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RESUMO

SILVA, Daniel Carvalho. Romaria, reconciliacdo e celebragao martirial:
dispositivos rituais para a experiéncia de superagao do pecado e da morte.
2022. f. 130. Dissertagdao (Mestrado em Ciéncias da Religido) — Pontificia
Universidade Catdlica de Goias — PUC Goias — Goiania-GO.

O presente estudo objetiva analisar as celebragbes liturgicas performadas na
Romaria dos Martires da Caminhada Latino-Americana como dispositivos rituais
capazes de desencadear experiéncias de reconciliacdo — aos moldes do sacramento
da peniténcia catolica romana — e, por conseguinte, de superagao da morte. De
natureza qualitativa, a pesquisa analisa o pecado como dado socioantropoldgico e
religioso — nas tradi¢bes judaica e cristad, e no cristianismo de libertacdo latino-
americano. Em seguida, disp6e de recortes descritivos sobre os ritos que compdem
a Romaria dos Martires com o intuito de encontrar conexdes entre eles e o
sacramento da reconciliacdo. Por fim, o estudo tece consideracdes sobre a
similaridade entre a experiéncia religiosa, a experiéncia ritual e as celebragbes
martiriais — todas sensoriais e emotivas, antes de serem racionais. Os resultados
encontrados apontam na diregao de que, para o sujeito religioso, o pecado identifica-
se a morte, a0 passo que essa € resultante daquele. Além disso, indica uma
inversado no transcurso existencial humano. Se o curso natural e observavel parte da
vida em direcdo a morte, os ritos celebrados na Romaria dos Martires fazem crer que
0 curso parta da morte em direcdo a vida. Assim, a morte — que, para o homem
crente, é fruto do pecado — resta superada. Logo, o crente sente-se préximo de
Deus, acolhido na comunhao dos santos e, portanto, livre do pecado.

Palavras-chave: Pecado; Reconciliagdo; Experiéncia ritual; Romaria dos Martires;
Morte.



ABSTRACT

SILVA, Daniel Carvalho. Pilgrimage, reconciliation and martyrdom celebration:
ritual devices for the experience of the breath of sin and death. 2022. f. 130.
Dissertation (Masters in Science of Religion) — Pontifical Catholic University of Goias
— PUC Goias — Goiania-GO.

The present study aims to analyze the liturgical celebrations performed in the
Pilgrimage of the Martyrs of the Latin American Walk as a ritual device capable of
triggering experiences of reconciliation — along the lines of the Roman Catholic
sacrament of penance — and, consequently, of overcoming death. Qualitative in
nature, the research analyzes sin as a socio-anthropological and religious fact — in
Jewish and Christian traditions, and in Latin American liberation Christianity. Then, it
has descriptive clippings on the rites that make up the Pilgrimage of the Martyrs with
the aim of finding connections between them and the sacrament of reconciliation.
Finally, the study discusses the similarity between religious experience, ritual
experience and martyrdom celebrations — all sensory and emotional, before being
rational. The results found point in the direction that, for the religious subject, sin is
identified with death, while death is the result of that one. Furthermore, it indicates a
reversal in the human existential course. If the natural and observable course starts
from life towards death, the rites celebrated in the Pilgrimage of the Martyrs suggest
that the course starts from death towards life. Thus, death — which, for the believing
man, is the fruit of sin — remains overcome. Therefore, the believer feels close to
God, welcomed in the fellowship of the saints and, therefore, free from sin.

Keywords: Sin; Reconciliation; Ritual experience; Martyrs’ Pilgrimage; Death.
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INTRODUCAO

No principio era o Verbo

- a Palavra perfeita para ser escutada em siléncio.

No principio era a Luz

- a Razao indomavel para abrir os mistérios.

No principio era a A¢éo

- para agir sobre o Mundo e fazé-lo.

No principio, no meio e no fim é a Vida.

- a Vida a viver nesta terra de vida e de morte.

- a Vida a ser dada em favor dos irméos, na batalha da Vida.
- a Vida a ganhar plenamente, n’Aquele que é a nossa Vida.
No principio, era o Verbo da Vida.

Pedro Casaldaliga

Nossa pesquisa surgiu como um problema teoldgico-sacramental. O pecado
social foi admitido no magistério da Igreja Catdlica, mas, ndo propuseram um
sacramento da peniténcia que o sanasse. Sabendo que o “modo de interpretar os
sacramentos nao foi sempre o mesmo na Igreja” (MAZZA, 2020, p. 13), e julgando
que, o sacramento da peniténcia, formatado atualmente como confissdo auricular,
nao tem proporcionado a experiéncia da reconciliagdo (FRANCISCO, 1999), nossa
pretensdo inicial era analisar a Romaria dos Martires da Caminhada Latino-
Americana para identificar nela elementos que remetessem a experiéncia da
reconciliacdo sacramental. Evidentemente, partiamos da hipotese de que a Romaria
dos Martires resguardasse alguma dimenséo ritual que proporcionasse experiéncias
de reconciliagdo nas quais o romeiro, individualmente, sentisse-se integrado a
assembleia celebrante e préximo de Deus. Isso, devido ao fato de as peregrinagdes
terem, num passado distante, composto os ritos penitenciais catdlicos e, de certo
modo, permanecerem vivas, resguardando o mesmo sentido, nos catolicismos
populares. Ademais, sabiamos, por ouvir dizer, que, nas romarias realizadas
enquanto o bispo prelado de S&o Félix do Araguaia era Pedro Casaldaliga, os
romeiros recebiam, no inicio da procissdo martirial, a absolvicdo geral de seus
pecados.

Vai ficando claro, portanto, que o pano de fundo sobre o qual se estendia
nosso problema de pesquisa era marcadamente liturgico e, destarte, essencialmente

ritual. Tratava-se, afinal, a nosso ver, de um ritual sacramental que ndo cumpria bem
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e nem completamente sua fungéo e, por outro lado, da evidenciacdo de um ritual (a
Romaria dos Martires) ndo assumido como sacramental, mas que proporcionava a
tdo desejada experiéncia de reconciliagdo. Obviamente, essa intuigédo inicial tem a
ver com a experiéncia pessoal deste pesquisador de participagdo na Romaria dos
Martires. Como afirmara John Creswell (2010, p. 209), a “pesquisa qualitativa € uma
forma de investigacdo interpretativa em que os pesquisadores fazem uma
interpretacdo do que enxergam, ouvem e entendem”. Por isso, continua Creswell, as
analises dos pesquisadores “ndo podem ser separadas de suas origens, historias,
contextos e entendimentos anteriores”. Este pesquisador &€ marcado pelo
cristianismo vivido nas Comunidades Eclesiais de Base; marcado pela liturgia
proposta pelo concilio Vaticano Il e dilatada, no Brasil, pela Rede Celebra de
Animacao Liturgica; marcado pela Teologia da Libertacdo e pela espiritualidade
martirial assumida pela Irmandade dos Martires da caminhada latino-americana. A
intencdo do pesquisador, ao ingressar neste Programa de Pés-Graduagdo, era
efetivar uma anadlise dos ritos da Romaria dos Martires a luz das Ciéncias da
Religido por meio de pesquisa de campo.

Como pretendido inicialmente, o primeiro capitulo de nosso estudo langa méao
da epistemologia propria do fendmeno religioso para sopesar a experiéncia religiosa
e elucidar como o pecado foi e é entendido e solucionado no judaismo — matriz do
cristianismo — e no catolicismo, incluindo aquele a que nos referimos como
cristianismo de libertagdo vivido na América Latina durante a segunda metade do
século passado. Isso respeita nossa intencdo de lancar luzes, ndo a partir da
Teologia, mas, das Ciéncias da Religido de modo geral, sobre o problema de
pesquisa levantado. Para desenvolver o segundo capitulo, nosso anseio primeiro era
participar da Romaria prevista para acontecer no més de julho de 2021 e realizar, 13,
uma observagao participante, dando a pesquisa um carater, em alguma medida,
etnografico. No entanto, devido as limitagdes impostas pela pandemia do novo
Coronavirus Sars-CoV-2, a Romaria foi adiada para 2022. Assim, ficaram
comprometidas a observagao participante e as entrevistas qualitativas que deveriam
garantir a feitura de um diario de campo.

Se toda pesquisa €, primordialmente, uma colecdo de dados que,
posteriormente, devem ser analisados, e, se ndo aconteceria Romaria em tempo
que permitisse efetivar nossas pretensdes, necessitariamos coletar os dados de

outro modo. Nesse impasse, as postulacbes de Uwe Flick foram inspiradoras. O



16

autor recorda que as “fotografias, os fiimes e as filmagens sdo cada vez mais
utilizados como formas genuinas e como fonte de dados” (FLICK, 2009, p. 219) e,
ainda, que o uso “de videos ou de comunicagdes na internet sdo também formas de
observar interagdes e outros processos” (FLICK, 2009, p. 255). Alumiados por Flick,
logo recolhemos o disponivel em textos e videos acerca das celebragbes das
romarias anteriores. Assim, urdimos o segundo capitulo descrevendo as estruturas
rituais da Romaria e tecendo reflexées sobre alguns aspectos que mais chamavam
nossa atengao em relagao ao problema de pesquisa.

