

para o povo, a terra santa era ali mesmo, revelada pelo sangue de Cristo na héstia sangrada

na boca de Maria de Aratdjo. A mediagdo com beatos e beatas foi entdo extrema e Juazeiro,

em grande parte, foi o resultado dessa mitopoética. Com as romarias, alastra-se a presenca do

Santo Padre e a promessa de Juazeiro como lugar de redengdo.

Figura 1. Da esquerda para a direita:Padre Ibiapina (Museu do Sertdo, Triunfo), Antonio Conselheiro, em gravura de

Dila, Ex-voto do Padre Cicero Roméo; Beato Pedro Batista (Casa Museu de Santa Brigida).

O troncoearama

» Ibiapina € tronco, Conselheiro € tronco e o Padim Cico também; sdo troncos da drvore de Deus.

Seus seguidores sdo as ramas que crescem levadas para outros sitios, plantando outro tanto de

gente nessa vida como apostolado.

» Chego em Santa Brigida, sertdo baiano, colado a Alagoas, Sergipe e Pernambuco, na quadri-
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fronteira dos transcursos sertanejos. Retorno como quem quer compreender mais. Ali perto, na

Malhada do Caigara, € terra de Maria da Déa, a Santinha do Capitdo e Santa Brigida tornou-se o

lugar de Madrinha Dodo, alagoana de Agua Branca que se fez rama vigorosa entre Juazeiro do

Norte e Santa Brigida. Chego na casa do beato Pedro Batista, que chegou naquelas bandas nos

anos quarenta, simbolo daquele lugar que se fez com ele, em arremedo singular da experiéncia

de Cicero Romio no Cariri.

» Pedro Batista, o beato fundador e Madrinha Dod®, a costura que enreda; os dois em parelha

missiondria que alguns podiam supor marido e mulher; eram nada, eram beatos de Deus! Che-

go na casa entreaberta cheia de imagens no entremear sinuoso da semidtica sertaneja. Inicio

conversa com o homem que ali tomava conta e ele veio logo dizendo:

»—E melhor o senhor conversar com os mais velhos. Sei pouco das coisas, sou ponta de rama!

» Passa um tempo e chega Dona Cida, meio de rama, pois sabe de ouvir dos mais velhos. Disse

que Madrinha Dodb teria sido copeira do Padre Cicero, serd?... a oralidade tem também muitas

tramas e galhos soltos e a informagao se confirma por outras fontes.

»Indaguei se o beato Pedro Batista conhecera o Padre Cicero, ao que Dona Cida permaneceu com

hesitagdo. Perguntei-lhe quem era o beato?

»- O que eu sei sobre 0 beato nio posso dizer ao senhor —respondeu com acento mistico.

» E como toda conversa corre olho no olho, perguntei-lhe:

»— A senhora acha que o beato e o Padre Cicero foram a mesma pessoa?

»—Eundo acho, tenho certeza! —e deixou correr o olhar para a cidade como quem sabe do assen-

timento de todos. — Ele € a encarnacio e a continuacdo do Padre Cicero. Madrinha Dodb veio

esperd-lo, quando conheceu o beato jd sabia de tudo.

» E prossegue: “Madrinha Dodé era muito especial, desde pequena jd se pressentia o seu dom

perante as coisas de Deus. Ela foi ficando por Juazeiro e por aqui, 1d e cd! Na subida do Horto de

Juazeiro, ela construiu uma casa de trinta comodos. Foi no papeldo e no barro! Ela entregava

a chave dos comodos para os romeiros. Quando o Padre Cicero estava proibido de batizar, ele

enviava pra Sio Francisco do Canindé e era ela, Maria das Dores, que levava. Era pessoa de con-

J

fianga do Padim e isso gerava muita inveja nas outras beatas que nio tinham aquela predilecio.”

D Nessa hora adentrou a casa a figura quase centendria de Seu José Rodrigues dos Santos, que foi

logo emendando, comparando o Beato e 0 Padim: “o endereco da missdo de um era o do outro™.

» Seu Zé Rodrigues tem trama de histdria pra mais de um més; é puxar alguma ponta e deixar




que se desfie o novelo. Tinha um fio de rama que eu queria dele escutar. Dona Brandina, que eu

conhecera em outra ocasido, havia me contado e todos na cidade ja tinham ouvido falar de uma

histdria primeira, que trata da chegada de Pedro Batista na regido.

» — Dizem que em Agua Branca — continuou seu Zé Rodrigues —, ele foi saido de 1d. Ndo que-

riam ele. Prenderam e depois o levaram, dois portadores, pra fora da cidade, pra sé retornarem

quando ele travessasse o rio. Era o Sao Francisco num lugar que passa num deserto, numa

vereda. Era o ponto de atravessar. O canoeiro morava longe. Entdo o beato que vinhano jegue,

olhou para os soldados e disse apontando para cima: “Olha que nuvem bonita!” e quando os

soldados baixaram a vista, o beato jd atravessava o rio, montado no jegue e este, andando

sobre as dguas, fazia como que flutuar. Isso se deu no lugar Monte Escuro, a travessia, perto

de Pedra de Delmiro.

» Diante de seu Zé Rodrigues vi misturar-se o caminhar de Cristo sobre as dguas e o Mar Verme-

lho do Sertdo, que nem precisou se abrir para que Pedro Batista passasse. Feita a travessia para

amargem sergipana e desta até Santa Brigida, na Bahia, sio poucasléguas, distincia pramenos

de um dia na cavalgadura do jegue. Mas pouco importa o tempo e a distancia; o principal era

como se desenhava um todo tdo bem formado, o mito inaugural daquele outro beato e Profeta.

» Nio pude ficar mais. Despedi-me de todos. Seu Z¢ por ali ficou, aguardando talvez a chegada

de outro escutador.

» Cruzeio portdozinho da casa, pensando na poténcia daquele lugar e seus encontros. Lembrei

que em Juazeiro o povo dizia que tinha uma passagem que ligava as duas cidades. A passagem

estavabemali, poisa casadobeato (em que depois vivera Madrinha Dodd) e o largo da pracinha

proximaeram o portal de Santa Brigida. Do outro lado, vinham os extensos corredores caiados

deamarelonacasade Madrinha Dod6, em Juazeiro. Tive um sobressalto quando andei por14; de

um ponto se chegaa outro. Nessa hora, confundi-me no tragado das ruas, como num labirinto.

PRetomo o percurso pelasruas tomadas de penitentes e rodas de Sdo Gongaloeaquelaestranha

espacialidade parecendo transbordar no texto. A tramado sagrado implica em deixar-se tomar

por um tempo-espago que suspende a sequencia das coisas, fazendo brotar outra experiéncia

de intensidades. Tudo isso s6 pude entender quando reconheci a forca que anima aquele

lugar. “Quando tiveres que compreender, tome distdncia!” — escutei, certa vez, de um mestre

e é justamente nisso que assenta a verdade de Santa Brigida, protétipo das sinteses do sertdo.

E ai, quando pensava estar saindo, tomando a curva que deixa a cidade, vi-me recomecando,
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olhando tudo em volta. Vias pedras e as estagdes do Cristo, os macicos das serras alcadas pelos

peregrinos e a cidade bem abaixo, pequenina.

» Osentimento do sagradoestd ligado aquele éxtase estético que levava Madrinha Dodd a abracar

as distancias, como quem toma a infinitude de Deus pelas mios, ali do alto da Serra da Canastra

vendoadiantea Serrado Encantado, montanha mdgicae misteriosa. Vientdoa paisagem renovar-se

nasmiragens que corriam coma caatinga; vitambém que sejuntavam o fim e o comego, naquele

ponto em que a trama do sagrado enlaca a trama da Natureza e as duas se fundindo em uma sg.

Figura 2. Imagens de Madrinha Dodd (Casa Museu de Santa Brigida)
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A Morada Consagrada - a casa como santudrio em tempo de Reis

The Consecrated Dwelling-Place - the house as a sanctuary in

time of Magi
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Resumo: Folias de Reis sdo manifestacdes tradicionais de religiosidade popular festiva no

Brasil. Formada por grupos de “viajeiros precatdrios”, circulam de casa-em-casaao longode 13

dias, levando a palavra biblica na forma de toadas (“rezas cantadas”) para celebrar a chegada

do filho de Deus. Sao parte de um amplo sistema de dddivas em que a visitagao, ritualmente,

consagra a casa do devoto com a presentificacdo dos Reis Magos. O texto apresenta a folia

Estrela da Guia, da cidade de Vassouras/R], sob o comando da familia Venancio.

Palavras-chave: Folia de Reis. Visitagdo. Dddiva. Casa. Sagrado.

Abstract: Folias de Reis are traditional manifestations of popular religious festival in Brazil.

Formed by groups of “viajeiros precatdrios” (rogatory travelers), they peregrinate from home

to home for 13 days, delivering the biblical word in the form of “toadas” (song prayers) to

celebrate the arrival of the Son of God. They are part of a wide system of gifts in which the

visitation, ritually, consecrates the home of the devout bringing the presence of the Kings

Magi. The text presents the folia Estrela da Guia, from the city of Vassouras / R], under the

direction of the Vendncio’s Family.

Keywords: Folia de Reis. Visitation. Gift. Home, Sacred.
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“Nossa alma € uma morada.

e quando nos lembramos das ‘casas’, dos ‘aposentos’,

aprendemos a ‘morar’ em nos mesmos”

(Gaston Bachelard, A poética do espago).
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» Oh, de casa!

Em nome de Deus eu rezo

Pai, Filho, Espirito Santo

Este é 0 primeiro verso

que neste Presépio eu canto (bis)

Jesus, José, Maria (refrdo)

Minha bandeira ia passando

nesta morada chegou (bis)

Jesus, José, Maria (refrdo)

Veio visitar o devoto

que Jesus abengoou (bis)

Jesus, José, Maria (vefrdo)

D Esses versos introdutdrios colocam em destaque alguns dos principais significantes cons-

titutivos da missdo protagonizada pelas folias de reis. Neles estdo presentes a Santissima

Trindade, o presépio, a visitacdo, a bandeira, a morada, o devoto, a ben¢io; no curso da reza

outros signos serdo acrescidos: a Estrela, os Reis Magos,adddiva. Em razdo doslimites do texto,

minhaatengao se volta paraa casa e suasignificacio moral (cultural ereligiosa) durante o ciclo

das festividades natalinas, tempo no qual as folias de reis dramatizam mitica e ritualmente a

visitagdo dos Reis Magos do Oriente ao filho de Deus lhe ofertando “dddivas: ouro, incenso e

mirra”, Segundo Evangelho Sao Mateus 2: 11, no livro Sagrado.




Figura 1. Fotos do acervo. Rito de saida da bandeira das casas dos Mestres reizeiros da folia, 2012 e 2019.

» As folias ocupam um vasto campo de representacdes no imagindrio social brasileiro, pois

estdo presentes nas festas religiosas e nas artes populares de um modo geral. O que mostra sua

eficdcia simbdlica, ou seja, sua for¢a indutora, sua ressondncia; o que nos termos de Gongal-

ves -parafraseando Greenblatt, designa a capacidade de um objeto ou fendmeno evocar para

além de suas fronteiras “as forcas culturais complexas e dindmicas das quais ele emergiu e

das quais ele €, para o espectador, o representante” (2007: 215). As folias, entdo, evocam nos

folides (por definicdo, um devoto), nos devotos, nos espectadores dessa pratica cultural qua-

lidades e percepgdes corporais, estéticas, religiosas, morais, que fazem apelo aos sentidos, as

emocdes, as memorias.

D Folias de Reis sio manifesta¢des tradicionais de religiosidade popular. De origem europeia

chegam ao Brasil pelas mdos dos colonizadores portugueses. No estado do Rio de Janeiro

encontramos variados grupos de devotos dos “Santos Reis”, simbolo biblico de origem da

Cristandade. E durante o Ciclo Natalino entre os dias 25 de dezembro e 06 de janeiro que

se realizam as peregrinacdes dos folides; em algumas cidades esse rito se estende até 20 de

janeiro, dia de Sdo Sebastido; mas em outras regides do pais inumeros santos sdo celebrados

(Comerford, Carneiro, Daianese, 2015).
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Estrela da Guia

» A Folia de Reis Estrela da Guia, em sintonia ao nome, me serve de guia nessa breve jornada

pelo mundo das folias de reis na regido de Vassouras, interior do estado do Rio de janeiro

-cidade histérica tombada pelo IPHAN em 1958, na segunda metade do século XIX foi a maior

produtora de café do mundo (Stein, 1990).

Diz a Escritura Sagrada

Que quando Jesus nasceu

No céu fulgurante puro

Uma Estrela apareceu

Estrela nova brilhante

Mais do que as outras porém

Caminhava, caminhava

Para o lado de Belém

Os trés Reis do Oriente

Resolveram acompanhar

E montaram nos seus camelos

Comegaram a viajar

QOuro, incenso e mirra

Levaram para ofertar

Para chegar a Belém

Eles levaram 13 dias

E por isso que fazemos

semelhante romaria...

» Com meio século de existéncia, a folia Estrela da Guia é uma das mais tradicionais da cidade

de Vassouras; e, como de costume, nasceu de promessa feita pelo mestre “Randolfinho” (Ran-

dolfo Lopes Filho, 1940-2011) em 1971. Atualmente € dirigida pelos mestres Antonio (71) e

Tinoco Vendncio (51), pai e filho, respectivamente.

» O mestre Antdénio Vendncio conta que em 2006, seu primo José dos Santos que havia feito

uma promessareabre abandeira Estelada Guia, masveioafalecer, ficando abandeira guardada

sem cumprir a missdo de 7 anos. Foi quando entdo é dado um “sinal”, e mestre Rondolfinho
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entendeu ser necessario terminar a promessa do compadre (“parentesco espiritual”); mas

também ele, pressentindo a morte, legou ao amigo e entdo contra-mestre Anténio Venancio

a obrigacdo de cumprir a promessa. Apés dois anos de jornada, o mestre Antonio deposita a

bandeira na sala dos ex-votos no Santudrio Bom Jesus de Matosinho (Paraiba do Sul, regido

do Vale do Café/R]).

D Nas folias de reis o significado da familia ultrapassa os lacos consaguineos e engloba além

de parentes, também os amigos. O mestre Anontio Venancio que desde os 5 anos de idade sai,

ritualmente, todos os anos com a folia, recentemente, legou ao filho Tinoco Venancio (que

também peregrina desde os 5 anos de idade) a bandeira Estrela da Guia. Embora singular, a

histdria dos mestres Anténio e Tinoco Venancio é, relativamente, semelhante a de muitos

outros mestres de folias de reis.