A previsdo era a de que as descrigbes assumidas no segundo capitulo
devessem servir de base para uma analise mais geral e conclusiva que comporia o
terceiro e ultimo capitulo. E, de fato, a previsdo se efetivou. Mas, ndo sem certa
reviravolta. As leituras paralelas que deveriam colaborar para a reflexao analitica e
fundamentar a escrita conduziram a um giro que substituiu, decisivamente, a
problematica teolégica por uma antropoldgica. Pareceu-nos, aquela altura, ter ficado
Obvio que o jogo interposto entre o pecado e a reconciliagdo — caracteristico do
ambito religioso — € reflexo que indica um jogo antropolégico maior: aquele
interposto entre a vida e a morte. Pecar, para o homem religioso, significa morrer. A
questdo do pecado, portanto, esta identificada a questdo da morte, ou, em outras
palavras, ao medo da morte, (ou) a necessidade de lidar com o fato de que todo
sujeito humano é finito. E é sobre esse jogo que o rito se amalgama com o intuito de
dar sentido a vida vivida e fazer sentir que a morte esta superada.

Passamos a conjecturar a partir de entdo que as celebragdes martiriais
configuram-se como dispositivos rituais capazes de proporcionar experiéncias
religiosas de superagao da morte. Se no imaginario religioso pecado e morte formam
um importante par, a superacdo de um significard a superagdo do outro. Assim,
podemos sustentar que, de fato, as romarias e a reconciliagao, estao profundamente
entrelagcadas, mesmo quando suas celebragdes nao expressam tal realidade em
nivel verbal. O sacramento da peniténcia e as romarias de modo geral, enquanto
assumidos como superacio do pecado, estdo postos, em ultima analise, em funcao
da experiéncia de superagao da morte. Alias, o tema das experiéncias religiosa e
ritual precisou ser aprofundado no terceiro capitulo. O que fizemos com o intuito de,
a luz das pesquisas em Liturgia do tedlogo Giorgio Bonaccorso, abordarmos o tema
em questdo ampliando nossa visdo para além da dimensao racional e incluindo em

nossa analise as dimensbes corpérea e emotiva do ser humano. Cremos que a
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leitura de nosso estudo conduzira a concluséo de que nossa hipétese inicial, depois
de ser imensamente alargada e realocada no seio da antropologia ritual, se

confirma.



1 CONCEITOS FUNDAMENTAIS: PECADO, PENITENCIA E PEREGRINAGAO

Toda religido comega com a experiéncia (Erlebnis) religiosa.
Werner Heisenberg

Em primeiro lugar, temos conhecimento melhor do que é o pecado.
Sabemos que ofender a Deus é a morte do homem.

Sabemos que tal pecado é realmente mortal,

néo so6 no sentido da morte interior da pessoa que o comete,

mas igualmente por causa da morte real e objetiva que o pecado produz.
Lembremo-nos de um dado fundamental de nossa fé crista:

o pecado matou o Filho de Deus e é o pecado que

continua matando os filhos de Deus.

Oscar Romero

A busca por sentido sempre impulsionou as marchas humanas. E uma das
primeiras grandes fornecedoras de sentido a humanidade foi (e continua sendo),
indubitavelmente, a religido. Ou melhor, as inUmeras formas que, nas mais diversas
culturas, expressam certa relagdo entre os sujeitos crentes e seus sagrados. Se a
ciéncia atualmente é capaz de dar respostas que gozem de aceitabilidade social e
sejam mais ou menos satisfatérias as angustias humanas, € preciso recordar que,
até pouco tempo atras, a realidade era bem diversa. Cabia as religides o papel de
responder as questdes primordiais da humanidade. Quais sejam: qual sua origem?
Qual o sentido da vida e do sofrimento? Como escapar da morte?

Certamente, em decorréncia dessa especificidade do constructo religioso, nao
ha registros sobre povos desprovidos de narrativas mitologicas sagradas que
expliquem suas origens e suas finalidades sobre o mundo. Do mesmo modo, as
expectativas de vida pods-morte, independentemente da forma vislumbrada,
compdem o imaginario religioso de inumeras sociedades. Embora a ciéncia atual se
apresente como uma possibilidade de leitura do mundo que prescinde da religido e
também que, na segunda metade do século passado, Peter Berger (2018) tenha
prospectado um futuro no qual a secularizagdo seria marca caracteristica das
sociedades ditas modernas, o fato € que, poucas décadas depois, 0 mesmo autor ja

discorria sobre a dessecularizagdo (BERGER, 2001). Ocorreu que as religides, que
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em algum momento deram sinais de contratura, recobraram suas forgas
demostrando a pujancga latente que portam”.

Justamente pelo fato de as religides oferecerem sentido a existéncia humana
€ que nosso estudo quer compreender as experiéncias sensiveis vividas pelos
crentes que interpretam, no contexto da Teologia da Libertacdo, a desigualdade
social, com suas causas e consequéncias, como pecado estrutural e celebram a
Romaria dos Martires da Caminhada Latino-Americana, que indica como vencedores
aqueles que foram mortos na luta contra tal pecado. Com intuito de alicercar o solo a
partir do qual almejamos alcangar tamanho objetivo, nosso primeiro capitulo busca
situar o que concerne a concepg¢ao de pecado no cristianismo de libertagao latino-
americano dentro do arcabouco tedrico construido no decorrer da histéria acerca do
fendmeno religioso.

Herdeiro do judaismo, o cristianismo conserva raizes profundas no sistema
religioso hebraico. Por isso, buscaremos evidenciar as concepg¢des de pecado a
partir da tradigao biblica, perpassando a histéria da Igreja Catdlica e, de modo mais
especifico, do cristianismo de libertacdo vivido na América-Latina a partir das
décadas de 1960 e 1970. Trilharemos o mesmo percurso ainda para investigar os
modos como, no decorrer da histéria do judaismo e do cristianismo, se deram a
resolucdo do pecado. E nesse ambito que, conforme nossa compreens&o acerca
das varias experiéncias rituais propostas pelo cristianismo no decorrer dos séculos,
insere-se o sacramento da peniténcia em suas variadas formas de proposicao e, em

especial, as peregrinacgoes.

'O cientista politico Gilles Kepel (1991), em sua obra La revanche de Dieu, ao tratar a questédo do

fundamentalismo religioso, retoma a previsdo corrente depois da segunda grande guerra de que a
secularizagdo avancgaria e as crengas religiosas ficariam reservadas ao ambito familiar, distantes,
portanto, da vida politica e social. No entanto, o que se viu foi o ressurgimento das crengas em um
formato fundamentalista, aos moldes do protestantismo norte-americano. Conforme Kepel, as
religibes sentiram-se ameacadas pela pés-modernidade e reagiram tentando proteger seus valores
tradicionais. Nesse contexto, o autor inclui os movimentos proselitistas cristdos e islamicos, bem
como o crescimento exponencial dos judeus ultraortodoxos. Todos eles se opbem a secularizagao e
a modernidade. Igualmente, todos estdo preocupados em ocupar espacgos de decisio politica a fim
de impor, sob a forma da lei estatal, seus simbolos e valores, no intento de assumir o controle das
massas em beneficio de suas crengas. Suas taticas baseiam-se em apontar o caos que impera
sobre 0 mundo e oferecer a estrita observancia religiosa como remédio.
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1.1 DO FENOMENO RELIGIOSO: ORIGENS E INSTITUCIONALIZACAO DAS
RELIGIOES

“Sagrado” € uma palavra que, etimologicamente, conservou sua raiz indo-
europeia sag em muitas das linguas antigas faladas entre o Atlantico norte e o
Pacifico. O vocabulo, a principio, sindbnimo de santo, foi identificado pelo esforco
ecuménico do tedlogo sueco Natan Soderblom (1913) como o conceito primordial
que dava fundamento & religido. Assumindo as pesquisas de Emile Durkheim acerca
do Mana polinésio, Sdderblom descreveu-o como a forga sagrada, o eixo que gera o
sentimento do divino, mais essencial até que a palavra Deus. A titulo de comparagao
— como era comum nos estudos sobre religido até o advento da abordagem
fenomenolégica —, o Mana seria 0 mesmo que o Tao do misticismo oriental ou que o
Brahman do hinduismo. Dito de outro modo, todas as nomenclaturas e
caracteristicas com que cada povo denomina e identifica sua entidade sagrada
seriam variantes ou derivagdes daquela mesma forca ontolégica autbnoma e
independente identificada como sagrado.

Embora Soderblom tenha publicizado o verbete “Sagrado” na Encyclopaedia
of Religion and Ethics, ja embebido por essa concepgao, quatro anos antes de o
alemao Rudolf Otto publicar sua famosa obra de titulo homénimo, foi esse ultimo
quem desenvolveu de forma mais elaborada o tema e, especialmente no Brasil, ficou
reconhecido por isso®. Tomando por base a abordagem fenomenoldgica, Otto
propde em primeiro lugar a criagdo da categoria conceitual a qual ele intitula
numinoso. Numen é uma concentragcdao de forgca, de luminosidade, de poténcia
criadora. O numinoso diz respeito aquilo que é fonte dessa poténcia: o sagrado. Otto
afirma que a relagdo da pessoa com o sagrado nao se efetiva no plano racional, mas
Ihe é antecessor, isto €, da-se no nivel da experiéncia sensorial.

Nesse sentido, a experiéncia pessoal com o sagrado se traduz pelo
sentimento despertado, ou, dito de outro modo, pela percepg¢ao da forca do numen,
por parte do sujeito que cré. Por um lado, essa experiéncia se da como temor — que
faz tremer —, visto que o sagrado é totalmente diferente do sujeito que o percebe e

também imensamente maior. Por outro lado, ha um fascinio que atrai o sujeito

A abordagem de Otto é assaz oportuna para o nosso modo de compreender o fendmeno religioso
ao passo que enfatiza a dimensédo do “sentir fundamental”’, em detrimento de uma apropriagcao
conceitual, descritiva, nominal ou narrativa da religido e do sagrado.
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despertando nele o sentimento de ser parte do sagrado. A esse paradoxo de
sentimentos avivados pela experiéncia do humano com o sagrado, Otto (1985)
chamara mysterium tremendum et fascinans, que é como o sujeito crente
experimenta 0 numMinoso.

Na esteira de Otto, Mircea Eliade (1992) nomeara o encontro entre a entidade
sagrada e o humano por hierofania que significa, literalmente, manifestacdo do
sagrado. A preocupacao de Eliade é descrever os pormenores da experiéncia
religiosa salientando suas diferencas em relagdo a experiéncia profana. Se para Otto
0 sagrado era a totalidade de tudo que existe, para Eliade, o sagrado € aquilo que,
em meio ao profano, destaca-se como denso de significado. Por isso, as hierofanias
se darao através de objetos que pertencem ao mundo natural, ou, nas palavras do
autor, ao mundo profano — como, por exemplo, uma pedra ou uma arvore que
passam a ser adoradas n&o como pedra ou arvore, mas por revelarem algo além de
elas mesmas. A hierofania destaca do restante do mundo o recinto onde ela ocorre,
de modo que o espago passa a ser ndao mais homogéneo, e o local da hierofania se
torna um ponto de orientagdo, como que o centro do mundo. Assim, a manifestacao
do sagrado é responsavel por fundar o mundo, isto é, por apartar o mundo sagrado
do mundo profano. Este ultimo, marcado pela desordem e pelo caos.

Para o homem religioso “0 mundo deixa-se perceber como Mundo, como
cosmos, na medida em que se revela como cosmos sagrado” (ELIADE, 1992, p. 55).
O crente depende do mundo sagrado para viver, posto que ele entende participar do
ser, isto é, daquilo que existe de verdade, somente ao frequentar o mundo sagrado.
A questado antropolégica de fundo € o horror do homem religioso frente ao nada
expresso pelo caos em contraposicdo ao seu desejo enorme de ser. Por isso, o
sujeito religioso procura colocar-se no centro do mundo e, de tal modo, “situar-se no
préprio coragao do real” (ELIADE, 1992, p. 56), ou seja, daquilo que existe. O que
existe para o homem religioso € o mundo divino, a casa dos deuses que ele busca
representar nos templos e santuarios que constréi. Para Eliade, essa nostalgia
religiosa exprime o “desejo de viver num Cosmos puro e santo, tal como era no
comeco, quando saiu das maos do Criador” (ELIADE, 1992, p. 57). E no templo que
0 homem religioso vai reencontrar a miude este cosmos original, tal qual sente que
era na criagao.

Se imaginarmos uma religido hipotética a partir dos postulados de Otto e

Eliade podemos afirmar que ela surge do encontro entre um humano que
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percebe/sente e a manifestagdo do sagrado. Essa percepgdo causa, em primeiro
lugar, temor e fascinio. Mas, ao mesmo tempo funda uma ordem espacial no mundo,
de modo que o espago onde a hierofania tenha ocorrido figue marcado como lugar
do numinoso. Aqui surge a necessidade de templos e santuarios que exprimirao a
nostalgia de viver em profunda comunh&o com o sagrado. O sujeito crente que fizer
a primeira experiéncia com o0 numinoso se tornara como que o fundador da
expressao religiosa que podera decorrer dai. Nesse sentido, Thomas O’Dea (1969),
socidlogo estadunidense, defende que as organizacdes religiosas se desenvolvem
sempre a partir de experiéncias carismaticas pessoais, associadas, posteriormente,
a certo discipulado. Afirma ainda que essa experiéncia inicial tende a ser rotinizada
de modo a garantir a evolugdo daquilo que, no futuro, sera uma religido. Desse
modo, a institucionalizacdo religiosa ocorrera, entdo, em trés niveis. A saber: o
cultual, o intelectual e o organizacional (O’'DEA, 1969, p. 56-57).

O nivel cultual diz respeito aos ritos. Um ritual reune gestos, palavras e meios
simbolicos de transmissdo. E o espaco no qual se expressam os sentimentos. E
misterioso e ndo completamente compreensivel. Pode consistir em cantos, oracoes,
refeicdes e sacrificios, entre outros. Como se trata de uma necessidade
antropoldgica, muitas vezes o ritual esta ligado as etapas que marcam a vida
humana. Mas, histérica e fundamentalmente, o culto tornou-se “a representagao da
experiéncia religiosa e a maneira pela qual os crentes exprimem sua relagdo com o
sagrado” (O'DEA, 1969, p. 60). O resultado € que o ritual “provoca atitudes, em vez
de exprimi-las diretamente”. Nesse aspecto, o rito € “uma constante reiteracdo de
sentimentos” e uma “repeticdo disciplinada de atitudes corretas” (O’'DEA, 1969, p.
61). Além disso, o ritual conduz a uma unificagdo do grupo em torno de seu lider,
conectando-o a uma fonte de forga e bem-estar, que é entendida como a ligagéo ao
sagrado.

O nivel intelectual, que efetiva a padronizacdo das crengas, torna-se visivel
em dois aspectos: o mitico e o racional. O mito é a forma originaria de apresentagéo
do pensamento acerca do mundo. E complexo, dramatico, nem sempre racional ou
l6gico, mas, conforme Cassirer (1953, p. 109), condensa uma mentalidade que
compreende a vida como um todo, situada em um mundo flutuante e fluido. O
pensamento mitico elabora suas tessituras a partir de dramas que narram poderes
em conflito (O’'DEA, 1969, p. 62). Esses dramas ndo somente ‘explicam’ 0 mundo —

e as emogbes humanas ao enfrentar o mundo — mas também o representam
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simbolicamente. O nivel racional, por sua vez, da-se através do desenvolvimento de
teologias coerentes; o que, em geral, é resultado do labor de um clero. As teologias
exigem éticas racionais — aquilo que denominamos por moral —, ao passo que
definem o que s&o as coisas € o modo de os crentes agirem (O’DEA, 1969, p. 66).
Max Weber, em sentido similar, recorda que os sacerdotes produzem uma teologia
que interpreta o mundo conferindo-lhe valores éticos mais ou menos alinhados ao
carisma fundador e que esses valores podem ser “sagrados” ou “impuros”. Aos
primeiros se incentiva a pratica. Os segundos sao tomados por tabus (WEBER,
1991, p. 298-299). E gracas a esses valores que se pode julgar o que agrada e o
que o desagrada ao numinoso.

O ultimo nivel é a organizagao religiosa. Ela se da ao passo em que surgem
as fungdes sagradas. Os que se tornam membros das organizagdes institucionais
religiosas rompem com seus estilos de vida e assumem o novo padréo proposto
pela instituicdo. Esse rompimento pode desenvolver-se de trés modos: 1) de modo
revolucionario, rejeitando as velhas formas de relagdes sociais; 2) reconhecendo e
aceitando as formas antigas; 3) rejeitando as formas antigas, mas sem rejeigcao ativa
ao status quo da sociedade em geral (O’'DEA, 1969, p. 70). Até aqui nos valemos de
O’Dea para referir-nos a distingdo de um grupo em relagdo a sociedade em geral,
mas, dentro do grupo também ha estruturas de distingao.

Numa comunidade religiosa sempre existem lideres e liderados. Nas
comunidades cristas, por exemplo, o clero e o laicato. No decorrer do processo de
institucionalizagéo, o carisma do fundador se torna um posto ao qual alguém
ascendera de tempos em tempos. Tudo isso estara ligado a rotinizagado do carisma.
Mas, outro modo possivel de fazer emergir organismos menores e plurais é o
protesto contra a estrutura “oficial” formada pelos sacerdotes e confirmada pela
teologia deles. Os pequenos grupos que discordem das adaptagbes que, no
decorrer do tempo, sdo incorporadas ao carisma inicial, dissidiem do grupo
majoritario e formam seitas incapazes de aceitar mudancas (O’'DEA, 1969, p. 74).