Figura 2. foto do acervo, 2011. Mestre Antonio (a esquerda), bandeireiro “Baiano” (centro) e contra-mestre Tinoco (a

direita).

Estrutura performativa

D As “folias” sdo grupos de “viajeiros precatdrios” que circulam de casa-em-casa, por vezes co-

brindo um amplo territério levando a palavra biblica na forma de toadas (rito oral), por meio
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dasquaisse abencoa uma graca obtida (cura de doenca, emprego, obtencdo de uma casa etc) ou

serememora o antigo devotojafalecido. Estruturalmente, se caracterizam por: 1) comumente

nascem de uma promessa; 2) tém como nticleo bdsico de formagao a familia, em tono da qual

se reinem os parentes, os vizinhos e os amigos; 3) apesar das variagdes regionais, as folias

sdo compostas em média de 12 a 30 pessoas, com idade varidvel de 8 a 8o anos, desde criancas,

estudantes, profissionais diversos como pedreiros, enfermeiros, comerciantes, funciondrios

publicos, auxiliares de servigos etc; 4) a presenca das mulheres é restrita, muito embora sejam

consideradas importantes no suporte a toda organizagao, por exemplo, no preparo dos ali-

mentos; 5) a bandeira e o palhaco, simbolicamente, expressam a dimensio sagrada e profana

das folias (Bitter, 2010); 6) hierarquicamente, sdo constituidas pelo mestre folido (em outras

” « NP«

localidades denominados “embaixador”, “capitdo”, “chefe”, “guia”), contra-mestre, bandeireiro

” .

(“alferes”), instrumentistas e palhacos (“gigante”, “boneco”, “bastido”, “patricio”); 7) trajam

roupa especial confeccionada para a ocasido, comumente batizada de “farda”, pois lembram

uniformes militares no caso do folido, e a roupa do palhaco, por vezes, sio classificadas como

de “tiras” e “lisa” (em algumas localidades ndo existem as fardas ou mesmo os palhagos);

8) toda folia tem uma bandeira que, via de regra, intitula o grupo e constitui seu simbolo

maior e objeto sagrado, portador de agéncia, pode ser visto como a objetificagdo dos Santos

Reis; 9) por meio da jornada ou do giro cumpre-se a missao de propagar a boa vinda do filho

de Deus por meio das visitas a casa do devoto cujas rezas duram em média de 1 a 2 horas;

10) performativamente, a jornada e/ou giro dramatizam uma sequéncia complexa de atos

simbdlicos em que se assiste desde a) saida da bandeira da casa de origem, b) a marcha com

fins a visitacdo a casa do devoto, c) a saudagao ritual de recebimento da folia pelo devoto, d)

a deferéncia ao presépio, e) a realizagdo da reza em forma de toada acompanhada de violao,

cavaquinho, pandeiro, sanfona e instrumentos de percussio, f) benzecio da casa (comodos)

com a bandeira pelo devoto; g) oferta da contradddiva (lanche, dgua, comida, descanso etc); h)

chula como momento da performance dos palhacos; i) agradecimento/despedida; j) o retorno

a casa de origem; k) rito de fechamento do ciclo; 1) o encerramento com “banquete”, por vezes,

acompanhado de “baile” no “dia de Reis”; enfim, todo esse complexo sistema simbdlico tem

como principios estruturantes, de um lado, 11) 0 “fundamento”, isto €, o conjunto de saberes

sagrados que tem como base a narrativa biblica mediada pelos objetos, a¢des e gestos que

orientam a performance dos folides; do outro lado, 12) a dddiva, sistema de trocas mediada




com os “gestos elementares da reciprocidade” (dar, receber, retribuir, orar, pedir/agradecer)

entre os devotos e os folides, entre os homens e seus deuses (Rocha, 2016). Longo processo

que exige grande sacrificio corporal dos folides no curso da jornada.

A visitacao

Eu vim de muito longe

Sd para visitar vocé

Vim rezar na sua casa

com as palavras da verdade...

D A visita da folia a casa do devoto ndo € somente a expressdo unica de um deslocamento no

espaco. Eantesareatualizagdo do mito de origem e, portanto, uma espécie de viagem no tempo,

para dentro da cultura, em direcdo ao “principio”.

Figura 3. fotos do acervo, Visitacio a casa do devoto, 2012.

» Contrariando a tendéncia de um mundo constituido por ndo-lugares (Marc Augé, 1994), a

casa ¢, por definicdo, um lugar de tradi¢ido no qual se encerra a dimensao identitaria (de lugar

de nascimento ou de vivéncia), relacional (de interacdo com o meio e com o outro) e histérica

(enquanto lugar de memoria). Apesar das multiplas categorias que designam o modo antropo-

16gico dos brasileiros nomearem, classificarem (imével, moradia, casa, residéncia, lar, barracio,

tapera etc), umaarqueologia da casa nos revela-acomo uma categoria de pensamento por meio

ou a partir da qual pensamos, sentimos, habitamos o mundo. N&o € preciso lembrar que a casa

e seus habitantes, tem merecido de alguns dos intérpretes cldssicos do Brasil como Gilberto
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Freyre, Sérgio Buarque de Holanda, Roberto DaMatta, atencio especial na caracterizagdo da

familia patriarcal brasileira. Um fendmeno que se estende das casas-grandes as “casas simples

/ com cadeiras nas calcadas/ e na fachada/ escrito em cima que é um lar” das “gente humilde”,

como nos (en)canta o compositor popular.

Figura 4. Fotos do acervo. Imagens e objetos de devogdo em tempo de Reis, 2012/2019.

»Poroutrolado, a visitarepresenta um momento ritual por meio do qual se promove o didlogo

darua,comacasaeooutro mundo, ouseja, 0o mundo espiritual. Ritualmente se instaura o que

oantropélogo Victor Turner tdo bem caracterizou como communitas, momento de comunhdo,

estruturalmente liminar, as fronteiras entre o sagrado e o profano sio borradas. E os homens

se encontram com seus deuses e COl’lSigO mesmos. Nesse momento, entio, mudam-se os

comportamentos, pois, ndo discursamos, mas rezamos, nao ordenamos, e sim pedimos; nao

obrigamos, mas suplicamos, humildemente nos tornamos servos e, entdo, renunciamos a

ordem do mundo 14 fora.

A casa cronotdpica

» O significado da casa, no Brasil, a despeito de suas variedades de classes, tamanhos, estilos,

condigdes de habitagdo etc, ultrapassa seus limites fisico constituido por salas, quartos, ba-

nheiros, cozinhas, enfim, cdémodos, para se fixar, nos termos de Bakhtin (1993), uma espécie de

cronotopo, ou seja, um “tempo-espaco” convergente de outros sentidos como instituicdo moral

constituida de tradicao, familia, honra, amor, hospitalidade, protegio etc. Nessa perspectiva,

em sintonia com o antropélogo Roberto DaMatta para quem a relagdo casa e rua se apresenta




entdo como um elemento estruturante na ordenacdo da sociedade brasileira: “um santudrio,

mais do que um local de lutas e discérdias. Um ninho, mais do que uma fabrica onde pessoas

trabalham e vivem num tempo controlado por um dono, um patrdo e uma légica impessoal

e sem controle”, observa o antropélogo (1987: 58). Portanto, a casa € mais do que um espaco

fisico sendo uma institui¢do moral com forte apelo na constituicdo da pessoa no Brasil. A

simbiose casa e pessoa € tio estreita que até pouco tempo atras, e ainda em algumas localida-

des hoje, 0o morto € velado em casa. Assim, se a rua, € vista como o espago da impessoalidade,

do anonimato, das regras universais da sociedade onde todos, em tese, estio submetidos aos

mesmos principios da cidadania, direitos e deveres; na casa, se instaura um outro regime de

sociabilidade, de convivéncia, de temporalidade.

Figura 5. Fotos do acervo. Imagens de presépios nas casas dos devotos, 2012/2019.

» O que nos termos de Gilberto Freyre (1975), nos aproxima do “tempo ibérico”, ou seja, em

contraposi¢do ao tempo prometéico do progresso, da industria e tecnologia, da ciéncia, da

razdo abstrata, o tempo ibérico € existencialmente telurico, césmico, mitico, é o tempo do Gcio,

das festividades, da religiosidade, da saudade. Assim, durante a visitagdo das folias, ritual e

miticamente, se vive a presentificagdo dos Santos Reis em que a alegria, a fé, a festa, a bengao,

a sacralizacdo toma conta da casa.
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Figura 6. Fotos do acervo, Rezando em frente ao Presépio, 2012.

A morada é consagrada

D A casa, nas palavras do mestre Tinoco é um “templo sagrado”. Essa sacralizagdo envolve tanto

a casa do folido quanto a do devoto; na primeira, € onde se guarda e se protege a bandeira ao

longo de todo ano; na segunda, € onde e quando se “cumpre a promessa do devoto”. Nesse caso,

a visita da folia a casa do devoto expressa por meio da reza a 42 obrigacio da dddiva -aquela

relativa atroca entre os homens e os deuses (Mauss, 2003: 203-210). Nessa perspectiva, o ritual

da reza constitui ato performativo ilocuciondrio em que o “dizer € fazer”; portanto, mais do

que um cerimonial anacrénico, uma “sobrevivéncia folclérica”, numa apropriagio indébita,

as rezas das folias podem ser vistas como uma espécie de “comportamento restaurado” que

atualiza miticamente a jornada dos Reis Magos. Portanto, a cada visita -e cada visita € Unica

embora sejam feitas muitas ao longo do dia-, folides e devotos agradecem as gragas obtidas, re-

novandosua fé e suas esperancas naligio dramatizada pelos Santos Reis: a dddiva é fundamento.

» Uma série de atos simbdlicos tem lugar durante a visitagdo, desde o recebimento da bandeira

aentrada da casa, a reza dirigida ao Presépio montado na maioria das vezes na sala, durante

o tempo da reza a bandeira permanece sob a guarda do devoto que percorre o interior da casa

benzendo-aatésdevolucio dabandeiraao “alferes”. Comumente todo esse processo é tomado

de grande expressividade de sentimentos, com choros e sinais de profunda consternagao, ora

dejubilo. Ao abrigar por um momento a palavra santa, a casa se eterniza, se sacraliza como a

morada do Senhor. “Fé, devogao e respeito”, profere Mestre Antonio, designam o espirito da

folia em sua missdo/jornada de levar a palavra de Deus a casa dos homens.




» T30 logo a casa € ritualmente consagrada, passa-se a contradddiva. E quando entio o devoto

ofertaaosfolides comida e bebida e aos seusilustres visitantes. Nasequéncia, nas dreas externas

a casa ocorre o “Chula”, momento no qual os palhagos declamam seus versos decorados ou

deimproviso, dancam e executam saltos acrobdticos para o regozijo das pessoas que assistem

ao espetdculo.

» Ao término de mais uma visita, o Mestre reizeiro entoa:

Minha bandeira se despede

Inté para o ano que vem

Se a morte ndo nos matar

Se os anjos disserem amém

Agora pego saiide

Pra todos da moradia

Entregai nossa bandeira

Que ela € nossa quia

Figura 7. Foto do acervo, Folia em “marcha” para visitagdo a outra morada, 2019/2020.
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Resumen: Este texto se centrard, por un lado, en el andlisis de la Agnes Martin Gallery (fre-

cuentemente denominada Capilla Agnes Martin) como lugar de interés espiritual y, por otro,

en el paso de las iglesias a los museos como contenedores de objetos puestos a disposicion de

la contemplacion, repensando asi el espacio expositivo en clave de santuario.

Palabras clave: santuario, Agnes Martin Gallery, espacio expositivo, arte.

Abstract: This text will focus, on the one hand, on the analysis of the Agnes Martin Gallery

(often referred to as the Agnes Martin Chapel) as a place of spiritual interest and, on the other,

onthe passage from churches to museumsas containers for objects disposed for contemplation,

thus rethinking the exhibition space as a sanctuary.

Keywords: sanctuary, Agnes Martin Gallery, exhibition space, art.
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A modo de introduccion:

» El propdsito de este escrito es reivindicar el potencial de determinados espacios expositivos

como santuarios. Para ello, indagaremos en el caso de la pintora canadiense-americana Agnes

Martin y su sala en el Museo Harwood en Taos, Nuevo Méjico.

» Tras una fructifera década en la baja Manhattan, en 1967 Martin sufre una crisis que lalleva

aabandonar la pintura y Nueva York. Instalada en Nuevo Méjico, en 1974 reinicia su practica

artisticatras construir ellamisma, en pleno desierto, su casay estudio. En uno de los conocidos
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escritos acerca de su obra, la pintora subraya la importancia de crear un santuario, un retiro

sin interrupciones (Martin, 1998: 93) donde trabajar, pensar y observar la obra producida.

» La persecucion de ese santuario o espacio reservado para su obra pictdrica cristalizaria com-

pletamente en la inauguracion de la Agnes Martin Gallery en el Harwood Museum, en Taos,

Nuevo Méjico, en 1993. La Capilla fue creada expresamente para un grupo de siete pinturas

producidas ese mismo afio. La forma octagonal de la habitacién encuentra antecedentes en

las estructuras circulares de las Kivas amerindias, de las que numerosos ejemplos pueden

verse en Nuevo Méjico, asi como baptisterios europeos del siglo cuarto y quinto, como los

encontradosenRdvena, Italia. Frecuentemente comparada con la Capilla Rothko en Houston,

la Capilla Scrovegni de Giotto en Padua, la Capilla Matisse en Vence o la Capilla Ronchamp

de Le Corbusier, la Agnes Martin Gallery es un espacio “de peregrinacién” (Weber, 2018) para

espectadores de todo el mundo interesados en su obra.

“El silencio en el suelo de mi casa”

» Alo largo de su vida y trayectoria, Martin disefid y construyd tres casas con estudios adya-

centes. Este empefio en edificar sus propios espacios, que supone una intensa labor fisica y

planificacién mental, no ha sido estudiado en relacidén con los procesos de ejecucion de las

pinturas de Martin. Sin embargo, en su obra, tanto el tema como la capacidad para comunicar

intimidad estdn profundamente conectados con el proceso de edificar una casa (Weber, 2018:

33). Las casas-estudio de Martin serian lugares que construir, habitary pensar, sensu Martin

Heidegger (2015). Mircea Eliade sugiere que “Instalarse en un territorio, edificar una morada

exige (...) una decision vital” (2014: 36). Esa eleccion existencial de la que habla el filésofo ru-

mano es la que lleva a Martin a abandonar el bullicio de la ciudad en busca de una soledad y

aislamiento que perfilarian su trabajo y el resto de su vida. Una vida frecuentemente descrita

como mondstica: en la reclusion del desierto de Nuevo Méjico, Martin alcanzgd la renuncia

de recompensas materiales que entendia como prerrequisito para una mente tranquila: “Being

detached and impersonal is related to freedom / That’s the answer for inspiration / The un-

troubled mind” (Martin, 1998: 38). Esta evitacion de toda interferencia exteriorllevé a Martin

a un ascetismo riguroso, incluso en términos de alimentacién: “When I work, I diet so as not

to have any distraction from food. Sometimes I'll only eat one thing, like bananas, and (...)




that’sit, I won’t eat any more. I can’t deal with distraction” (Glimcher, 2015: 77).

» En este primer apartado hemos apuntado la importancia de la casa y el estudio de artista

como lugares de retraimiento para Martin. “The silence on the floor of my house”, escribe la

pintoraenunconocido ensayo, “isall the questions and all the answers that have been known

in the world” (Martin, 1998: 16).

D Segiin Weber, el primer santuario es un espacio doméstico; la morada es un refugio del ex-

terior (2018: 36). “Her individual paintings communicate this, and her installation of seven

paintings, The Agnes Martin Gallery, stand for the ‘house’ that Martin built in Taos, even as

many other dimensions of experience also emerge from these paintings” (ibid.).

De las iglesias a la habitacion museistica: The Agnes Martin Gallery

» En Towards a New Museum (1998), Victoria Newhouse asegura que, tras la Reforma protes-

tante, lasiglesias dejaron de albergar objetos sagrados y, mds tarde, los museos se convirtieron

en los cuidadores de éstos. Para Weber, “the shift from church to art museum as sacred space

beganin the Enlightenmentand was carried through the nineteenth century, butit was finally

executed in the twentieth century” (2018: 104).

» En 1988, Brian O’Doherty desgranaba el espacio de la galeria como construccién histérica 'y

no como contenedor neutro. Segin O’Doherty, el modelo expositivo de vanguardia -el cubo

blanco- estaria edificado “along laws as rigorous as those for building a medieval church. The

outside world must not come in, so windows are usually sealed off. Walls are painted white.

The ceiling becomes the source of light” (O’Doherty, 1988: 15).

D El escritor e influyente critico de arte justifica asi la vinculacién del espacio expositivo mo-

derno con el santuario tradicional:

Inclassicalmodernist galleries, as in churches, one does not speak in a normal voice; one does not

laugh, eat, drink, lie down, or sleep; (...) Indeed since the white cube promotes the myth that we

are there essentially as spiritual beings -the Eye is the Eye of the Soul — we are to be understood

as tireless and above the vicissitudes of chance (...). This slender and reduced form of life is the

type of behavior traditionally required in religious sanctuaries, where what is important is

the repression of individual interests in favor of the interests of the group

(O’Doherty, 1988: 10).
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» En Taos, cerca del Lago Azul de Nuevo Méjico (sagrado para la comunidad de amerindios

nativos), encontramos el pequefio Museo Harwood. En €l se haya un espacio octogonal de

modestas dimensiones que contiene siete pinturas, todas ellas de formato cuadrado y unos

ciento cincuentaidds centimetros de lado, realizadas en acrilico sobre lienzo. La paleta essuave

y estd exclusivamente compuesta por palidos azules y blancos ahumados. Sobre la volatilidad

de su pintura, la propia Martin hablaba en estos términos: “My paintings have neither object

nor space nor line nor anything — no forms. They are light, lightness, about merging, about

formlessness, breaking down form” (Martin, 1998: 7). Un tragaluz corona el techo de la sala,

y en el centro de ésta cuatro bancos amarillos disefiados por el artista Donald Judd invitan

a sentarse y contemplar. El espacio expositivo, como veiamos mds arriba, aisla la obra del

exterior, potenciando asi su observacion:

The work is isolated from everything that would detract from its own evaluation of itself. This

gives the space a presence possessed by other spaces where conventions are preserved through

the repetition of a closed system of values. Some of the sanctity of the church, the formality of

the courtroom, the mystique of the experimental laboratory joins with chic design to produce

a unique chamber of esthetics

(O’Doherty, 1988: 14).

» La Capilla Martin presenta una sintesis completa del trabajo mds importante de la pinto-

ra (Weber, 2018). La estructura octogonal de la habitacién recuerda a la Capilla Rothko en

Houston, y su morfologia responde al mito tradicional cristiano de muerte y resurreccion:

The Rothko Chapel strictly respects the octagonal shape so frequently used in those early

Christian baptisteries, which itself refers to funerary architecture, and to the eighth day of

creation, the day of resurrection—a play on death and rebirth through the waters of baptism.

But while the Rothko Chapel evokes grief and turmoil, the Martin Gallery is affirmative, im-

parting wonder and launching us into a realm of reality which demands that we make joy a

way of life. Here, time stands still, with a stillness both peaceful and full of enerqgy. This space

presents itself as a monastic cell, or studio, or both

(Weber, 2009).

» En la Agnes Martin Gallery nos encontramos ante la presencia de obras que ofrecen posibili-

dades de transformacién (Weber, 2018: 146). En elmomento de suinstalacién, las siete pinturas

no tenian titulo, aunque en el afio 2000 Martin les puso nombres evocativos de su imaginario
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poético: Lovely Life, Love, Friendship, Perfect Day, Ordinary Happiness, Innocencey Playing.

» En este apartado hemos querido sefialar los vinculos, directos e indirectos, entre el modelo

de iglesia medieval con la habitacion museistica o expositiva de vanguardia, la caja blanca.

Evidentemente, como sefiala Weber (2018), iglesias y museos no estdn compitiendo unos

con otros, pero ambos abren acceso a experiencias de transformacion (p.128) y retienen un

sentido de sacralidad en el espacio (p.104).

Algunas conclusiones

DEn este texto hemos procurado destacarla Capilla Agnes Martin como lugar intermedio entre

lomuseisticoy el santuario: un espacio que se presenta a si mismo como una celda mondstica,

ounestudio, o ambas (Weber, 2018). Por su enclave geografico (proximo al sagrado Lago Azul

de Taos y las planicies de Nuevo Méjico) como por el cardcter espiritual de las pinturas que

alberga, la Agnes Martin Gallery se ha convertido en un lugar de peregrinaje contemporaneo,

como lo son otras capillas pensadas y disefiadas por artistas del siglo XX aqui mencionadas.

» Martin dedicd, junto a su obra pictérica, grafica y escritos, largos periodos de su vida a la

construccién manual de varias casas y estudios. Hemos defendido aqui la relevancia de tal

decision: para Martin era esencial habitar un lugar que le permitiera organizar sus propios

espacios mentales - lo que a su vez le permitiria ejecutar su obra.

» En su ensayo “The Untroubled Mind”, en una discusién sobre por qué una pintura concreta

resulta atractiva, Martin escribe: “This painting I like because you can go there and rest/(...)

theabsolute trick inlife is to find rest” (Martin, 1998, p. 36). Tanto las casas y estudios de Agnes

Martin como la Agnes Martin Gallery en el Harwood Museum fueron disefiados para descan-

sar, y las pinturas alli instaladas comunican esa sensacién de santuario o morada profunda.
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Resumo: As procissoes levam o realismo das imagens e seus ornamentos, causando muita

emocao, que levam os fiéis ao choro. Em Monte Santo, na Bahia, essas ceriménias sio realiza-

das ainda hoje, em especial na Semana Santa, reproduzindo as mesmas acdes do século X VIII,

incluindo atitudes dos romeiros e fiéis locais, e cujos protagonistas sio asimagens localizadas

no Santudrio da Santa Cruz e na Matriz.

Palavras chave: procissio, imagens, catolicismo popular.

Summary: The processions bring the realism of the images and their ornaments, causing a

lot of emotion, which lead the faithful to cry. In Monte Santo, Bahia, these ceremonies are

still held today, especially in Holy Week, reproducing the same actions of the 18th century,

including attitudes of the pilgrims and local faithful, whose protagonists are the images

located in the Santa Cruz Sanctuary and in Matrix.

Keywords: procession, images, popular catholicism.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introducao

»Monte Santo, localizada no Estado da Bahia, no Brasil, é exemplo de territdrio onde o predominio

do catolicismo desempenhou um papel fundamental naformacio da cidade e do Brasil. O lugar

criou uma ordem espiritual predominante e é marcado pela prdtica religiosa de procissoes,

romarias e veneracao aos santos associados ao Santudrio da Santa Cruz desde 178s.
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D As Constitui¢oes Primeiras do Arcebispado da Bahia (Da Vide, 1853) tratou de uma época

em que a religiosidade era componente intrinseco da mentalidade das pessoas e de toda a sua

organizagdo social e politica.Uma pratica muito recomendada desde o século XVIaos catélicos

ligados a Roma, a adoragdo aos santos ainda hoje persiste no costume religioso popular. Na

Sexta-Feira Santa, em Monte Santo, a multiddo quer ver e tocar as imagens do Senhor Mor-

to, Nossa Senhora da Soledade e Sdo Jodo Batista, trazidas (Figura 1), do Santudrio da Santa

Cruz em dire¢do da Igreja Matriz, da cidade. NessaMatriz, as imagens de Nossa Senhora das

Dores e do Senhor dos Passos, também do Santudrio, levadas com antecipacdo, esperam para

acompanharem a grande procissio da Sexta-feira Santa (Figura 2 e Figura 3). O realismo das

imagens e seus ornamentos, casam até hoje muita emocao, levando muitos fiéis ao choro.

Flexor (2014), apontando a época em que as procissdes foram introduzidas no Brasil, destaca

que, de forma ilusdria se revivia, fisicamente, a Paixdo de Cristo e a dor de Maria. Eailusdoe

os gestos teatrais eram componentes barrocos.

Figura 1. Nossa Senhora da Soledade, Sdo Jodo Batista (no altar) e o Senhor Morto — imagens do Santudrio da Santa

Cruz. Fonte: prépria




Figura 2. Irmandade do Santissimo Sacramento e Santa Cruz, descida do Santudrio. Fonte: propria

Figura 3. Imagens percorrem a Via Sacra, carregadas por fiéis. Fonte: prpria
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» Segundo Rosendahl (2012: 64), um cortejo religioso publico pode ser considerado procissio.

Elementos do clero e do povo sdo dispostos de forma ordenada em alas que desfilam por um

trajeto pré-determinado: ruas, pragas, avenidas, retornando para aigreja de que partiu ou para

outra que estd a espera.

» Toda a ceriménia, ainda hoje realizada em Monte Santo, em especial na Semana Santa, re-

produz as mesmas a¢des do século XVIII, incluindo atitudes dos romeiros e fiéis locais, e cujos

protagonistas sdo o Cristo carregando a Cruz ou Cristo Morto e Nossa Senhora das Dores ou

da Soledade. Em geral, as cenas de Cristo Crucificado, sempre foram reproduzidas incluindo

outros personagens, como Sao Jodo Batistae Maria Madalena. No caso de Monte Santo, apenas

se conta com a imagem de Sdo Jodo Batista.

1. Procissoes

» Nas procissdes € que se evidencia o mdximo de fervor na fé catélica da populagdo. Tradicio-

nalmente, nas procissdes sempre foram usadas asimagens de roca que eram vestidas para que

houvesse uma melhor comunicagdo do santo com os fiéis. Essas esculturas, que permitiam

a troca de trajes, eram feitas com armacio de madeira, o que reduzia o seu peso, para serem

conduzidas nas procissoes.

» Depoimentos de moradores antigos de Monte Santo, detalham as diversas celebracdes re-

ligiosas, a exemplo das procissoes da Semana Santa. Na semana anterior a Semana Santa, os

fiéis se concentravam na Capela de Nossa Senhora das Dores, onde era realizada uma missa.

Logo em seguida, aimagem que dd o nome a capela, era conduzida em procissdo percorrendo

o caminho do Santudrio e da Rua Senhor dos Passos até chegar a Igreja Matriz.

» No Santudrio da Santa Cruz existiam 25 painéis pintados sobre metal, datados do século

XVIII. Ficavam expostos no interior das 22 capelinhas e das trés capelas maiores. Foram

completamente descaracterizados com uma grotesca repintura realizada na década de 1980.

Atualmente, se encontram depositados na sacristia da Igreja Matriz (IPAC, 1988:11). Estes

painéis, eram utilizados na procissdo da “Quarta Feira de Trevas”, marcando a Via Sacra, dis-

tribuidos pelasresidéncias escolhidas pela Irmandade. Os missiondrios que vinham a servico

daIrmandade faziam sermdes no final das procissdes, nas escadarias da Matriz, iltima estacdo

que simbolizava o sofrimento de Jesus.




» Ainda segundo osrelatos, a partir da “Quinta-Feira Maior”, por volta das quatro da tarde partia

a procissdo formada somente por homens, em direcdo a rua Senhor dos Passos, no Santudrio,

para buscar a imagem carregando a cruz. Partia também outra procissio da Igreja Matriz,

quando somente mulhereslevavam aimagem de Nossa Senhora das Dores, em diregdo oposta,

jd programada. Num determinado local ocorria o encontro das procissées e das imagens, mo-

mento de muitaemocao e devogao,justificando o nome da cerimonia: “Procissdo do Encontro”.

» Na Sexta-Feira da Paixdo, as cerimonias estavam voltadas para a celebracdo do “Enterro”

com o sermio da crucificagdo. A imagem pregada na cruz encoberta com uma mantaroxaera

exibida durante as falas dos varios missiondrios. Em seguida era retirada da cruz e colocada

no esquife. Voltando para a Igreja Matriz, se iniciava a vigilia com o veldrio do Santo Cristo,

durante toda a noite até o sabado até as 22 horas, quando se celebrava a Ressurreigio de Jesus,

com a Missa da Aleluia.

» Algumas décadas depois, atualmente, as procissdes da Semana Santa continuam acontecendo

com as mesmas tradi¢des. Sdo iniciadas desde a sexta-feira anterior, em homenagem a Nossa

Senhora das Dores, cuja imagem € levada da capela, localizada no Santudrio para a Igreja Ma-

triz. Na Quarta-feira da Semana Santa se faz a procissdo do Senhor dos Passos (Figura 4), que

seiniciana capela que leva o mesmo nome, no Santudrio da Santa Cruz, percorrendo diversas

ruas da cidade. Nesse deslocamento, sdo feitas paradas em algumas residéncias, que preparam

pequenos altares nas calgadas, representando a Via Sacra de Cristo.