Os trés niveis de estruturacdo da religido destacados por O’Dea ndo sao
estanques. Eles coexistem paralelamente e sao dependentes uns dos outros: os
ritos geram e sustentam as teologias; as teologias sdao fundamentadas pelos
sacerdotes e retroalimentam os ritos; os sacerdotes executam os ritos e se apoiam
nas teologias. A matriz compreensiva do fenbmeno religioso tecida a partir de

Soderblom e Otto, passando por O’Dea, tem referéncias muito proximas as que
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pretendemos empenhar em nosso estudo. Afinal, todas elas iluminam-se, em
alguma medida, pelas experiéncias religiosas de seus autores, assumidamente
cristdos. Otto em sua obra, por exemplo, faz variadas referéncias a eventos da
tradicdo religiosa judaica. Na proxima secao textual buscaremos evidenciar como o
judaismo pode ser lido sob o prisma fenomenologico que assumimos aqui. A
intencao é elucidar como foram urdidos os canones sacerdotais que classificaram as
acdes que agradam e as que causam asco a Yahweh, o sagrado hebreu — aquele
que é. O que desagrada a Yahweh esta na raiz daquilo que sera chamado “pecado”

pelas tradigdes judaica e crista.

1.1.1 O fenémeno religioso judaico

A histéria judaica, narrada por sua literatura sagrada e sistematizada por
autores como John Bright (2019) e Mark Smith (2006), é passivel de ser
compendiada, a luz do que expusemos anteriormente, como propomo-nos a fazer a
seguir. Yahweh manifestou-se a Abrdo, homem de idade avancada e sem filhos, e
firmou uma alianga com ele. Abrado, como entdo se chamaria o escolhido, deveria
partir de Ur dos Caldeus para a terra que lhe seria indicada. Em troca teria
descendéncia numerosa e protecao divina (Gn 12,1-3). Os Israelitas — que é como
passaram a se chamar os descendentes de Abrado depois de seu neto Jaco-Israel —
viajaram ao Egito para fugir da fome (Gn 42,1-4), mas, acabaram escravizados (Ex
1,8-14). Surge, entdo, Moisés, um lider que liberta os israelitas do Egito com o
auxilio divino (Ex 13,17-15). Depois de caminharem quarenta anos pelo deserto e
chegarem ao monte Sinai, Yahweh e os israelitas firmaram uma alianga com sangue
por intermédio de Moisés (Ex 19-24). O cédigo da alianga, a Lei, prescreve como o
povo deve comportar-se eticamente. Em troca da obediéncia, Yahweh lhes garante
a terra e a béncao.

Abrado € o homem carismatico a quem o sagrado se manifesta. Ele obedece
ao mandato que recebeu e seus descendentes preservam sua experiéncia. Moisés
age em nome de Yahweh como seu porta-voz, realiza — aos moldes sacerdotais — o
rito cultual e pactua a conduta moral que a teologia construida sobre o “Unico Deus”

exige. Interessante notar que o judaismo € a primeira grande religido monoteista de
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que se tem registro3. Por isso, as primeiras ordens do decalogo proibem ter, adorar
ou prostrar-se diante de outros deuses, possuir imagens esculpidas e pronunciar em
falso o nome de Yahweh. Além disso, exigem que o dia de sabado seja preservado
em honra dele. Os demais codigos dizem respeito as relagdes sociais: honrar os
pais, ndo matar, ndo cometer adultério ou roubar. Por fim, ndo mentir nem cobicar
(Ex 20). A tradigédo judaica replica a Moisés a tarefa de ter redigido toda a Lei —
chamada Tora pela tradigcdo judaica ou Pentateuco pela cristd — ordenada pelo
Senhor. Ao todo, os mandamentos somam mais de seiscentos.

Se empreendermos um anacronismo teoldgico, podemos inferir que a questao
primordial da fé judaica resume-se, fundamentalmente, no reconhecimento de
Yahweh como Unica entidade sagrada existente. O anacronismo a que nos referimos
diz respeito ao adagio formulado pelo cristdo do quinto século, Préspero de
Aquitania, que diz: “lex orandli, lex credend™. Isto &, a norma da oragdo determina a
norma da crenga. Ou, em outras palavras: o0 modo como se aprende a crer, como se
professa e se vive a fé, depende do modo como se ora. A oragao prescrita pela lei
mosaica a ser pronunciada repetidas vezes por dia, a ser inculcada nos filhos e
escrita nos umbrais é esta: “Ouve, 0 Israel: Yahweh nosso Deus € o unico Yahweh!
Portanto, amaras a Yahweh teu Deus com todo o teu coracdo, com toda a tua alma
e com toda a tua forga” (Dt 6,4-5). Trata-se, portanto, de um Deus possessivo que
nao admite flertes politeistas. Por outro lado, Yahweh é tido como um Deus fiel aos
israelitas. Afinal, antes de fixar um local onde pudesse ser adorado, ele se faz
itinerante e acompanha seu povo onde quer que esteja, e se mostra por meio de
pessoas, de objetos — como a vara com a qual Moisés que abriu o mar Vermelho —,
de nuvens luminosas, de alimento e agua no deserto ou, de modo mais sacralizado,

pela arca que resguardava as tabuas da lei.

® Curiosamente, o judaismo, enquanto religiao do Deus uno, menciona constantemente “outros
deuses”, “deuses estranhos”, “deuses dos estrangeiros”. A ideia de um Deus nao apenas uno, mas
Unico e absoluto exigiria o contato com a nogédo de bem, de ser e de verdade dos gregos.

4 Préspero de Aquitania (morto depois 455) foi um leigo com boa formagao teoldgica que atuou como
secretario do papa Ledo Magno (440-461). O axioma a que nos referimos foi considerado, durante
séculos, como de autoria do papa Inocéncio | (401-417). Isso se deve ao fato de Préspero ter
compilado e reunido textos dos papas Inocéncio | e Z6zimo (417-418), bem como do concilio de
Cartago de 418, para refutar o semipelagianismo — que negava a necessidade da graca para que o
ser humano pudesse realizar o bem. A obra, baseada na teologia de Agostinho de Hipona, com
quem Préspero trocava correspondéncia, foi intitulada Indiculus de gratia Dei (pequeno catalogo
sobre a graca de Deus) e, ao contrario do que se pensava, contou com muitos acréscimos de
autoria do compilador. Atualmente, os pesquisadores sdo unanimes em afirmar que o adagio, tal
como foi formulado, é obra de Prospero. Cf. Cesare Giraldo (2003, p. 13-24) e Francisco Taborda
(2015, p. 23-36).
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A conquista e colonizacdo de Cana3, terra da promiss3o, sucede a tentacdo a
idolatria, como eram chamadas as praticas religiosas dos povos vizinhos de Israel
(Js 7). O resultado foi a opressao estrangeira como punigao divina (Jz 2,20-3,6). Isso
evidencia o fenbmeno aludido por Weber: se o sagrado € satisfeito, tudo vai bem;
mas se os tabus séo violados, o maleficio recai sobre os violadores (WEBER, 1991,
p. 299). A luta contra a opressao estrangeira fez com que os israelitas clamassem
por um rei (1Sm 8) e, embora Yahweh tenha se manifestado contra por meio do
profeta Samuel, tal movimento conduziu a consolidagdo da monarquia com Davi e
Salomao e, finalmente, a constru¢do do Templo de Jerusalém (1 Rs 6). Yahweh, que
até entdo tinha sido nbmade com seu povo, recebeu sua casa definitiva. Jerusalém
se torna o centro do mundo judaico. As Escrituras associardo o monte Sido, em cujo
cimo fora erguido o Templo, ao originario jardim do Eden e ao monte Moria, no qual
Abrado montou o altar para sacrificar seu filho Isaac. E, do mesmo modo, associaréo
a construcdo do Templo a construgao do universo (Cf. Gn 1,1-2,4; Ex 39,43. 40,33;
Sl 78,69 e 150,1). De fato, para o judaismo, todo o territério da Palestina-Israel é
terra sagrada, mas, especialmente, Jerusalém. Igualmente, Jerusalém é “terra santa”
— centro do mundo — também para o cristianismo e o islamismo, religides tributarias
do judaismo.

Do ponto de vista historiografico ha inumeras observacdes e criticas sobre a
cronologia que adotamos aqui acerca do antigo Israel. Além das avangadas
pesquisas arqueoldgicas, as analises modernas aplicadas sobre a redagdo das
Escrituras apontam gramaticas, periodos, locais, influéncias culturais e intengdes
bastante diversas, embora sobrepostas numa mesma pericope dos textos sagrados
(LIVERANI, 2008). Isso leva a crer que o texto biblico tenha sido tecido como uma
colcha de retalhos, isto é, com a sobreposi¢cao ou a justaposicdo de diferentes

histérias que foram amalgamadas para parecerem uma Unica®. No entanto, tudo isso

® A tese de Wellhausen (2001) é de que a autoria dos textos seria proveniente de pelo menos dez
fontes. As mais relevantes teriam sido: 1) a Javista — que se refere ao sagrado pelo nome de Javé /
Yahweh — e teria sido redigida na época de Salomao, entre 950 e 926 a.C.; 2) a Eloista — que se
refere ao sagrado por Elohim — e teria sido registrada por volta de 800 a.C., periodo que antecedeu
a literatura profética; 3) o escrito deuterondmico, iniciado em 622 a.C sob o reinado de Josias, e 4)
os escritos sacerdotais, produzidos em torno de 550 a.C., no periodo pds-exilico. A partir desses
pressupostos € possivel inferir que a formagéo dos textos sagrados do judaismo nao seja resultado
somente da adigao de documentos-fontes com o intuito de enriquecer uma fonte mais antiga, mas
que, ao contrario, pode ser resultado do esfor¢co de reunir num quadro coeso as diferentes
descri¢cdes dos primoérdios de Israel. E nesse trabalho, lembra Erich Zenger (2003, p. 87) teriam sido
“imprescindiveis alteragdes, transposi¢des, exclusbes e também acréscimos”; exatamente como se
faz ao costurar uma colcha de retalhos.
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nao é suficientemente relevante para o nosso estudo. Interessa-nos, em primeiro
lugar, a compreensao acerca do fenbmeno religioso judaico que, a este ponto,
parece estar densamente consolidado, ja que, no periodo a que nos referimos por
ultimo, o judaismo ja estava totalmente amparado por teologia, ritos, mitos,
sacerdotes, profetas, templo, fiéis... Em suma: ja estava estruturado nas trés
dimensdes destacadas por O’Dea: a cultual, a intelectual e a organizacional.

A partir do ponto descrito, a historia judaica esteve reservada as dominagdes
estrangeiras. A ultima seria a invasao romana que destruiu o Templo por volta do
ano 70 (d.C.) e desencadeou a fuga dos israelitas, que ficou conhecida como
diaspora judaica. Do ponto de vista religioso, a historia posterior — até quando em
1948, depois do holocausto de milhdes de judeus na Alemanha nazista, um acordo
internacional possibilitou o regresso dos israelitas ao estado da Palestina — poderia
ser resumida pelo trecho da midrash (exegese) agadica conhecida como Bereshit
Rabbaf®, que diz: “Todos os impérios podem se chamar Assiria, porque eles se
enriquecem sobre Israel. [...] Todos os impérios podem se chamar Ninive, porque
eles contam vantagem sobre Israel. [...] Todos os impérios podem se chamar Egito,
porque tiranizam Israel” (Beresit Rabba, 1978, p. 130 — tradug&o nossa).

O quadro geral acerca do judaismo que expusemos aqui é bastante
incompleto. Mais ainda sobre o que sucedeu a organizagao religiosa depois da
destruicdo do Templo. No entanto, entendemos que para a exposicdo de nosso
estudo, a base construida é suficiente. Além disso, reiteradas vezes retornaremos a
ela. No toépico que segue, por exemplo, esmiugaremos a questdo do pecado, isto €,
do descumprimento da lei divina prescrita por intermédio de Moisés e 0 consequente
afastamento da béngdo garantida pela alianga firmada no Sinai. Na mesma
oportunidade, é impensavel ndo tecer relagbes com o Templo e sua teologia
sacerdotal. Isso, de certo modo, expandira de maneira crescente 0 nosso quadro

inicial.

® Os livros da Tora sdo denominados por suas palavras iniciais € ndo por titulos, como se faz na
tradigéo crista. Bereshit quer dizer “no principio”. Portanto, Bereshit Rabba se traduz por algo como
“comentario ao Génesis”.
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1.2 O PECADO COMO DADO SOCIOANTROPOLOGICO

A questdo do pecado e de sua expiacdo tem sido amplamente trabalhada no
ambito teoldgico judaico-cristdo. Na perspectiva judaica, o préprio livro de Levitico,
que dispde sobre a lei, abaliza o0 que é o pecado e prescreve o meio pelos quais
livrar-se dele, como veremos adiante. Também na perspectiva crista, a carta aos
Hebreus, de autoria atribuida a Paulo de Tarso, versa insistentemente acerca da
justificacao, isto é, a expiagao dos pecados. No entanto, desde o prisma da analise
socioantropologica escasseiam estudos sobre o tema. A singular excegcdo €
constituida pela tese inacabada de Robert Hertz, intitulada O pecado e a expiagcdo
nas sociedades primitivas. Hertz comandava um destacamento de soldados
franceses quando, num confronto com Alemanha, durante a primeira guerra mundial,
foi morto aos trinta e trés anos de idade e sua tese incompleta so foi publicada sete
anos depois, em 1922. Devido a incompletude, a obra contou com a organizagao,
notas e comentarios de Marcel Mauss, colega de Hertz e, assim como ele, discipulo
de Emile Durkheim.

O antropdlogo francés André Mary, ao dissertar sobre o pensamento
apresentado pela tese de Hertz é categdrico ao afirmar que nela é subjacente a
concepgao de religido caracteristica da escola socioldgica durkheimiana, a saber: “A
religido fornece a matriz cognitiva e moral da vida social, tanto nas sociedades
primitivas como nas sociedades modernas” (MARY, 2015, p. 35). De fato, a analise
de Durkheim acerca das religides totémicas levou-o afirmar que, nelas, ndo ha
distingao entre religiao e sociedade. Ao escrever que todas “as religides conhecidas
foram, umas mais, outras menos, sistemas de ideias que tendiam a abarcar a
universalidade das coisas e dar-nos uma representagcao total do mundo”
(DURKHEIM, 1996, p. 138), Durkheim afirmava que as concepg¢des sociais e as
concepgoes religiosas de um povo tendem sempre a coincidir. Hertz € partidario
desse argumento, e em seu ensaio sobre a Preeminéncia da mé&o direita é taxativo
ao afirmar que “a influéncia das representagdes religiosas € de tal modo poderosa
que ela se faz sentir até na sala de jantar, na cozinha e, até mesmo, nos lugares
assombrados por deménios, 0s quais ninguém se atreve a nomear” (HERTZ, 2016,
p. 116).

A grande sintese apresentada por Hertz acerca do pecado afirma: “o pecado

€ a transgressdo de uma ordem moral, capaz de portar, por ele mesmo,
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consequéncias funestas a seu autor, e diz respeito, exclusivamente, a sociedade
religiosa” (HERTZ, 1922, p. 37 — tradugédo nossa). Conforme o autor, o pecado
difere-se em muito da simples transgressdo de uma ordem, do crime e do
sentimento de culpa ou desonra. As diferencas devem-se ao fato de o pecado estar
inscrito no sujeito crente de um modo tal que ele mesmo se acuse e nao seja capaz
de esconder-se do proprio crime. Além disso, o pecador sabe que as consequéncias
do pecado permeiam sua relagdo com o sagrado e a comunidade dos crentes, e
incidira, inclusive, sobre seu destino depois da morte. A definicdo de Hertz acerca do
pecado servira de base a nossa analise acerca dos sistemas religiosos judaico e

cristao.

1.2.1 O pecado no sistema religioso judaico

Nas Escrituras judaicas, ao narrar o fratricidio cometido por Caim, o quarto
capitulo do livro do Génesis apresenta pela primeira vez a palavra “pecado” (Gn
4,7). Mas a ideia de pecado enquanto principio do mal aparece antes, ja no mito da
criacdo semita. Trata-se do relato no qual Eva e Adao comem do fruto proibido
oferecido pela serpente e sdo expulsos do paraiso (Gn 3,16-19). Hertz lembra que
“os frutos da arvore proibida ao longo dos séculos mudaram de aspecto e coloragao,
mas suas raizes permanecem as mesmas” (HERTZ, 1922, p. 35 — tradugao nossa).
Nesse sentido, ainda nos primérdios do judaismo, o pecado é compreendido a partir
de conotagdes plurais. Em alguns textos sagrados, o pecado aparece como afronta
aos costumes de Israel (Gn, 20,9; 2 Sm 13,12; Dt 22,21; Jz 20,6.10). Em outros,
como violagdo da vontade de Deus (Gn 13,13; 20,6; 38,9s; 39,9; Ex 10,16; 32,33).
Caim, ao matar Abel, infringe o primeiro. Eva e Adédo, ao comerem do fruto, o
segundo.

Nao serdao poucos os aspectos € nem as coloragdes sob os quais o fruto da
arvore proibida aparecera ulteriormente nas escrituras. Sdo exemplos: a rebeldia
contra Yahweh (Nm 14,9; Dt 28,15-44; 1Sm 12,16); a apostasia (Is 46,7s; Jr 2,5.19;
5,6; 14,7; Os 4,12); a depreciagcdo de Yahweh (Is 1,4; 43,21.24; Ml 1,6); a
infidelidade e o adultério (Is 24,5; 48,8; Jr 3,20; 9,1; 11,10; Ez 16,58) e tantos outros
que, tomando como ponto de referéncia a alianga firmada no Sinai, nos conduzem a
compreensao de que pecado €, como descrevera Hertz, transgredir as proibi¢gdes de

Yahweh, isto é, a lei. De acordo com o biblista espanhol Félix Garcia Lopez (1999), a
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lei judaica estava nas méaos dos sacerdotes e a servigo da vida. Afinal, existia em
funcao da classificagao de tudo em duas categorias: a de puro e a de impuro. A esse

respeito, diz o biblista:

O sistema judaico de pureza e impureza repousa sobre quatro pilares de
tipo eminentemente antropolédgico: a ordem e o caos (desordem/sujeira), a
vida e a morte. Os sacerdotes percebem o cosmos como um todo
perfeitamente ordenado, no qual a vida emerge. Atribuem a Deus a criagao
da ordem (o caos, anterior a criagcao, € simbolo de desordem) e o dom da
vida (Gn 1) (GARCIA LOPEZ, 1999, p. 65 — tradug&o nossa).