» Na Quinta-feira Santa, apds a tradicional ceriménia do “Lava-pés”, € efetuada a Procissdo do

Encontro (Figura 5), quando componentes da Irmandade carregam a imagem do Senhor dos

Passos e as irmas, da mesma Irmandade, transportam a imagem de Nossa Senhora das Dores,

por diferentes percursos partindo da Matriz. No inicio da Rua Senhor dos Passos, se juntam

as duas procissoes, - e se dd o encontro da Mae com o Filho carregando a cruz. E feito, entao,

’

0 “Sermao do Encontro” pelo pdroco local e o0 “Canto da Verdnica” € apresentado, por uma

jovem escolhida pela Pastoral da Crianca ou da Pastoral da Juventude Rural.

D Na Sexta-feira Santa é realizada a procissdo do Senhor Morto, quando aimagem € conduzida,

junto com a de Nossa Senhora da Soledade e a de Sio Jodo Batista, por diversas ruas da cidade

(Figura 6). No Sdbado de Aleluia, na Matriz, é realizada uma missa a noite e se dd a tradicional

“queima do Judas”. A romaria termina no Domingo de Padscoa, com uma nova procissdo per-

correndo a Via Sacra, levando de volta asimagens, que estavam na Matriz, para as o Santudrio.




Figura 4. Procissdo do Senhor dos Passos. Fonte: prépria

Figura 5. Procissdo do Encontro do Senhor dos Passos e Nossa Senhora das Dores.Fonte: prépria
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Figura 6. Procissido do Senhor Morto. Fonte: Rita Barreto

2. Milagres e imagens

» O milagre, geralmente estd associado a uma graga alcancada fora do espago sagrado. Steil,

afirmou que os relatos de milagres sdo fundamentais para o desenvolvimento e permanén-

cia do culto nos Santudrios. “os relatos dos milagres sdo como que documentos que ajudam

a sustentar o sistema de relagdes instituidas entre os santos e o devoto e entre os préprios

romeiros” (Steil, 1996: 105).

» Os romeiros fazem promessas aos santos, buscando uma relagio direta com o sagrado. O

pagamento das promessas é o cumprimento do “acordo” feito entre o fiel e 0 santo. Em Monte

Santo, subir de joelhos, carregar uma cruz, se vestir de branco e oferecer ex-votos, entre outras

formas, representam a demonstracio de agradecimento pela graca recebida.

» Muitos moradores dazonarural de Monte Santo, atribuem milagres da curaa Nossa Senhora

das Dores. Uma jovem portadora de cancer no colo do ttero que, segundo a informagao do

médico era “maligno e muito violento”, afirmou que fez tratamento médico por quatro meses,

mas foi Nossa Senhora quem a curou. Em agradecimento, acendeu velas na Capela de Nossa

Senhora das Dores pela sua cura.

» Oszeladores das capelas do Santudrio, em especial a de Nossa Senhora das Dores, presenciam

o fervor da fé dos fiéis, que raspam as pedras para fazer chd para diversos males (Figura 7).
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Figura 7. Romeiros ao lado da parede de pedra da Capela de Nossa Senhora das Dores. Fonte: Rita Barreto

Conclusio

» A compreenssao da religiosidade presente em Monte Santo ao longo de mais de 200 anos,

intimamente associada as peregrinagdes ao Santudrio da Santa Cruz, mostrou que essas ma-

nifestagdes religiosas influenciaram, e ainda despertam a vida da cidade, contribuindo para

uma configuragao especifica periodos marcantes durante o ano.

» A busca por milagres, a fé presente no pagamento de promessas ou nas procissdes € o que

estimula a vinda da maior parte de visitantes para Monte Santo. A devocao dessas pessoas

muda o ritmo da cidade, criando e delimitando espagos sagrados e espagos profanos, com o

aquecimento do comércio, mudando momentaneamente, a renda da populagdo local que,

mesmo demonstrando certa indiferenga religiosa, se envolve com essas atividades, com in-

teresse econémico.

» O espago sagrado é considerado pelos fiéis catdlicos o lugar onde Deus, Jesus Cristo ou os

Santos manifestam seu poder, onde acontecem milagres ou aparicoes, sendo que, nesses locais,

sdo constituidos simbolos do sagrado como uma pedra, uma fonte, uma gruta, ganhando esse

lugar, principalmente, no tempo sagrado - um tempo reversivel, recuperdvel e santificado-um

campo de forcas divinas que tém o poder de transportar o homem religioso acima de simesmo,




possibilitando seu encontro com uma divindade. Dessa forma que no sertdo da Bahia, ano

ap0Gs ano a fé comanda os rituais e eternizam o cendrio divino de devocgdo.
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A morada como fator impulsionador de santudrios: Os casos de

Nossa Senhorada Lapa, em Sernancelhe, e dos Santos Martires, em

Paredes da Beira

The dwelling as a driving factor for sanctuaries: The cases of Our Lady of

Lapa, in Sernancelhe, and Holy Martyrs, in Paredes da Beira

Abel Estefanio de Sousa Almeida, Portugal, Associagdo Nossa Senhora daLapa (Sernancelhe)

aestefanio@hotmail.com

Resumo: Este artigo aborda o estabelecimento da residéncia dos padres da Companhia de

Jesus junto da Ermida de Nossa Senhora da Lapa, em Sernancelhe, e a fundacio do Santudrio

dos Santos Mdrtires na capela particular da familia Azevedo, na Casa da Torre das Pedras, em

Paredes da Beira, sendo o denominador comum entre os dois santudrios da diocese de Lamego

s

aobtengio de privilégios paraambosjunto da Santa S¢, por parte do Padre Manuel de Azevedo

SJ. (1713-1796), a0 mesmo tempo membro da ordem a que pertencia o primeiro santudrio e

da familia do proprietdrio do segundo.

Palavras chave: Nossa Senhora da Lapa, Santos Martires, Jesuitas, século XVIIL

Abstract: Thisarticle discusses the establishment of the residence of the priests of the Society

of Jesus near the Chapel of Our Lady of Lapa, in Sernancelhe, and the foundation of the Sanc-

tuary of the Holy Martyrs in the private chapel of the Azevedo family, in the Casa da Torre

das Pedras, in Paredes da Beira, being the common denominator between the two sanctuaries

of the diocese of Lamego, the obtaining of privileges for both from the Holy See, by Father

Manuel de Azevedo S.J. (1713-1796), at the same time a member of the order to which the first

sanctuary belonged and of the second owner’s family.

Keywords: Our Lady of Lapa, Holy Martyrs, Jesuits, 18th century.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020
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Introducao

» O mais antigo santudrio de Nossa Senhora com o titulo de Lapa situa-se no concelho de

Sernancelhe, nos limites da diocese de Lamego. Teve a sua origem numa modesta ermida

edificada em torno dos penedos que lhe deu o titulo, o que evidencia uma tradi¢do sacral

vinda de tempos imemoriais.

» Miguel Torga, um dos mais influentes poetas e escritores portugueses do século XX, coloca

a Senhora da Lapa no cerne da nossa identidade, considerando-a como «das divinas maes

portuguesas» a que «patrioticamente, reforca a condicao lusitana. E explica porqué: «<Em vez

de um dossel azul, estrelado, que sugerisse a leveza da bem-aventuranga, um penedo negro e

ciclépico que inculca o pesadelo da vida» (Torga, 1983: 183-184).

» Alapa, propriamente dita, a serra da Lapa e as fontes do rio Vouga, seriam aspetos que contri-

buiram para o sucesso do santudrio, transformando-o num dos desses locais que favoreciam

o numinoso, predispondo para o sagrado. Na lapa, que os devotos ndo deixam de visitar, sen-

tem-se aiaconchegados, protegidos e seguros, numa espécie de regresso inconsciente ao utero

materno. A passagem da quelha assegura, no final, o renascimento.

» O rei D. Sebastido fez a doacdo da ermida ao Colégio de Coimbra da Companhia de Jesus,

confirmada por breve do Papa Gregério XIII, de 17 de setembro de 1575. Os jesuitas desen-

volveram o culto de Nossa Senhora da Lapa e espalharam-no, nio s6 por todo do reino, mas

também pelos outros continentes onde tiveram presenga, com grande destaque no Brasil.

» O mais interessante foi verificar que o culto de Nossa Senhora da Lapa teve um novo impulso

na segunda metade do século XVIII, em sentido inverso, do Brasil para Portugal, por accio

do Padre Angelo Sequeira, natural da cidade de Sio Paulo, a que nao seria indiferente o facto

de ter feito os seus primeiros estudos com os padres jesuitas. E dele o livro Botica Preciosa e

Thesouro Precioso da Lapa, publicado em Lisboa (Sequeira, 1754). Em resultado do seu fervor

foi fundada a Irmandade de Nossa Senhora da Lapa do Porto e edificada a Igreja do mesmo

titulo. Deste modo, ja ouvimos dizer, com muita propriedade, que a Nossa Senhora da Lapa

de Sernancelhe tem filiais no Brasil, e que a do Porto € sua neta.

» Dasua permanénciana Lapa, que medeia entre finais do século XVIe meados do século X VIII,

os padres inacianos deixaram-nos trés monografias. A primeira foi a Historia da Aparigdo e

Milagres da Virgem da Lapa (Leite, 1639). Oitenta anos mais tarde surgiu o livro Loreto Lusitano,




Virgem Senhora da Lapa (Cordeiro, 1719), recentemente reeditado pelo Santudrio da Lapa, a

proposito da comemoragdo do seu terceiro centendrio. Por fim, uma obra latina Ilias in Nuce

sive Historiae Apparitionis et Miraculorum Beatissimae Virginis de Lapa Compendium (Azevedo,

1751) (Figura 1).

ILIAS IN NUCE

FIr vy E

HISTORIZE
APPARITIONIS ET MIR ACOLORUM
BEATISSIME VIRGINI 5
DE LADPA
COMPENDIUM

Daadreim Crpiribar comclufmng ,

<LThl etdam de Sacello, & iI1|-IF|‘-i Sanflmarip
Porifims Dy Gisreicn B¢ Coays
Asunrrw, que Jues Simplacra
coluntur epud Lufitanas ia
Diigesfi Lamecenli .

ROME MDCCLI.

TAHE SALOMON] IN FoRO £, 1GXATIL,
SUFERIGRLS FATDLTATE .

Figura 1. Frontispicio do livro Ilias in Nuce sive Historiae Apparitionis et Miraculorum Beatissimae Virginis de Lapa

Compendium, do padre Manuel de Azevedo (1751).

» Este ultimo livro surge trinta e dois anos ap6s a publicagao do Loreto Lusitano e apenas oito

anos antes da expulsdo dos jesuitas. Deve ser muito raro, pois s6 localizamos trés exemplares,

um na Biblioteca Vaticana, um segundo na Biblioteca Nacional do Brasil e outro na Biblioteca

Municipal do Porto, ndo tendo sido assinalado nas monografias contemporaneas sobre o san-

tudrio. Encontra-se atualmente no prelo a sua reedigdo, que serd bilingue Latim e Portugués.
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1. O estabelecimento de morada permanente dos jesuitas como fator de

desenvolvimento do Santudrio da Lapa

» Nas primeiras décadas apés a tomada de posse da Ermida de Nossa Senhora da Lapa, os jesui-

tas do Colégio de Coimbra iam a Lapa em missdo, por altura das festas religiosas. A criagdo de

um colégio e residéncia permanente dos padres da Companhia na Lapa, junto a igreja, veio

contribuir para o desenvolvimento do culto.

» Em principio do século XVIIL, o Santudrio da Lapa era considerado o mais célebre santudrio

mariano de Portugal, por Frei Agostinho de Santa Maria, na sua monumental obra Santudrio

Mariano (Figura 2; Figura 3).

Figura 2. Santudrio de Nossa Senhora da Lapa, residéncia e colégio dos padres da Companhia de Jesus. Foto:

arquivo da Lapa.
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Figura 3. Imagem de Nossa Senhora da Lapa. Foto gentilmente cedida pela Senhora Dra. Ana Nunes.

» O progresso local culmina comaelevagdo dolugara categoria de vilae concelhoa 18 de julho

de 1740 por D. Jodo V, embora, ainda no seu reinado, tenha sido revertida a situacao, pois 13

anos mais tarde, a 29 de novembro de 1753, D. José faz novamente da Lapa vila, sem qualquer

mencdo aelevagdo anterior (Costa; 2000: 86-88). Entre essas duas datas encontramos um alvard

datado de 29 de novembro de 1748, autorizando os moradores do lugar da Lapa do concelho de

Caria (portanto, nessa data, na algada do concelho de Caria) arealizar uma feira franca mensal,

o que atesta a grande afluéncia de gente a visitar o santudrio (Mercés de D. Jodo V, liv. 39, f. 65).

Figura 4. Papa Bento XIV, nascido Prospero Lorenzo Lambertini (Bologna, 31 de margo de 1675 — Roma, 3 de maio de

1758), foi Papa de 17 de agosto de 1740 até sua morte. Pintura a 6leo de Pierre Subleyras.
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D E por esta época que € publicado em Roma o Ilias in Nuce, contendo um prélogo laudatdrio

de Bento XIV (Figura 4), a quem o livro é dedicado. Sendo, no essencial, um resumo latino do

Loreto Lusitano, poderiamos até dizer, apropriadamente, um «Loreto numanoz», ele ¢ também

um testemunho autobiografico da atividade diplomadtica do padre Manuel de Azevedo junto

da Santa Sé, tendo conseguido obter do papa Bento XIV um breve de 24 de fevereiro de 1748,

concedendo indulgéncia plendria aos peregrinos do «Templo Beatissimae Virginis de Lapa»,

que era de todo desconhecido entre nds.

» Este diploma vinha, de certa forma, coroar todo o trabalho desenvolvido pelos jesuitas no

meioruralindspito da Serra da Lapa. Nasmemdrias paroquiais de 1758, 0 paroco de Quintela da

Lapa fornece-nos um precioso retrato de época, descrevendo as romagens e clamores ao longo

de todo 0 ano, algumas vindas de seis ou sete léguas de distancia, a extensdo dos seus milagres

e fama medida pelo largo estendal dos seus ex-votos e que, nos dias de maior concentracdo, se

faziam feiras de «comedoria» e «vestidos» (Capela, 2010: 551-552).