Nesse sentido, a questao fundamental para a distincdo entre o puro e o
impuro estava diretamente ligada as questdes da vida em face da morte (cf. Lv 11-
15). As pessoas, por exemplo, se tornariam impuras devido as erupgdes cutaneas
ou as secregdes genitais, independentemente se se tratassem de secregdes
naturais, como a polucdo e a menstruagdo, ou daquelas decorrentes de
enfermidades como a gonorreia e a hemorragia. As erupgdes cutaneas, por elas
mesmas, lembram a decomposi¢cao do corpo depois da morte. O sémen e 0 sangue
sdo fontes de vida e, por isso, derrama-los indevidamente & sinal de morte. No
mesmo sentido, os cadaveres, humanos ou animais, sao fontes de impureza
(GARCIA LOPEZ, 1999, p. 59). O puro esta ligado & vida, o impuro & morte. N&o é
sem razéo que o pecado sera indicado como causa de morte (cf. Lv 20,8-27). Ainda
assim, €& preciso lembrar que a impureza e o pecado ndo sao irremediaveis. O
Levitico (4,2-3) dira:

Quando alguém pecar por inadverténcia contra qualquer um dos
mandamentos de Yahweh e cometer uma destas agdes que nao sao
permitidas, se for o sacerdote consagrado pela ungdo que pecar e tornar
assim o povo culpado, oferecera a Yahweh, pelo pecado que cometeu, um
novilho, animal grande, sem defeito, como sacrificio pelo pecado.

Portanto, o sacrificio ritual sera o meio pelo qual a questdo do pecado se
resolvera no contexto sacerdotal judaico. O livro do Levitico (11-15) normatiza
justamente aquilo que se refere a pureza e a impureza. O capitulo 16, por sua vez,
trata do dia das expiacbes e prescreve um ritual que deve ser executado
anualmente. De acordo com as Escrituras (Lv 16,30), por meio deste ritual todo o
povo ficara purificado. O Yom Kippur (dia do perdao) como ainda hoje essa festa é
chamada, consistia em sacrificar um carneiro, um novilho e um bode e aspergir seus

sangues pelo santuario, pela tenda da reunido e pelo altar. Depois, o sacerdote
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deveria fazer uma confissdo de todas as faltas, transgressbes e pecados dos
israelitas com as maos impostas sobre a cabecga de outro bode, que seria conduzido
ao deserto, levando sobre si todo o pecado do povo’ (Lv 16,3-22).

Na teologia sacerdotal judaica era recorrente a compreensao de que tanto a
doenca, quanto a dor e a morte fossem castigos resultantes do pecado que desperta
a ira de Yahweh (Ex 22,23; 32,10; Nm 12,9). Por isso, o fluxo continuo de sacrificios
e oblagdes em fungao da expiagcédo dos pecados se tornou o mantenedor econémico
do Tempo de Jerusalém. Tanto é assim que o livro de Samuel chega a afirmar que
os sacerdotes engordavam as custas das oferendas do povo (2Sm 2,29). O fato é
que os judeus, certamente, nunca duvidaram de que Yahweh perdoasse 0s
pecados. Talvez por esse motivo a conversédo dos pecados tenha ocupado lugar de
destaque também na pregacao dos profetas (cf. Os 14,3-5; Jr 3,22s; 4,1; Is 4,4;
43,25; 44,22; Ez 36,25s). No entanto, estes, ao contrario dos sacerdotes, insistiam
na mudangca de caminho por parte daqueles que erram no pecado a fim de que
Yahweh os perdoasse.

Foi o estudioso da Tora, Julius Wellhausen, em sua Prolegomena to the
history of ancient Israel, quem defendeu haver dois sistemas contrastantes na
tradicdo judaica. Um diz respeito a teologia sacerdotal supracitada. O outro, a
profecia. No que tange ao pecado, enquanto a preocupagao dos sacerdotes estaria
encerrada sobre o culto e os ritos, a dos profetas repousa sobre a justica e o direito.
Na compreensdao de Wellhausen (2001, p. 74), o que movia os profetas era o
espirito, enquanto os sacerdotes, a lei. Garcia Lopez endossa que ha certa oposigao
entre uns e outros. Enquanto para uns o pecado residia sobre a impureza, para os
outros residia sobre a injustica. Contudo, o mesmo autor afirma que as distancias
entre ambos ndo s&o intransponiveis. Em muitos aspectos, a lei que quer garantir a
vida e a santidade se combina a convocacgao a retiddo moral e, em alguma medida,
até a pureza ritual. Por ultimo, Garcia Lopez evoca o cédigo deuteronémico (Dt 12-
26) que tem como fundamento cinco grandes temas: “um Deus, um povo, uma terra,

um santudrio e uma lei” (GARCIA LOPEZ, 1999, p. 64) e, a0 mesmo tempo em que

" Do ponto de vista socioantropoldgico, René Girard (2004) aborda a ideia de “bode expiatério” como
um mecanismo vitimario, presente ndo somente no judaismo, mas nas sociedades religiosas de
modo geral. Tal mecanismo é acionado com o intuito de solucionar as situagdes de violéncia e caos
social sem que ocorra o exterminio da comunidade numa possivel luta de todos contra todos. O
bode expiatério sera, portanto, o sujeito identificado como um unico culpado pela situagéo cadtica e
a solugao do caos passara a depender, entdo, de sua execugao.
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prescreve a pureza ritual, prescreve também a santidade, isto €, a retidao ética e
moral.

Se, por um lado, a converséao resultaria no perdao dos pecados, por outro, o
perdao dos pecados por parte de Yahweh também deveria resultar em conversao.
Efetivamente, a fungdo do perdao € encurtar a distancia entre o sujeito pecador e
Yahweh. Se o pecador sente-se afastado de Yahweh, o perdoado sente-se préoximo.
E nesse sentido que a teologia sacerdotal entende que, & medida que o pecador
fosse perdoado, ele também deveria mudar seu comportamento, abandonando a
transgressao e expressando um “espirito humilhado” (Sl 35,13-14) e um “coracgéo
contrito” (Sl 51,19; Is 57,15). Conforme o exposto, o judeu viveria uma experiéncia
pendular entre pureza e impureza, pecado e perdao, se livrando sempre do pecado
e da impureza por meio da conversao da conduta moral e do sacrificio ritual no

Templo.

1.2.2 O pecado no sistema religioso cristao: a teologia biblica

E interessantissima a reflexdo de K. G. Chesterton, em sua autobiografia,
acerca das motivagdes que o conduziram ao catolicismo. Tanto o € que poderia,
sem causar estranheza, prestar-se ao papel de sintese introdutéria ao tema do

pecado no cristianismo, nosso objeto de interesse neste bloco textual. Ei-la:

Quando as pessoas me perguntam, ou mesmo a qualquer outra pessoa:
“porque é que entrou para a Igreja Romana?”, a primeira resposta que me
ocorre, a mais genuina, ainda que um pouco eliptica, é esta: “para me
libertar dos meus pecados”. Pois n&o existe outro sistema religioso que
ensine as pessoas, se 0 professam realmente, a libertarem-se dos seus
pecados. E encontro a confirmagédo deste fato na légica, que para muitos
parece surpreendente, pela qual a Igreja deduz que o pecado de uma
pessoa que se confessa e, seriamente, se arrepende é apagado de
verdade; e que o pecador realmente arrependido comega de novo, como se
nunca tivesse pecado (CHESTERTON, 2006, p. 307 — tradugao nossa).

Aos moldes do que O’Dea (1969) analisou acerca do surgimento e da
organizagao das religides, o cristianismo surgiu como uma dissidéncia do judaismo,
mais tendida ao profetismo que a teologia sacerdotal. Jesus, um galileu pobre,
coloca-se na linha dos profetas ao fazer-se batizar por Jodo Batista e critica
duramente a logica religiosa do Templo de Jerusalém sustentada pelos sacerdotes e
escribas (cf. Mc 12,38-40; 13,1-2; Jo 2,13-16). Ele apresenta-se como filho de
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Yahweh, mas é assassinado numa cruz pelo Império Romano com o apoio do
sinédrio judaico. Os discipulos de Jesus afirmaram que, depois de trés dias no
tumulo, ele apareceu vivo. Em seguida subiu aos céus de onde teria vindo e, de 13,
enviado o Espirito Santo, que os cobriria de saber e capacidade para colocarem em
pratica as orientagdes de seu mestre. Tudo isso foi registrado por varios discipulos
em forma de cartas, evangelhos e apocalipses. Os textos assumidos como “s&os”
pela igreja que, mui posteriormente, institucionalizou-se sob o titulo de Catdlica
Apostolica Romana, passaram a compor a Biblia — livro sagrado dos cristdos, no
qual se somam os citados anteriormente a Tora e a outros livros proféticos,
histéricos, sapienciais e apocalipticos da tradigédo judaica.