2. A fundacio do Santudrio dos Santos Martires na morada da familia

Azevedo

» Em apéndice ao Ilias in Nuce, deparamos um acrescento documental que jd ndo diz respeito

ao Santudrio da Lapa, mas sim a Capela de Nossa Senhora da Assuncao e Santudrio dos Santos

Martires Félix e Paulo, sitos na Casa da Torre das Pedras, propriedade da familia Azevedo em

Paredes da Beira (Figura 5).

»O paide Manuel de Azevedo, Dr.José Anténio de Azevedo Vieirainiciaraem 1738 aconstrugio

da capela junto a sua Casa de Torre das Pedras. A obra de arquitetura, muito provavelmente

de Nicolau Nasoni, ficou pronta para o culto a partir de 1742.

» Ora, o relacionamento préximo de Manuel de Azevedo com o Papa Bento XIV, no ambito da

atividade diplomadtica prosseguida peloreiD.Jodo V, permitiu-lhe beneficiar tanto de mercés

concedidas pela Casa Real a Familia Azevedo, como de privilégios concedidos pela Santa Sé

a capela da Casa da Torre das Pedras (Cabecinhas, 2010) (Pinto, s.d.).

» Entre esses privilégios e as ofertas concedidos pela Santa S€ conta-se uma cruz-relicdrio con-

tendo 1771 reliquias, um fragmento do Santo Lenho, os corpos dos mdrtires S. Félix e S. Paulo,

indulgéncias plendrias e a extraordindria colocagdo da capela familiar debaixo da protegdo da




Sé Apostdlica, o que € atestado pela colocagio no trono do brasdo do Papa Bento XIV (Figura 6).
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Figura 6. Altar-Mor da Capela de Nossa Senhora da Assungao e Santudrio dos Santos Mdrtires. Foto gentilmente

cedida pelo Senhor Tenente-General Alexandre de Sousa Pinto

3. Nota biograifica do Autor do IL1as IN Nuce

» O Padre Manuel de Azevedo nasceu em Coimbra na noite de Natal de 1713 e entrou na Com-

panhia de Jesus, em 1728. Em Coimbra fez o noviciado e estudou Humanidades e Filosofia. A

partir de 1736, lecionou Latim, Retdrica e Humanidades no Colégio de S. Antéo, em Lisboa,

e, de 1739 em diante, Retdrica na Universidade de Evora, onde comegou a estudar Teologia,

prosseguindo os estudos em Roma, a partir de 1742. Concluidos os estudos teolégicos, ocupou

funcgoes de grande relevo como as de consultor da Congregagdo dos Sagrados Ritos, professor

da primeira cdtedra de Liturgia, a Schola Sacrorum Rituum do Colégio Romano, e membro das

Academias de Liturgia e de Histdria Eclesidstica criadas pelo Papa Bento XIV.

»Foitambém procurador do movimento de renovagao dosinstitutos religiosos e de vida crista
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que ficou conhecido como a Jacobeia e do episcopado portugués, na polémica do Sigilismo.

O Sigilismo e a Jacobeia, embora fenémenos diferentes, estavam intimamente ligados: os

adversdrios da Jacobeia acusaram ao tribunal da Inquisicdo os adeptos deste movimento de

renovagdo, muitos dos quais bispos, de exigirem a dentncia do cimplice na confissdo e de

usarem depois essainformacao. Os Jacobeus sempre rejeitaram tal acusacio e tudo indica que

a questdo tinha mais motivacdo politica que candénica-sacramental. O que estava em causa

era a supremacia do poder eclesidstico sobre o poder civil.

» Ora, isso ndo era minimamente aceitdvel para o jd entdo todo-poderoso ministro de D. José

I e futuro Marqués de Pombal, Sebastido José de Carvalho e Melo. Este rapidamente fez subs-

tituir a influéncia que até entdo os Jacobeus haviam tido na Corte pela dos seus adversdrios,

pressionando Roma para afastar Manuel de Azevedo, o que conseguiu nos primeiros meses

de 1754. A saida forcada de Roma significou uma interrupcao abrupta das atividades até ai

desenvolvidas. Afastado de Roma, ndo regressou a Portugal, pois alimentava a esperanga de

ver revogada a ordem que o afastara. Viveu em vdrias cidades italianas até a sua morte em

Piacenza no dia 2 de Abril de 1796. O padre jesuita espanhol Raimundo Diosdado Caballero

lamentava-se mais tarde do insdlito e vergonhoso siléncio a que ficou votado oilustre inaciano,

dedicando-lhe umainscrigdo latina (Caballero, 1814, p. 90), que nos foi amdavelmente traduzida

pelo Senhor Professor Manuel Francisco Ramos:

«O Azevedo, para ti nenhum epitdfio € suficiente. Por mais que escreva num, faltard sempre

muito por dizer.»

Conclusio

»O padre Manuel de Azevedo, ao ser afastado de Roma em 1754, foi uma das primeiras vitimas

jesuitas do Marqués de Pombal. Cinco anos mais tarde, em 1759, os jesuitas eram expulsos de

Portugal. Com sempre acontece quando os donos deixam vazias as suas casas, estas decaem

aceleradamente. Terminava assim, abruptamente, o ciclo de desenvolvimento dos santudrios

da Lapa e dos Santos Martires, que os jesuitas vinham impulsionando.
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Resumo: Este artigo buscou informagdes histdricas e cartograficas do Forte de Nossa Senho-

ra dos Prazeres do Iguatemi, sendo este localizado a margem esquerda do Rio Iguatemi, no

Municipio de Paranhos - Mato Grosso do Sul, Brasil. Construido pelos portugueses, em 1768,

tinha intensao de proteger as fronteiras estabelecidas pelo Tratado de Madri. Esta pesquisa,

além da histéria colonial, amplia o acervo do patrimoénio de fortificagdes no Brasil.

Palavras-Chave: Patrimdnio; Colonizagio; Fortificagdes; Fronteira Luso-Ibérica.

Abstract: This article sought historical and cartographic information of the Fort of Nossa

Senhora dos Prazeres do Iguatemi, located on the left bank of the Iguatemi River, in the

Municipality of Paranhos-Mato Grosso do Sul, Brazil. Built by the Portuguese in 1768, it was

intended to protect the borders established by the Treaty of Madrid. This research, in addition

to colonial history, expands the collection of fortification heritage in Brazil.

Keywords: Heritage; Colonization; Fortifications; Luso-Iberian border.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introducio

» O objetivo da pesquisa sobre o Forte de Nossa Senhora dos Prazeres do Iguatemi, localizado

no Municipio de Paranhos-MS, a margem direita do Rio Iguatemi, Estado de Mato Grosso
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do Sul - Brasil, foi buscar em arquivos no Brasil e em Portugal a cartografia e elementos que

identifiquem, historicamente, a ocupagio oeste do Brasil (Figura o1).
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Figura 1. Indicagdo do local destinado a construgao do Forte do Iguatemi. Fonte: Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro

1. Contexto de defesa nas fronteiras do Brasil

D As razdes e fatos que contribuiram para avancar as agdes para o interior do Brasil iniciaram

com o Tratado de Tordesilhas (1494) seguidos pelos Tratados de Madri (1750), El Pardo e de

Santo Idelfonso (1775), fatos estes que definitivamente interferiram na defesa e definicio da

fronteira brasileira pelos portugueses.

» Nos anos do reinado de D. José I, Marques de Pombal foi o responsavel pelas agdes que de-

finiram o contorno das fronteiras do territ6rio brasileiro, mesmo que nos séculos seguintes,

tenha ocorrido alteragdes de limites fronteiricos. Assim:

O periodo pombalino pode ser concebido como momento de grande transformagdo social. As

estruturas econdmicas, politicas e culturais expressaram, naquele momento, o arrefecimento

do sistema baseado em relagdes sociais feudais e anunciavam a transi¢do para um sistema

alicercado na logica do mercado e da concorréncia comercial.

(Correa & Godoy, 2013:16)
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2. A capitania de Sio Paulo na administracao de Morgado de Mateus

» A Capitania de Sdo Paulo foi criada em 1709 e abrangia os territérios de Sdo Paulo, Minas

Gerais, Goids, Mato Grosso, Parand, Santa Catarina, Rio Grande do Sul e a colonia do Sacra-

mento. Em 1720, com o forte apelo das minas de ouro, Minas Gerais tornou-se uma Capitania

independente e, com a descoberta de ouro em Goids e Cuiabd, Sdo Paulo comeca a perder

importincia como centro propulsor da penetracdo para o interior e passa por um periodo de

“semiabandono”, (Merighi, 1976: 27).

» Somente em 06 de janeiro de 1765, o rei D. José I nomeia Morgado de Mateus governador da

Capitania de Sdo Paulo (1765 - 1775), sendo a partir desse governo que a capitania de comega

a ser restabelecida.

» Nesse contexto, e considerando essa a situagdo da Capitania de Sao Paulo, o primeiro Secre-

tdrio do Rei D. Jose I, Marques de Pombal, recorre entio ao recém nomeado Governador, para

restaurd-laaos moldes, estratégias e ordens ditados pela Coroa, porém muitas vezes ndo aceita

pelo novo Governador, o que gerou divergéncias (Bellotto, 1979)

» Com essa premissa, uma das a¢oes de D. Luis Antonio de Souza Botelho Mourao, como go-

vernador da Capitania de Sao Paulo, foi a fundacio do Forte de Nossa Senhora dos Prazeres

do Iguatemi, melhor analisado a seguir.

3. O Forte de Nossa Senhora dos Prazeres do Iguatemi

» De acordo com Bellotto (1976), a funcdo e as circunstancias da fortificacdo do presidio do

Iguatemi representam um dos pontos maisimportantes no processo de disputa aos espanhoéis

em territério mato-grossense.

»Olocal do Forte de Nossa Senhora dos Prazeres do Iguatemi (Figura oz), foi estrategicamente

escolhido: seria onde pudesse entreter os castelhanos e, dessa forma ganhar tempo para pedir

socorro. Belloto (1979) corrobora com esta assertiva dizendo:

Nesta afirmagdo do Ministro do Reino, poderia encontrar o Morgado de Mateus o caminho

aberto e a justificativa para suas pretensdes no QOeste, a partir de 1767, principalmente na

implantagdo da Praga de Nossa Senhora dos Prazeres e Sdo Francisco de Paula do Iquatemi,

junto ao Rio do mesmo nome. Ndo estava, portanto, extrapolado o espirito das Instrugdes, como




0 prdprio governo portugués acusaria mais tarde.

(Bellotto, 1979: 70)

» Nos desenhos de Jose Custodio (Figura 02), e possivel identificar muros da fortificacdo ar-

ruamentos e caracteristicas de uma Vila, se pode identificar algumas ruas com edificios como

o quartel do Governador, Casa da Fazenda Real, Quartel das Tropas, Igreja, Cimara e Corpo

de Guarda.
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Figura 2. Planta do Forte do Iguatemi por Jose Custodio. Fonte: Bellotto, pag. 153, 1979

»Segundo Belloto (1979), Jodo Martins Barros, foi o fundador do Iguatemi, sendo que o Capitdo

Jodo Alves Ferreira e o Brigadeiro José Custodio de S4 e Faria, quem 1d foram cuidar da praga

e fortifica-la (Figura o3).

» Em meados de 1766, apds alguns conflitos na regido, foram criadas as primeiras expedigdes

de avanco para o Oeste, intencdo e orientacdo inicial a Morgado de Mateus facilitando assim

colocar em pratica o projeto que jd tinha em mente.
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Figura 3. Planta do Forte do Iguatemi. Fonte: Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro 938097635

D Porém, a falta de respostas da corte e também da Praca do Iguatemi quanto aos préximos

passos na atuacdo de Morgado de Mateus, causa indefini¢do de seus atos como relatado na

cartaa Marques de Pombal “.. perder o projecto, os gastos, e as esperangas, e tdo bem perder a mim...

mas como entre estes dous perigos he muito menos que eu arrisque toda minha fortuna...” (24 de julho

de 1768 em Documentos Interessantes, Volume 19: 149-54).

» Na perspectiva de avangar nesse projeto, em novembro de 1767, a segunda expedigio co-

mandada por Jodo Alvares, para levar municiao e mantimentos, comegou a ser tratada pessoal-

mente pelo Morgado de Mateus no empenho de arregimentar esses provimentos, partindo

em fevereiro de 1768.

» Porém, isso ndo foi suficiente para impedir as epidemias e falta de abastecimento na Praca,

o que por falta de atendimento médicos e de alimento as mortes eram frequentes.

»Segundo o Didrio das Navegagoes,em 13 de abril de 1769 até seuregresso em 1777, uma terceira

expedigdo comandada por Teotonio José Juzarte até a Praga do Iguatemi, descreve de forma

surpreendente a viagem e as condi¢des de horrores das pragas, desconforto, fome e morte (Org.

de Jonas Soares de Souza & Miyoko Maxino, 2000).

» Diante dessa situagdo, ao fim de 1772, a determinagdo da coroa era que Morgado de Mateus

renunciasse e abandonasse seus propésitos na Praca do Iguatemi e que a forga militar da Ca-

pitania de Sdo Paulo fosse juntada as do Rio de Janeiro e de José Custédio para defender o Sul,




porém, essa nio era a ideia nem vontade de Morgado de Mateus que insistia da importincia

estratégica da Praca Iguatemi.

» Uma outra orientacdo foi dos Servigos Ultramarinos através do Secretdrio Martinho Mello

e Castro, diante das condi¢des do Presidio, mandar José Custodio para relatar as reais condi-

¢des do Iguatemi desde 1771, além de fortificar, treinar a tropa local para defesa e tdticas de

ataques e emboscadas, sendo esta averiguacao feita apenas em 1772, justamente quando este

engenheiro faz o desenho da Planta do Iguatemi (Figura o4).

» Porém, Jose Custodio, depois de muitas criticas a Morgado de Mateus, mesmo sem ainda ter

idoaoIguatemi,em sua “introdugao Previa”, afirma que “... o Forte ndo tinha elementos suficientes

para constituir um baluarte de defesa contra possiveis invasdes castelhanas...” (Bellotto, 1979: 303).

Figura 4. Desenho de José Custédio depois de sua visita ao Forte. Fonte: Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro

» Com esses relatos e com a pressao da coroa em abandonar a Praca, a mesma foi abandonada,

Morgado de Mateus foi destituido do cargo de Governador da Capitania de Sio Pauloem 1775

e a Fortificagdo foi invadida pelos castelhanos.

»Ofatofoi que material deartilharia existente erainsuficiente em nimero e de calibre totalmente

inadequado paraadefesa de uma fortificacdo, sendoincapaz de fazer fogo de contrabateria para

atrapalhar trabalhos de assédio ou mesmo ter efeito contra um assalto (Bellotto, 1979: 303).

» Assim a povoacdo foi incendiada pelos espanhdis, se retirando em seguida, com a artilharia
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e capturados: foram capturadas armas de pederneira de sobressalente, baionetas, “pedreiros

com roqueiras”, canhdes de retrocarga muito obsoletos e de pequeno calibre.

» Como ultima informacdo desta pesquisa, no periodo der7 a 20 de julho de 2019, em visita ao

local, foi possivel identificar a localizagdo e vestigios do Forte. Também foi comprovado que

ainda se mantem a estrutura da fortificagio devido, principalmente, ao intenso movimento

de terras feito durante a instalacao e implantacao do projeto, conforme se observa na Figura

05: vista aérea do contorno do Forte a beira do Rio Iguatemi.

Figura 5. Imagem do contorno do Forte Iguatemi. Fonte: Google Earth

Conclusio

» O Forte de Iguatemi viveu dez anos de conturbada e dificultosa existéncia, sem que tivesse

exercido, em forma de acdo concreta, a fungio a que se destinara.

» Com todos esses problemas, a existéncia da fortificagio, que sempre dependeu da agio do

Morgado de Mateus e que ndo mediu esforgos para que a Praga continuasse a existir, sofreu




duras e dramadticas situagdes de sobrevivéncia politica, econdmica, social, moral e sobretudo,

as condigdes e adversidades naturais principalmente pelas pestes, falta de mantimento e

ataques de amimais ferozes e de indios.

D Atualmente, o que se constata é que os estudos e pesquisas histdricas e geograficas desta

fortificagdo, que foi a maior do periodo colonial brasileiro, ndo é conhecida amplamente e

tampouco se reconhece sua real importancia na definicao territorial do Brasil.

DEste Forte, também, representou um periodo que, apesar dos tratados entre espanhdis e portu-

gueses, ademarcagcdo fisica era deficiente e sem comprovacdo, tornando essa regido vulnerdvel

e desprovida de qualquer identificacdo da delimitacdo territorial ibero-hispénica, a época.
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Resumo: O Monte do Coto de Sabroso situa-se no topo de um esporao montanhoso sobranceiro

aovale do Ave. Os primeiros estudos arqueoldgicos neste monte reportam-se a Sarmento, que

ai realiza escavacGes mencionando a existéncia de arte rupestre. No séc. XXI algumas desses

afloramentos gravados foram relocalizados. Sio compostos principalmente por motivos inse-

riveisna Arte Atlantica, gravados entre 0 4° e 0 3° milénios a.C., mas também por podomorfos

e equideos, considerados maisrecentes. Nesse sentido, 0 Coto de Sabroso pode ser considerado

um lugar com uma longa biografia, materializada através da gravacdo de novos simbolos que
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lhe incorporam novas narrativas, num processo de reordenagdo e reinterpretacao do mundo.

Palavras-Chave: Monte do Coto de Sabroso; arte rupestre; Monte sacro?

Abstract: Monte do Coto de Sabroso is located at the top of a mountainous spur overlooking

the Ave valley. This hill’s first archaeological studies were conducted by Sarmento, which

carried out excavations on thissite,acknowledging the existence of rock art. In the 21st century

some of these engraved outcrops were relocated. They are composed mainly of motifsinserted

in the Atlantic Art, recorded between the 4th and 3rd millennium BC, but also composed of

later depictions, such as footprints and horses. In this sense, Céto de Sabroso can be conside-

red a place with a long biography, materialized through the recording of new symbols that

incorporate new narratives, in a process of reordering and reinterpreting the world.

Keywords: Monte do Coto de Sabroso; rock art; Sacro Mount?

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introducio

» O Monte do Coto de Sabroso localiza-se na freguesia de Sande S. Lourengo, concelho de

Guimaraes, no Noroeste de Portugal. Situa-se no topo de um espordo montanhoso, rodeado

por um elevado numero de linhas de dgua, ribeiras e rios pertencentes a bacia do Ave, sendo

de salientar o rio da Agrela, que corre a este, o de Paus que corre a oeste e aribeira da Canhota

e seus “afluentes” que nascem neste monte e irrigam as vertentes a sul.
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Figura 1. Mapa geolégico da bacia hidrografica do rio Ave. O relevo € assinalado com cores diferenciadas (Costa,

2007:139).

» Segundo a Carta Geoldgica de Portugal a escala 1/50 000, folha 9-B de Guimaries (Andrade

et al, 1986), o substrato geoldgico deste monte € composto por granito de grio médio a fino,

biotitico (Figura 1) que afloraabundantemente no topo e de forma mais dispersa nas vertentes.

» Os primeiros estudos arqueoldgicos neste local reportam-se a Martins Sarmento que, no séc.

XIX, af realiza trabalhos de prospecdo e de escavacdo (Sarmento, 1906, 1907a, 1907b). Apesar

da sua investigacdo ter sido focada no estudo do castro de Sabroso, localizado no topo desta

orografia, faz referénciaa existéncia dearte rupestre em varioslocais do monte, nomeadamente

no Caminho da Gandra e na Tapada da Gandra (Sarmento, 190gb:138) deixando, por vezes,

esquissos dessas gravuras que ia encontrando pelos caminhos de acesso ao castro. Também

Pinto (1929) e Cardoso (1950) mencionam arte rupestre neste monte, embora sem grande

detalhe. O castro de Sabroso, classificado como Monumento Nacional em 1910, € proprie-

dade do Municipio de Guimaraes, desde 1921. As escavagdes arqueoldgicas af ocorridas nos

séculos XX (Hawkes, 1958; Soeiro et al., 1981) e XXI (Cruz e Antunes, 2014-15; 2016-17) vieram

proporcionar a sua visitagio, pese embora a ameaca das infestantes.

» No séc. XXI, no tocante a arte rupestre foram realizados trabalhos de inventariacio e de

relocalizacdo no perimetro do castro e na vertente sul e sudeste do monte (Cardoso, 2014,

2015), seguidos de levantamentos graficos e fotograficos, diurnos e noturnos, assim como de




ensaios de modelagdo em 3D de alguns dos afloramentos entdo detectados, em 2017 e 2018

(Cardoso e Iliadis, no prelo). Por tltimo, em setembro de 2020, foi realizada uma campanha

arqueoldgica com o objetivo de descobrir e inventariar algumas das gravuras rupestres regis-

tadas nos didrios de campo de Martins Sarmento. Neste dmbito foram descobertos 10 novos

sitios com gravurasrupestres nas vertentes sul, sudeste e no topo do monte que possibilitaram

perceber a importancia simbdlica desta orografia na Pré-histdria e na Proto-histdria, tragar a

sua biografia e a sua importdncia simbdlica na longa diacronia.

» Teoricamente, este texto parte da premissa que os locais gravados correspondem a manifes-

tacoes do mundo ideoldgico das populagdes que os gravaram sendo, portanto, possivel uma

aproximagcdo a sua interpretagao.

A “Sacralizaciao do Monte”

»Embora na Pré-histdriaa distingdo entre sagrado e profano nio faca sentido, o Monte do Céoto

de Sabroso foi palco de intimeras a¢des materializadores do mundo ideolégico do passado

que ficaram sinalizadas para a posteridade. O mais antigo testemunho da presenca humana

neste lugar verifica-se durante a Pré-histdria Recente, provavelmente entre 0 4° e 0 3° milénio

a.C., isto é, no Neo-Calcolitico, momento em que se gravaram varios afloramentos com Arte

Atlantica Cldssica (composta na generalidade por combinagdes circulares, como circulos

concéntricos, meandriformes, figuras proto-labirinticas, espirais, sulcos e covinhas, embora

ndo exclusivamente), na base das vertentes sul e sudeste e no topo do monte.

» No topo do monte referimos o afloramento gravado designado por Sabroso 2, de grandes

dimensoes, onde sio visiveis mais de uma dezena de combinagdes circulares (circulos com

covinha central, circulos concéntricos, semicirculos concéntricos, espiraliformes), além das

composigdes complexas, interligadas através de sulcos mais ou menos meandriformes e de

covinhas (Cardoso, 2015; Cardoso e Iliadis, no prelo) (Figura 2).

» Entre os 175 m e os 210 m, num patamar de circulacdo facilitado pela orografia, na base das

vertentes sul e sudeste, distribuem-se mais trés sitios com arte atlantica: a Tapada da Gandra

1,0 Caminho da Gandra 4 e a Quinta dos Laranjais 3.
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Figura 2. Vista geral e decalque do afloramento gravado de Sabroso 2. Fonte: prépria.

» No topo de um afloramento algo elevado do solo designado por Tapada da Gandra 1 foi

gravado um motivo labirintiforme que se desenvolve a partir de um circulo com covinha

central. Desta sai um sulco que se anexa a um outro, indo ambos unir-se a um pequeno circulo

com covinha central (Figura 3).

Figura 3. Vista geral da rocha 1 da Tapada da Gandra e respetivo levantamento fotogramétrico. Fonte: prépria.

»O Caminhoda Gandra 4 corresponde a um afloramento graniticorasante ao solo, parcialmente

subterrado num caminho de terra batida que liga o vale da Gandraao monte. A1, aproveitando

a morfologia da rocha, no topo de uma pequena area elevada que “imita” ou faz lembrar um

monte ou colina pode visualizar-se uma covinha central rodeada por um circulo imperfeito,

de onde sai um sulco meandriforme. Este circulo contem no seu interior inimeros sulcos e

estd rodeado, parcialmente, por vdrias covinhas (Figura 4).
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Figura 4. Pormenor da rocha 4 do Caminho da Gandra e respetivo levantamento fotogramétrico. Fonte: prépria.

»Na Quinta dos Laranjais 3, num afloramento rasante ao solo, foi encontrado um semicirculo

concéntrico de duas voltas que dialoga com uma diaclase (Figura 5).

Figura 5. Vista geral, de pormenor e respetivo decalque da rocha 3 da Quinta dos Laranjais. Fonte: prépria.

» Um segundo momento de materializacio de novas concegdesideoldgicas ter-se-d verificadona

Idade do Bronze quando, na Quinta dos Laranjais 1 (Sarmento, 1884:187; Vasconcelos, 1897:381;

Cardoso, 2014, 2015), na base da vertente sul do Monte em estudo se gravou um par de podo-

morfosadultos, orientados para nasceste, e dois outros de menores dimensdes, possivelmente

de crianga, orientados para noroeste (Figura 6) revelando ritos comuns a outros existentes em

muitos outros locais do Noroeste ibérico (Moreira, 2018). Neste caso as populac¢des optaram

por “repetir” um lugar significante desde o Neo-Calcolitico, embora tenham escolhido um

novo afloramento para gravar os podomorfos.
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Figura 6. Vista geral e de pormenor dos motivos podomérficos da rocha 1, Quinta dos Laranjais. Fonte: prépria.

» Presumivelmente durante a Idade do Bronze e a Idade do Ferro, e atestando uma mudanga

deiconografia, sdo introduzidas as representagdes de animais assim como de antropomorfos.

Estes também se localizam no espaco significante dos antepassados, quer compartilhando

superficies previamente gravadas quer ocupando novas superficies. Exemplo disso sdo as

figuragdes de equideos sub-naturalistas do Caminho da Gandra 1, 3 e 4 (Figura 7), da Quinta

dos Laranjais 1, painéis 1 e 2 (Figura 8) e esquematico de Sabroso 3 (Cardoso e Iliadis, no

prelo). De destacar que estes motivos, apesar de elaborados por picotado seguido de abrasdo

tém sulcos com profundidades e larguras distintas das composicoes atlanticas, sendo normal-

mente mais dificeis de visualizar.

Figura 7. Vista de pormenor e respetivo levantamento fotogramétrico da rocha 4 do Caminho da Gandra. Fonte: prépria.

»Provavelmente do mesmo periodo serdo duas figuras antropomdrficas que se encontram em

posicdo periférica aos motivos tipicos da Arte Atlintica de Sabroso 2.




Figura 8. Levantamento fotogramétrico da rocha 1, painel 2 da Quinta dos Laranjais. Fonte: prépria.

»Nontcleodo Caminho da Gandra também hd um serpentiforme e, em varioslocais do monte,

existem afloramentos com intimeras covinhas cuja cronologia € dificil de determinar. Um

desses € o Penedo Gamela (Sarmento, 1909a), atualmente designado por Sabroso 1 (Cardoso,

2014, 2015) cuja localizacdo no topo do monte (com ampla visualizagdo do territério), con-

figuracdo em forma de “mesa”, ndmero e disposicdo de covinhas (alinhadas em todo o seu

contorno), merece destaque (Figura 9).

e

Figura 9. Vista geral e respetivo decalque de Sabroso 1 “Penedo Gamela”. Fonte: prépria.

» A partir da Idade Ferro, sobretudo entre os séc. Il a.C. e I a.C., estabelece-se no topo deste

monte um povoado (Hawkes, 1971) (Figura 10), tendo existido no seu interior um eventual
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santudrio indiciado pelos restos de dois “elementos de berrdes” encontrados por Sarmento,

em 1877 (Sarmento, 1879:12) (Figura 11).

Figura ro. Vista geral do Castro de Sabroso nos anos 50 (Fototeca da Sociedade Martins Sarmento).

Figura 11. Cabeca e focinho de berres provenientes do Castro de Sabroso (Fototeca da Sociedade Martins Sarmento).

O Monte do Coto de Sabroso — Um Monte Sacro?

» O conjunto de gravuras rupestres inventariado nos trabalhos de campo e aqui registadas em

associagdo com as antigas referéncias a outros lugares gravados no Monte do Céto de Sabroso,

evidenciam que este lugar terd sido intensamente gravado nas suas vertentes sul e sudeste e

em menor escala no topo (Figura 12).
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Figura 13. Excerto da Carta Militar de Portugal n° 70, escala 1:25.000 com a indicagdo dos ntcleos rupestres do

Monte do Céto de Sabroso. Fonte: propria.

D As diferentes gramadticas decorativas reconhecidas (entre ideogramas e pictogramas na

concecdo de Anati (1991) e os distintos tipos de técnicas inserem estas gravuras numa longa

diacronia que se evidencia desde o Neolitico,com a Arte Atlantica cldssica, até, provavelmente,

aldade doFerro,momento em que se terdo gravado cenas mais narrativas, segundo Bettencourt

(2017). Deste modo, pode considerar-se que o Monte de Céto de Sabroso terd sido um lugar

cerimonial simbolicamente ativo durante mais de 3000 mil anos.