Os textos biblicos (do Novo Testamento) indicardo Jesus com entidade
sagrada: é filho de Deus, mas também ¢é Deus (Jo 1,1-18). Do mesmo modo, o
identificardo como profeta (Lc 24,19). Embora pareca discrepante, Jesus foi
identificado como sacerdote (Hb 5,1-10) e, ainda, como vitima sacrificial (Hb 9,15-
28), isto é, Cordeiro — em referéncia ao sacrificio judaico de animais — “que tira o
pecado do mundo” (Jo 1,29). Em todos os casos, a dimensédo destacada pelos
autores biblicos tem alguma ligagdo com o pecado. O filho encarnou-se para elevar,
da queda significada pelo pecado de Adéao, toda a humanidade (Cl 2,10). O profeta,
para fazer o bem e curar os dominados pelo diabo (At 10,38) — é importante recordar
que a doenca e o dominio diabdlico eram considerados frutos de uma mesma
arvore: o pecado. O sacerdote, para oferecer o sacrificio de expiagéao perfeito (2Cor
5,16-21) e, ao mesmo tempo, a vitima, como a unica sem qualquer mancha, capaz
de redimir todo o pecado (Hb 13,11-12). O préprio Jesus, aos moldes dos profetas,
conclama a todos a conversdo (Cf. Mt 4,17 e Mc 1,15) e, ainda, afirma que
derramara seu sangue para a “remissao dos pecados” (Mt 26,28).

O evangelista Mateus, de modo especial, parece pintar a imagem de Jesus
como o redentor de Israel. Note-se que o nome Jesus (Yehousht‘a), apresentado
em Mateus 1,21, significa “Yahweh salva”. Contudo, o texto mateano esclarece seu
significado, como a seguir, de modo a evidenciar o pecado: “tu o chamaras com o
nome de Jesus, pois ele salvara o seu povo dos seus pecados”. A mesma ideia
acerca de Jesus esta contida no Cantico de Zacarias: € “Deus que visita / redime /
resgata seu povo” (Lc 1,68); que “se lembra da alianga” e |he é fiel (Lc 1,72) e que
“anuncia a salvagao pelo perdao dos pecados” (Lc 1, 77). Desse modo, fica evidente

que a missao de Jesus esta intimamente ligada a remissdao dos pecados. A
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pregacao em torno do pecado, da conversao e da remissédo foi conservada pelos
discipulos de Jesus, ao que parece, em obediéncia ao mandato do ressuscitado:
“‘Recebei o Espirito Santo. A quem perdoardes os pecados, ficardo perdoados” (Jo
20,21-23). Pedro, conforme Atos 2,38, pregou a remissao dos pecados por meio do
batismo. Paulo, de acordo com 2Cor 5,18s e Cl 1,20, afirmou que o mundo todo fora
reconciliado pelo sangue de Jesus na cruz. A partir de tais pressupostos, podemos
inferir que o pecado se tornara, de fato, uma constante sobre a qual se pregaria a
necessidade de superacéo.

Hertz (1922) recorda que o cristianismo condensa toda a significagao histérica
em dois fatos: o pecado de Adado, que rebaixou o género humano, e a paixao
redentora de Cristo na cruz, que elevou novamente toda a humanidade a dignidade
de filhos de Deus. Esses dois fatos revelariam a dupla natureza humana. Por um
lado, é pecadora; por outro, € salva. Por nascer da carne, participa da corrupcgéo de
Adao e esta destinada a morte em decorréncia do pecado. Mas, pelo batismo,
renasce em Cristo e obtém acesso a vida eterna com Deus. A tarefa do cristéo é
conservar e fortificar o carater que o batismo |lhe conferiu, a fim de n&o pecar e,
assim, permanecer na graga. O fato € que, uma vez que o velho homem, Adao,
ainda resida no batizado, ele esta fadado a incorrer no pecado. Contudo, por sorte
da graga divina, o pecado cristdo perdeu a fatalidade da morte que possuia antes de
Cristo e, desde entao, pode ser expiado com a condigdo de que o pecador busque o
perdao de Deus e se comporte como é devido. Nesse sentido, a peniténcia, tornada
sacramento pela Igreja Catdlica, € como um segundo batismo que pode ser repetido
inumeras vezes e, assim, reestabelecer o pecador a condicdao de salvo (HERTZ,
1922, p. 17-18). A seguir explanaremos pormenorizadamente as variadas formas
como o0 sacramento da peniténcia — meio pelo qual a questdo do pecado é
solucionada no catolicismo romano — se apresentou no decorrer da histéria. Dessa
analise historica é possivel depreender como o pecado fora compreendido tempos

afora no ambito cristao catalico.
1.3 O SACRAMENTO DA PENITENCIA NO CATOLICISMO ROMANO
Se no judaismo sacerdotal o pecado era solucionado por meio do sacrificio

ritual, no cristianismo, o holocausto de animais foi fortemente rechagado.

Estabeleceu-se que o suplicio desferido sobre Jesus na cruz teria consumado (Jo
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19,30) toda a necessidade de sacrificios e, por conseguinte, todos os que
estivessem associados a Cristo — titulo conferido a Jesus ressuscitado, que significa
o eleito, o ungido — pelo batismo, estariam isentos de todo e qualquer pecado. Mas,
no decorrer da historia cristd, a compreensao acerca do pecado sempre variou
bastante. Hertz chega a afirmar que varia, inclusive, de acordo com a idade e o
temperamento dos fiéis (HERTZ, 1922, p. 18). Se a compreenséo acerca do pecado
varia, obviamente, 0 modo proposto para a sua superagao também variara. Por isso,
propomo-nos a, em consonancia ao tedlogo brasileiro Faustino Paludo (1999) e ao
liturgista portugués José Cordeiro (2006), repassar a historia do sacramento da
peniténcia que, conforme os autores, pode ser seccionada em quatro periodos

distintos.

1.3.1 Secgdes compreensivas na histéoria do sacramento

O primeiro periodo destacado por Paludo (1999) e Cordeiro (2006) situa-se
entre os séculos Il e VI e se subdivide em trés modelos. O primeiro deles é o
catecumenato: uma peniténcia-conversao necessaria como preparagdo ao batismo
que, por sua vez, era compreendido como a peniténcia maxima e Unica da vida,
posto que apagasse quaisquer pecados ao enxertar o batizado no corpo mistico de
Cristo, que é a comunidade dos discipulos dele. O fato € que com o passar do
tempo, percebeu-se que os neodfitos ndo estavam isentos da apostasia, da idolatria,
da avareza, do adultério, do homicidio e de quaisquer praticas que os distanciassem
do “corpo de Cristo” e que, portanto, fazia-se necessaria nova possibilidade de
reconciliagdo.

O pastor de Hermas, obra do final do primeiro século, que versa sobre a
metanoia (conversdo, mudanca de rota), ja apresenta o segundo modelo, ou a
segunda possibilidade de perddo, a qual o autor intitula “reconciliacdo dos
penitentes”. Tal reconciliacdo dava-se em carater publico, marcada por exercicios
penitenciais que poderiam durar até anos. Nesse caso, 0s pecadores, que
passavam a ser chamados “penitentes”, eram afastados da comunidade e suas
vidas quotidianas eram marcadas pela mortificagdo, privagao, renuncia, trabalho
pesado e perda de reputagdo. Tratava-se de um alto precgo pelo qual deveriam pagar

até que redescobrissem a grandeza do dom de viver em Cristo.
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Com a institucionalizagédo da Igreja no século 1V, a peniténcia foi canonizada.
O sacramentario romano Gelasianum Vetus®, do final do V século, previa um ritual
de apresentacdo dos penitentes ao bispo, que, numa Quarta-feira de Cinzas,
impunha-lhes as maos e exortava-os a peniténcia. O tempo da peniténcia poderia
durar desde semanas até a uma vida, e devia encerrar-se numa Quinta-feira Santa a
fim de que participassem plenamente da Vigilia Pascal. Esse periodo caracterizaria
o terceiro modelo destacado por Paludo (1999) e Cordeiro (2006). Durante todo o
periodo exposto até aqui, havia uma ligagcdo intima entre a peniténcia e o batismo.
Santo Ambrésio (apud CIC, n. 1429) relacionaria os dois sacramentos ao dizer que
na Igreja existem a agua do batismo e a agua das lagrimas da peniténcia.

O segundo periodo situa-se entre os séculos VI e Xll. Enquanto na primeira
fase a peniténcia culminava na reconciliagdo do pecador com a comunidade, agora
a peniténcia fora substituida pela confissdo, uma pratica individual e privada que,
aos poucos, excluiria da mentalidade crista a relacao batismal que outrora orientara
a dimensao penitencial da fé. Por influéncia das regras monasticas marcadas pelo
ascetismo, os monges, especialmente os irlandeses, introduziram na Igreja o habito
da confissdo, seguida por um tempo de mortificagdes e abstinéncias penitenciais até
a readmissdo a comunhdo eucaristica.

Foi nesse periodo que surgiram as listas — tarifas — de peniténcias a serem
impostas de acordo com o pecado cometido. No entanto, concomitantemente a
pratica da confissdo, eram reconhecidas ainda outras formas penitenciais de
reconciliacdo, como, por exemplo, a pratica da peregrinagdo, que compunha as
tarifas penitenciais. Segundo o tedlogo francés Cyrille Vogel, no século Xlll, os
canonistas e moralistas apresentavam a seguinte classificagdo dos ritos
penitenciais: 1) a peniténcia publica solene; 2) a peniténcia publica ndo solene; e 3)
a peniténcia privada. A segunda possivelmente se referiria a peregrinagdo e era
aquela que supunha uma reconciliagao geral (VOGEL, 1964).