» As diferentes adi¢des de motivos na mesma superficie e no mesmo nucleo, poderdo interpre-

tar-se como formas sucessivas de reinterpretacdo de antigos sentidos e lugares, integrando-os

nas novas cosmovisoes.

» Alongevidade daimportanciasimbélicado Monte do Céto de Sabroso, com o seu topo muito

pedregoso e impressivo permite colocar a hipétese que teria sido um lugar estruturante na

paisagem das populagdes que habitaram nestaregido durante a Pré e a Proto-histéria, podendo

serinterpretado como um “axis mundus” na concecdo de Eliade (2006) ou um monte sacro. Tal

poderd explicar a existéncia de monumentos megaliticos nas imediagdes, como as Mamoas

daBouca Nova e da Bouca da Agrela, ambas, localizadas na freguesia de Barco (Cardoso, 1950)

D Neste sentido € provavel que a sua sacralidade tivesse condicionado, igualmente, a escolha
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do topo deste monte para af se construir um povoado da Idade do Ferro, tendo a sua histdria

e heranca social funcionado como um “leitmotiv”, tal como Gonzélez Ruibal (2006:550-557)

defendeu para vdrios castros da Galiza.
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Resumo: A chegada dos capuchinhositalianos no Nordeste do Brasil representou um grande

acontecimento no final do século XVIII. Em Monte Santo, na Bahia, sob influéncia do Capu-

chinho Apolénio de Toddi,a serra do Piquaracd passou a ser considerada sagrada e transfor-

mou-se no Santudrio da Santa Cruz. Passados mais de duzentos anos de criagao do Santudrio,

a peregrinacao e a busca por milagres sdo recorrentes.

Palavras chave: Romarias, Monte Santo, Religiosidade.

Summary: The arrival of Italian Capuchins in the Northeast of Brazil represented a major

event in the late 18th century. In Monte Santo, Bahia, under the influence of Capuchinho

Apolénio de Toddi, the Piquaracd mountain range became considered sacred and became

the Santa Cruz Sanctuary. After more than two hundred years of creation of the Sanctuary,

pilgrimage and the search for miracles are recurrent.

Keywords: Pilgrimages, Monte Santo, Religiosity.

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introducao

» A passagem de frei italiano Apolonio de Todi, no sertdo da Bahia, no Nordeste do Brasil no

final do século XVIII, teve como propdsito de levar o cristianismo aos rincdes mais distantes

acolhendo os mais pobres e humildes que, juntosrealizavam diversos servicos nas comunidades,
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como a construcdo de capelas e igrejas. A idealizagdo do Santudrio da Santa Cruz seguida de

sua construcdo, a ocorréncia do primeiro milagre durante a procissio organizada pelo Freina

serra do Piquaracd, fez com que o lugar passasse a ser considerado sagrado, transformando-se

em Monte Santo, nome da atual cidade que abriga o Santudrio.

D Para entender as festas sagradas e romarias de Monte Santo na atualidade, tem-se que buscar

referéncias nos diversos atores que participam desses eventos, como os romeiros, fiéis, visitan-

tes, moradores, religiosos e poder publico. Por essa razdo, se faz, a seguir, uma leitura sobre a

dindmica devocional e festas sagradas deste lugar.

» Em Monte Santo a tradi¢do das romarias se repete todos os anos. Romeiros aproveitam esses

tempos sagrados para reviver o sofrimento de Jesus no Calvdrio, onde as capelas grandes e

pequenas, representam essa passagem no Santudrio da Santa Cruz.

D Esse ritual repete-se todos os anos, durante a Semana Santa (Figura 1) e em 31 de outubro

(Figura 2), véspera de Todos os Santos, - quando milhares de pessoas dirigem-se a cidade para

pagar e/ou renovar promessas, se juntar aos peregrinos ou mesmo aproveitar a festa profana,

ultimamente ofertada pelo poder publico local.

Figura 1. Pagadoras de promessa, na Sexta Feira Santa. Fonte: Prépria.
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Figura 2. Romeiros no Santudrio, no dia 31 de outubro. Fonte: Prépria.

1. Romeiros e visitantes

» Romeiros e visitantes sdo confundidos com fiéis e turistas. A diferenca estd ligada as mani-

festaces tradicionais que alguns ainda preservam, tanto nas vestimentas discretas, como nos

rituais do acompanhamento religioso, que sdo repetidos constantemente nas peregrinagdes,

em especial na véspera de Todos os Santos. Essas pessoas contribuem com sua atitude devota

e simbdlica, para as romarias ou peregrinagdes, principalmente os pagadores de promessas

(Figura 3). A promessa é uma forma de comunicacdo mais expressiva, por ser um contrato

direto do fiel com os Santos, Maria, Cristo ou Deus, ndo necessitando de intermedidrios.




Figura 3. Pagadores de promessas acendendo vela no Santudrio. Fonte: Rita Barreto.

DReesink e Reesink (2000) diferenciam o romeiro do turista, classificando oslugares de peregri-

nacdo em dois tipos: os concéntricos, que possuem grande relevancia estruturante, acolhendo

0 peregrino e o turista ao mesmo tempo; e os periféricos, que estdo a margem dos melhor

privilegiados da sociedade ou cultura dominante. Assim, os autores consideraram que

0 “deslocamento”, simbdlico e geogrdfico, para “dentro de si” € tipico da categoria romeiro;

enquanto o “deslocamento” para “fora de si” € tipico da categoria “turista”. Existiria ainda

uma categoria intermedidria, aquela em que um individuo se desloca dentro da sua sociedade,

ou cultura, para um centro de peregrinagdo periférico, que seria, entdo, uma combinagdo

das duas categorias para formar o romeiro-turista. O ponto de unido entre estas diferentes

categorias seria o “deslocamento”, o ponto de separagdo seria a “motivagio” desse movimento,

para dentro, para fora ou um meio termo, nem fora e nem dentro

(Reesink; Reesink, 2000: 208).

» Osrituais dos periodos consagrados sio programados oficialmente pela paréquialocal. Tanto

asubida e descidado Monte, quanto as procissdes, fazem parte das encenagdes e representacgoes

secularmente consagradas, que ocorrem todos os anos na cidade (Figura 4).

259



260

Figura 4 — Procissdo na Semana Santa, organizada pela Irmandade do Santissimo Sacramento e Santa Cruz Fonte:

Pedro de Souza.

» Algumas transformagdes importantes vem ocorrendo em Monte Santo.As celebracoes da

Semana Santa, por exemplo, vem apresentando uma marcante descaracterizagdo do simbolis-

mo ligado ao Santudrio da Santa Cruz, onde os religiosos apresentam uma forma explicita de

combate ao catolicismo popular. Como consequéncia, os visitantes sdo levados a seguir uma

nova forma de demonstracdo de fé, distante da tradicdo de veneracio e adoragio dos santos.

D Apesar disso,o comportamento dosromeiros no Santudrio € diferenciado dos demais visitantes.

Inclusive, elesapresentam atitudes que se aproximam da supersticdo. Por exemplo,apanham

partes de plantas no percurso da subida para o Santuadrio, afirmando que as mesmas servem

para banhos e chds milagrosos. O pareddo de pedra situado atrds da capela de Nossa Senhora

das Dores é constantemente escavado, e os pedagos de rocha sdo levados, também, para fazer

chds que, segundo os fiéis, cuaram doengas (Figura 5).




Figura s. Fi¢is escavando o pareddo atrds da Capela de Nossa Senhora das Dores. Fonte: Rita Barreto.

2. Dinimica devocional entre romeiros e moradores

» Os “de dentro e os de fora”, esse € o entendimento do morador da cidade para se autoclassi-

ficar, tanto quanto aos romeiros, quanto aos turistas, os de fora. Quem € de fora € estranho,

ndo pertence a cidade.

» Mas, Reesink e Reesink (2000) dizem que em Monte Santo existem modelos predeterminados

deimagem dosromeiros. Na visdo dos moradores, foi constatado que sdo utilizadas referéncias

ligadas ao dinheiro e a fé, para distinguir os visitantes. Aqueles que tém tempo para gastar

dinheiro e participar dos festejos profanos de forma mais intensa, sdo mais valorizados que

os que visitam a cidade somente para pagar promessas e pedir béncdos. Esta é a imagem

construida do turista e do romeiro, na visio dos moradores.

D As romarias sdo vistas como “algo de fora” que nio envolve “os de dentro”. A fé externa dos

romeiros ndo corresponde a dos fiéis locais. Steil (2003) afirmou que esse comportamento

cria um novo senso comum, sobre as romarias, nas quais o misticismo €é diluido pela visido do

morador, que desconsidera as tradigdes, enxergando os ambientes e simbolos religiosos, como

um centro de atragdo de turistas, que podem dar retorno financeiro para a cidade.
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3. Romaria ou festa? Sagrado ou profano?

»Osromeiros, visitantes e/ou turistas, - qualquer que sejaa denominacgio dada aos que frequen-

tam o Santudrio da Santa Cruz nos periodos de festividades religiosas -, todos se confundem

em meio aos rituais e manifestagdes religiosas ou festejos outros que ocorrem. Na realidade,

diante do aumento considerdvel de pessoas em relagdo ao nimero original de habitantes da

cidade, nessas festas é dificultoso se distinguir, visualmente, o que é religioso e o que é profano.

D Steil (2003: 251) afirmou que “os estudos sobre peregrinagdes, de um modo geral, enfatizam

a dimensdo festiva e orgidstica como constitutiva desse fendmeno”, o que se tornou comum,

rotineiro e consensual entre a populacdo e entre grande parte dos visitantes. A isso se pode

conjugar, também, a diversidade de comportamentos dos moradores de Monte Santo frente

as explicitagdes fisicas e visuais do religioso e do profano. As épocas de festas, para muitos

monte-santenses, ndo a maioria, se tornaram um tempo aguardado e, em principio, s6 tém

ligagao com os rituais religiosos devido a repetitividade dos atos tradicionais do catolicismo.

D Para Patias (2007), no mundo contemporaneo existem dois modelos de sagrado: o tradicio-

nal, com um centro controlador que, no caso, seria o Santudrio e/ou Irmandade, e o sagrado

moderno, com um poder de influéncia menor, dos lugares sagrados sobre a sociedade.

» Esse autor (Patias, 2007) afirmou, ainda que, em muitos casos, o comportamento repetitivo

e padronizado dos rituais é negativo para muitas sociedades. Os ritos profanos substituem os

sagrados demonstrando o afastamento das pessoas da sua identidade e base cultural tradicio-

nal. Essas mudangas estariam cada vez mais, fora de controle, poisaintensidade emocional se

altera, fugindo do contexto religioso e buscando outros conceitos modernos de cultura, como

a espetacularizagdo das festas.

» O profano estaria relacionado ao comércio e ao lazer que possui relacoes diretas e indiretas

com as cerimonias religiosas. Dessa forma, a romaria e a procissdo, por exemplo, revelariam

o sagrado, ao mesmo tempo em que a bebedeira, os sons automotivos, os bares, a danga e os

artistas nacionais se apresentando nas datas religiosas, testemunham o profano.

» A falta de servigos por parte da cidade € suprida por barracas improvisadas, que oferecem

refeicdes com pregos acessiveis aos romeiros. A Prefeitura providencia uma barraca para

distribuir dgua e mingau de milho para os visitantes (Figura 6). Muitos trazem alimentos

prontos e os dividem entre si nos préprios transportes.




EARRALA DOS

ROMEIROS

Figura 6. Estrutura, montada pela Prefeitura, para acolhimento dos romeiros. Fonte: Rita Barreto.

» A festa profana supera o sagrado e o cardter politico de autopromocgéo € marcante nas datas

de comemoracoes, onde atracoes musicais famosas passaram a ser marcas da Festa de Todos

os Santos. A maior preocupacio da Prefeitura é com esse aspecto, pois aintencio € a promocio

do espetdculo em seu favor como valorizacdo politica.

Conclusio

» A cultura tradicional e popular, como acontece em todo o Brasil € suplantada por um modis-

mo duvidoso, promovido pelo poder publico que, por sua vez, ndo dialoga com a sociedade e

ndo quer manter os nossos valores. A ideia de festa como simbolo maior da diversdo € o que

vem predominando em Monte Santo. E preciso planejamento estratégico, gestio cultural e

valorizagdo do que, de fato, seja religiosidade e fé.

D Para os visitantes, atraidos pelos megaeventos periddicos, ndo € relevante conhecer de for-

ma profunda o que estd sendo comemorado na festa profana. Por isso, ndo importa viver a

experiéncia das tradi¢oes histdricas que trazem os rituais religiosos e misticos que no passado

envolviam a memdria coletiva e os simbolismos materiais e imateriais relacionados ao San-

tudrio propriamente dito, assim como os rituais que compdem as rom arias. O poder publico
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preocupa-se entdo, em apoiar a vertente estética da espetacularizacio, tendo como fundo a

data maior de comemoragio e memoria cultural local.
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Resumo: Asfiguras pintadase gravadas de época paleolitica na Europa foram durante dezenas

de anos associada as grutas consideradas verdadeiros santudrios rupestres. A descoberta de

dezenas de milhares de imagens gravadas ao ar livre, principalmente na bacia hidrografica

do rio Douro em Espanha e Portugal leva a pensar que ndo s6 na escuridao das grutas, mas

igualmente plena luz, os nosso antepassados paleoliticos realizavam os seus rituais.

Palavras chave: Arte Paleolitica, grutas decoradas, arte rupestre, ao ar livre, Douro

Abstract: People tend to associate Palaeolithic painted and engraved figures in Europe with

caves. They consider caves as the real rock art sanctuaries. Thus the notion, cave art. Then

came the discovery oftens of thousands of images in the open air. Most are in the hydrographic

basin of the Douro River in Spain and Portugal. Many scholars used to think our Palaeolithic

ancestors performed rituals in dark caves. The finds show our ancestors must have also held

ceremonies in the open air during daylight.

Keywords: Palaeolithic art, decorated caves, rock-art, open-air, Douro

Artigo completo submetido a 15 de novembro e aprovado a 22 de novembro de 2020

Introducao

» Durante mais de um século acreditava-se que durante o periodo Paleolitico—entre a chegada

do Homo sapiens a Europa, por volta dos 45.000 anos e o fim das glaciagdes a 12.000 anos do

presente — muitas grutas teriam sido usadas pelos os nossos antepassados como verdadeiros
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santudrios (Bahn & Vertut, 1997).

» De facto, desde a descoberta, em 1879, na gruta de Altamira, nas proximidades de Santander,

nonorte Espanha, milhares de pinturas e gravuras foram descobertas na Europa. Uma grande

concentracio desde tipoachadoslocaliza-se na chamada zona franco-cantdbrica, existindono

entanto sitios, fora dessa zona com gelo, em territdrio da atual Inglaterra e até a Sicilia. Sendo

a mais ocidental destas grutas decorada, a do Escoural, localizada no Alentejo, em Portugal

(Santos, 1963). Assim conhecem-se atualmente mais de 400 grutas, pintadas e gravadas, com

milhares de figuras.

» Na maioria dos casos as imagens imediatamente reconheciveis representavam animais,

nalguns casos pertencentes a fauna fria como, por exemplo bisontes, mamutes e ledes das

cavernas mas figuras mais comuns representam cavalos, auroques (bois pré-histéricos) e

cervos. Todos estes animais faziam parte de habitual dieta do homem paleolitico e, portanto,

inicialmente falou-se de uma espécie de “magia simpdtica”, ou seja a ideia que para cacar

esses homens iam para a escuriddo das grutas e pintavam e desenhavam para depois poder

cagar. Estas grutas, foram pois vistas,ndo apenas um simples local de uma forma de explosdo

criativa — arte pela arte — mas sim como verdadeiros “santudrios”. Passou-se a ser comum

referir-se esse tipo de arte rupestre como “Arte das Cavernas” (Cave art).

» Nos meados do século XX, com o passar dos anos e com cada vez mais descobertas e estudos,

valorizou-se as relacGes entre os animais e a sua propria localizagdo na gruta. Investigadores

como Annette Laming-Emperaire (1951) e André Leroi-Gourhan (1971) demonstram que

arelagdo entre as figuras e o préprio local onde teriam sido feitas pelo homem paleolitico

ndo seria fruto de espontanea casualidade, mas sim fariam parte de uma bem definida orga-

nizacdo espacial e simbdlica. A fotografia e desenho de todas as superficies decoradas e nao

s6 das figuras mais evidente ou elegantes levou a constatacio da presenca de muitas mais

imagens e, principalmente, muitas mais gravuras. Pontos, zig-zags, linhas e outros signos

foram identificados, estudados e passaram a ser associados com outros possiveis rituais. Es-

tudos levados a cabo por investigadores como, o francés Jean Clottes (1998), e o sul-africano

David Lewis-Williams (Clottes & Lewis-Williams, 2001a-b), que se conheciam bem a mente

de a producio “artistica” de certos grupos como os Sds (San ou bosquimanos) da Africa do

Sul, viram as pinturas e gravuras paleoliticas com componentes fundamentais em rituais de

caracter xamdnico. Todos estes estudos tinham em comum valorizagdo da importincia da




escuriddo e da prépria penetragdo num ambiente hostil como o da gruta.

» Quase cem anos depois, descobertas feitas nas ultimas trés décadas, alteram porém essa visio

devidoa identificagdo de milhares de figuras estilisticamente semelhantes as encontradas no

interior as das grutas mas ao ar livre

1. O estranho “carneiro” de Mazouco

» No final de 1981, na revista “Arqueologia” um grupo de pesquisadores da Universidade do

Porto (Jorge et al. 1981), deu a conhecer ao mundo a existéncia de gravuras rupestres em Ma-

ZOUuCo, uma pequena povoagio nas margens do Douro Internacional, em Freixo de Espada a

Cinta, no distrito de Braganga no norte de Portugal (Jorge et al. 1982).

»Uma dasfiguras de Mazouco era conhecida peloslocais como “o carneiro”, emborarepresente,

claramente, um cavalo tipo Equus caballus przerwalski, eapresentavam uma forte semelhanga

com imagens conhecidas da arte paleolitica da Europa (Figura 1). Ao contrdrio dessas, ndo

tinham sido feitas na escuridao das grutas, mas, ao ar livre.

D Adreadasgravuras de Mazouco foi afetada pela construgio de barragens norio, principalmen-

te a barragem espanhola de Saucelle, com a subida das dguas, formando uma espécie de baia,

as figuras, a 200m de altura, estdo hoje a s6 uma cerca de dezena de metros do rio (Figura 2)

» Oslocais dizem que existem outras rochas decoradas, até agora ndo foram encontradas mais

gravuras semelhantes, talvez estejam atualmente debaixo de dgua. As figuras foram gravadas

a picotado e sucessivamente a “polissoir” numa superficie vertical de xisto no lado direito de

um pequeno ribeiro da zona internacional do rio Douro.

» Nio resta divida de que antigamente, como agora, as figuras podiam ser vistas a distancia,

mesmo ameiodorio Douro. Naalturando se conheciam vestigios arqueoldgicos do Paleolitico

no Douro e a escavagdo na base da parede decorada mostrou-se estéril (Jorge et al. 1981/1992).

O “estilo” da gravura com semelhancas com imagens pertencentes ao fim do chamado estilo

Il e o inicio estilo IV de Leroi-Gourhan (1971) levou a que os pesquisadores hipnotizassem

poderia ter sido feito no final do Paleolitico. Especialistas como Francisco Jordd Cerda e Alfon-

so Moure Romanillo, confirmam sua importincia e idade. Jorcd Cerda escreveu mesmo um

texto comparando as gravuras de Mazouco com outras como o Tejo / Tejo em Portugal ou em

varios outros locais de Espanha (Jorddc Erda 1983/1984) e na “Revista de Guimardes”, defendeu
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a teoria dos chamados santudrios mono-tematicos (Jordd Cerda, 1984).

Figura 2. Freixo de Espada a Cinta, a zona de Mazouco, nas margens do Douro (Foto Mila Simé&es de Abreu)

» Mazouco e o Escoural foram incluidos em um mapa da Arte Paleolitica da Ibéria publicado

por Jorda Cerda e colegas na “Histdria de Espafia” (Jordd Cerda et al. 1986: 103).
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Figura 3. Espanha, Segévia, Domingo Garcia, cavalo (Desenho adaptado de RIPPOL et al. 1992)

Figura 4. Espanha, Ciudad Rodrigo, Siega Verde, pequeno cavalo (desenho Projeto Gravado no Tempo)

2. Outras descobertas

» Igualmente por esses anos foram descobertas gravuras de cavalos em estilo paleolitico ao ar

livre na Espanha. Primeiro, Domingo Garcia (Figura 3), Segdvia, em Castela e Ledo (Martin

Santamaria & Moure Romanillo 1991, Rippol Lopéz & Municio Gonzalez, 1992) e em seguida

na Andaluzia, em Piedras Blancas, Escullar, Almeria (Martinez Garcia, 1986/87). No final da

década, um pequeno cavalo gravado a picotado foi identificado na provincia de Salamanca,

nas margens dorio Agueda, um afluente do Douro. Siega Verde provou depois ser muito mais

do que uma rocha com uma imagem. Mais de 500 gravuras de estilo paleolitico ao ar livre
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foram documentadas durante os ultimos anos (Balbin Behrmann & Alcolea Gonzdlez, 1994).

»Tal como em Mazouco, osanimais tinham sido feitos em superficies verticais, masem Domin-

go Garcia e Siega Verde, ao lado das figuras picotadas, havia também pequenas imagens feitas

com a técnica filiformes. Todas essas descobertas acabam por chamar a atencio de estudiosos

como, o famoso pré-histériador espanhol Antonio Beltran e o inglés Paul Bahn. Beltran cita

Mazouco e outros sites em Portugal em comunicacdes apresentadas noI Congresso Internacional

de Arte Rupestre. El Arte Rupestre Prehistorico en Europa (Beltran, 1986-87) e no XXII Congreso

Nacional de Arqueologia (Beltran 1983), bem como em textos como “Algunas notas sobre a Arte

Rupestre Prehistoricoem Portugal’ (Beltran, 1987) e em “ Algunas cuestiones sobre fechasy significados

en el arte parietal prehistdrico” (Beltran, 1994). Paul Bahn faz referéncias (com uma fotografia

e mapa) em seu livro, Images of the Ice Age (Bahn & Vertut, 1988: 111). Um primeiro trabalho

de sintese sobre essas descobertas foi apresentado e no AURA Congress em Darwin, publicado

posteriormente em Nova Delhi, (Bahn, 1992). Seriam esses achados isoladas exce¢des?

3. A “Descoberta” das gravuras do vale do Céa

» Em Novembro de 1994 0 mundo cientifico € surpreendido pelo antncio da “descoberta” de

. ~ 4 . . ~ .
numerosas rochas decoradas nas margens rio Coa. E hoje claro que a existéncia de gravuras

na zona vale do Cda era conhecida pela populagio e até durante os estudos de impacte am-

biental algumas rochas gravadas e abrigos pintados tinham sido identificados (Abreu, 2012).

Figura 5. Vale do Coa, Ribeira de Piscos, cena dos cavalos gravada, na rocha 3 (foto MSA)




Figura 6. Vale do Cda, paisagem da zona de Penascosa, com visivel o cervo gravado da rocha 11, (foto MSA)

» Infelizmente a construgio da megabarragem tinha sido autorizada e as obras estavam em

curso. Os responsdveis do 6rgdo do estado tinham pensado que seria possivel estudar as gra-

vuras e deixa-las ir para debaixo de dgua. A situagdo acabou por se tornar complicada e como

especialista em arte rupestre acabei por ser chamada para dar um parecer técnico apesar de

inicialmente ter visitado apenas a zona da Canada do Inferno imediatamente compreende-

mos a importancia dos sitios e das gravuras. Perante a atitude dos responsaveis decidimos

entdo divulgar a existéncia das figuras. Apds as primeiras noticias nos jornais e as imagens

na televisdo, passamos a receber informacdes sobre outros possiveis sites na drea para além

do Canada do Inferno como Ribeira de Piscos (Figura 5) Penascosa (Figuras 6-7-8).

»Depressaaquantidade, qualidade e notdvel valor cientifico fez-nos compreender queaarte do

Coando podia ser destruida pelas d4guas da barragem. Os 12 meses seguintes foram dedicados a

salvaraquele que é hoje maior sitio paleolitico de arte rupestre ao ar livre da Europa e uma

das mais impressionantes cole¢des de gravuras pré-histdricas que existem no mundo.

Com a ajuda da IFRAO o apoio internacional que recebemos foi impressionante dezenas de

arquedlogos e outros investigadores (Abreu, 1995, 2012, 2017) participaram no movimento

para Salvar as gravuras do Coa.

» O Governo Portugués acabou por abandonar a construgio da barragem de Foz Coa e em 1996,
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foi criado e aberto ao publico o Parque Arqueoldgico do Vale do Céa (PAVC). Em dezembro de

1998 a UNESCO inscreveu a zona do Vale do C6a na prestigiosa lista do Patriménio Mundial.

Figura 8. Vale do Ca, a zona com rochas gravadas de Penascosa (foto MSA)
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» Cerca de 25.000 hectares, ao longo de 17 km, tem hoje mais de 65 sitios com mais de 1200

rochas gravadas, pelo menos 500 delas possuem figuras estilisticamente pertencentes ao

periodo Paleolitico.

D As paredes verticais de xisto, ao longo das margens do rio € possivel observar milhares de

figuras, na maioria representacdes de animais, como o auroque (Figura 7), cavalo (Figuras s,

10), cabra e o cervo (Figura 9). Numerosas foram feitas a picotado, apesar da maioria terem

sido feita a com a chamada técnica filiforme. Na localidade da Faia mais a Sul existe uma pe-

quena concentracdo de paredes pintadas, numa dela é possivel observar exemplo um grupo

de cabecas de auroque pintadas. De salientar que embora a grande parte das gravuras no

Vale do Coa seja em estilo Paleolitico (20.000-10.000 anos antes do presente) existem imagens

que se distinguem pela temadtica (guerreiros, armas etc.) obviamente sdo Pds-Paleoliticas e

sobpdem-se as mais antigas (Figura 9)

Figura 9. Douro, Vale da Vermelhosa, rocha 1, figura de cervidio paleolitica sobreposta por guerreiro a cavalo. Da

Idade do Ferro (Levantamento Projeto Gravado no Tempo)
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Figura ro. Vale do Coa, Ribeira de Piscos, grupo de cavalos gravados com a técnica filiforme (Levantamento Museu

do Cba).

4. Outras descobertas

» Nos anos seguintes foram feitas muitas outras descobertas de gravuras em estilo Paleoliti-

co rochas nas margens do préprio Douro (Vermelhosa, José Esteves, Cabrdes etc), nos seus

afluentes como, o rio Sabor (Ribeira da Sardina, Pousadouro, Fraga Escrevida), Tua (Foz) e

Agueda (Redor do Porco) assim como em diversos outros rios em Portugal, como no Ocreza

(Vale daRovinhosa) (Figura 11), no Zézere (Pogo de Caldeirdo, Costalta), em Portugal (Figura

12) e em ambas as margens (Portugal e Espanha) do rio Guadiana (Molino Manzanez) (Abreu,

2012). Elevando o nimero de sitios com arte rupestre estilisticamente paleolitica a mais de

setenta e cinco localidades com mais diversos milhares de imagens rupestres (Abreu, 2012).
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Figura 11. Rio Ocreza ,Vale da Rovinhosa, figura picotada de cavalo (levantamento MSA)

Figura 12. Rio Zézere, Pogo de Caldeirao, figura picotadas de cavalos (Foto AMB, Museu do Coa)

Conclusoes

» O que trazem de novo estas descobertas? Sem duvida € hoje possivel afirmar que os nossos

antepassados Paleoliticos faziam arte nointerior de grutas mas executado igualmente pinturas

egravurasno exterioraluz dosol. Se nasgrutas, as pinturassio frequentes, emborana verdade

hajamaisgravurasaoarlivre, asfiguras que sobrevieram fora sdo quase exclusivamente grava-

das. Podemos hipotetizar que podiam ter sidoigualmente pintadas ou mesmo que podiam ter
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existido figuras sé pintadas. A conservacio das que se conhecem sio um verdadeiro milagre e s6

foi possivel por excepcionais circunstincias, como qualidade da superficie historiada, técnica

utilizada, condigoes climatéricas especiais e pouca frequéncia da drea em épocas sucessivas a

qual se associou sabemos por vezes supersti¢des que viam essas imagens como amaldigoadas.

p Assim a arte “das cavernas” podia ter sido muito mais frequente ao ar livre do que se pensava.

They Say that v a certain

number of years, only the
 onec mgide will be \rlm'l-h
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