O terceiro periodo, que se estendeu desde o século Xlll até a época pds-

tridentina (1546-), € marcado pela énfase na confissdo, em detrimento da peniténcia.

® Trata-se do segundo sacramentario mais antigo da Igreja Romana de que se tem registro. Seu
nome é resultado de uma imposi¢ao posterior que supde que a organizacgao do livro ritual tenha sido
executada no periodo em que Gelasio | era papa. Aproveitamos a oportunidade também para
enfatizar que, os documentos da Igreja Catdlica que serdo citados constantemente de entdo em
diante, serdo mencionados com seus titulos originais na lingua latina. Além disso, aos quais couber
alguma citacdo direta, fa-la-emos tendo como referéncia o numero de seu paragrafo e nao de sua
pagina, como é comum em referéncia as demais obras.



37

Com o surgimento das ordens mendicantes — franciscanos e dominicanos — e suas
“terceiras ordens”, as quais as regras prescreviam a confissdo e a comunhao no
minimo trés vezes ao ano, passou gradativamente a ser considerado catolico
somente quem se confessasse e comungasse por ocasido da Pascoa. Tomas de
Aquino, a luz da escolastica e das categorias aristotélicas, estabeleceu uma unidade
sacramental entre matéria e forma de modo a relacionar a confissdo a absolvigdo. A
eficacia do sacramento passa, entdo, a depender unicamente da acusagao do
penitente e da absolvicdo do ministro.

Enfim, o quarto e ultimo periodo € marcado pelo Concilio Vaticano Il (1962-
atualidade). Nos anos que antecederam o Vaticano |l ja era possivel verificar uma
aparente crise no sacramento da peniténcia evidenciado pela diminuicdo drastica na
frequéncia da confissao entre os fiéis. O Concilio expressou-se sobre a questdo da
seguinte forma: “revejam-se o rito e as formulas da peniténcia de modo que
exprimam com mais clareza a natureza e o efeito do sacramento” (SC, 72). De
acordo com Cordeiro (2006, p. 116), nesse periodo, foi a redescoberta das
peregrinacdes aos lugares santos, especialmente aos santuarios marianos, que fez

aumentar a procura pelo sacramento da peniténcia e da reconciliagao.

1.3.2 Formatacgao atual: confissao

Em atencdo a orientacdo conciliar, em 1973, foi publicado o novo Ordo
penitentiae que buscava evidenciar a relacdo entre a peniténcia e o mistério pascal
de Cristo, isto é, a agao redentora de Jesus encarnado, morto, ressuscitado e
assunto aos céus erguendo consigo o género humano. Os quarenta numeros que
compdem a introducao geral ao ritual e delineiam a doutrina do sacramento podem,

conforme Cordeiro (2006, p. 117), ser elencados em dez chaves de leitura:

1) Insergcdo do mistério da reconciliagdo na histéria da salvagado; 2) Sentido
eclesial. 3) Estrutura celebrativa em trés momentos (contricdo, confissdo e
satisfacéo); 4) Ministerialidade (comunidade orante, sacerdote e penitente);
5) Leitura da Palavra de Deus; 6) Férmula ritual A. um sé penitente com
confissdo e absolvigdo individual;, 7) Foérmula ritual B. comunitaria com
confissdo e absolvigdo individual; 8) Férmula ritual C. comunitaria com
confissado e absolvicdo geral; 9) Liturgias penitenciais (liturgia da Palavra em
que nao se celebra o sacramento da peniténcia); 70) Dimensao
pneumatolégica (imposigao das méaos) — celebragdo da alianga (assembleia,
Palavra e sacramento).
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Enquanto o Ritual da Peniténcia enfoca a conversédo, o Catecismo da Igreja
Catdlica, publicado em 1992, optou por dar destaque a contricdo — o convite a
peniténcia —, como caminho para a justificagdo, que € como passou a ser chamada
a expiacao dos pecados. O Catecismo apresenta em sessenta e cinco paragrafos e
catorze resumos a doutrina do sacramento da peniténcia e da reconciliagdo. O
numero 1422 afirma: “Aqueles que se aproximam do sacramento da Peniténcia
obtém da misericérdia divina o perddo da ofensa feita a Deus”. O numero 1431 diz,
ainda: “Esta conversdo do coragdo vem acompanhada de uma dor e uma tristeza
salutares, chamadas pelos Padres de ‘animi cruciatus’ [aflicdo do espirito],
‘compunctio cordis’ [arrependimento do coragao]”. O fato é que, a tentativa da Igreja
primitiva de que a peniténcia fosse uma celebragdo de encontro do pecador com o
mistério pascal de Cristo através da comunidade foi, aos poucos, sendo ofuscada
pelas normas rigidas e pela privatizagdo do sacramento. Sobre esta realidade Vogel
(1972, p. 39) assevera: “é dificil encontrar uma instituicdo sagrada (ou ritual) mais
distante do seu auténtico significado, mais alienada em relagdo a comunidade” que o
sacramento da peniténcia.

Um argumento que parece corroborar com a afirmacéo de Vogel é que o
préprio Catecismo da Igreja Catdlica (n. 1423-1424) confere ao mesmo sacramento
cinco nomes diferentes®. A saber: sacramento da Conversdo, sacramento da
Peniténcia, sacramento da Confissdo, sacramento do Perdao e, por fim, sacramento
da Reconciliagdo. Além desses, por ocasido do Jubileu extraordinario da
misericordia, promulgado pelo papa Francisco em abril de 2015, o Pontificio
Conselho para a promoc¢éo da nova Evangelizagcédo publicou uma série de reflexdes
sobre o tema da misericérdia. Um dos subsidios intitula-se: La Confessione
sacramento della Misericordia. Sa0 muitos nomes para um unico sacramento.

Tudo isso parece indicar o fato de que o sacramento da peniténcia, sempre

de carater ritual, atualmente, ndo goza de solidez no tocante ao rito e, por

° E verdade que o0 mesmo catecismo (CIC, n. 1329-1330) apresenta para o sacramento da eucaristia
dezoito possiveis nomenclaturas. Contudo, ha que se considerar que nesse caso ha referéncias a
periodos distintos (nos primérdios do cristianismo a “Missa” se chamava “fracéo do pao”), a igrejas
diferentes (“Santos Mistérios”, por exemplo, é caracteristico das igrejas orientais) e, ainda, aspectos
ligados a compreenséo teoldgica (“Ceia”, “Sacrificio”, “Memorial da Paixdo e da Ressurreicdo do
Senhor”), a pratica ritual (“Assembleia eucaristica”, “Santa e divina liturgia”) ou a matéria sobre a
qual se pronunciou a prece eucaristica (“Comunhao”, “Coisas santas”, “Pao dos anjos”, “Viatico”).
Além, é claro, das referéncias a Biblia (“Ceia das bodas do cordeiro”) e a patrologia (“remédio de
imortalidade”). No que toca a peniténcia, no entanto, ndo é possivel verificar distingdes tao
evidentes entre um titulo e outro. Em quantitativo de nomes, o sacramento que segue a peniténcia é

0 batismo, com trés. Todos os demais sao conhecidos por um ou dois nomes somente.



39

conseguinte, na adesédo dos fiéis catdlicos. Por outro lado, tal variedade de nomes,
concepgoes e propostas rituais que se prestam ao papel de dissolver o pecado aos
moldes de sacramento evidencia, antes de qualquer coisa, a centralidade de que
goza o pecado no catolicismo. Independentemente da vertente teoldgica, o pecado
sera sempre nota caracteristica do cristianismo catolico. A seguir abordaremos tal
dimensao a partir do prisma da Teologia da Libertagdo, caracteristica da América
Latina na segunda metade do século XX. Para isso, antes de adentrarmos no tema
do pecado a luz da Teologia da Libertagdo, é mister retomar, em linhas gerais, as

bases dessa teologia.

1.4 O CRISTIANISMO DE LIBERTAGAO: EXPERIENCIA DE FE LATINO-
AMERICANA

O Cristianismo de Libertacdo diz respeito a um modo carateristico que
marcou a pratica do catolicismo na América Latina, especialmente entre as décadas
de 1960 e 1990. As igrejas passaram a se organizar em pequenos nucleos
chamados Comunidades Eclesiais de Base (CEBs). E essas comunidades se
envolviam nas questdes sociais e politicas que afetavam suas realidades. Por isso,
os cristdos se associaram a: 1) sindicatos de trabalhadores chegando, inclusive, a
apoiarem suas greves; 2) projetos educacionais — como o Movimento de Educacgéao
de Base' (MEB) em meio ao qual Paulo Freire desenvolveu sua epistemologia; 3)
partidos politicos — como ocorreu na Prelazia de Sao Félix do Araguaia - MT quando,
em 1982, dez agentes de pastoral se candidataram aos cargos de prefeitos para os
municipios da regido, todos pelo MDB'! (OLIVEIRA, 1997); 4) movimentos sociais e
populares — como o Movimento dos trabalhadores rurais sem terra (MST), inclusive,
com a fundagédo da Comissao Pastoral da Terra (CPT), para o acompanhamento das
questdes agrarias; 5) povos originarios — caso do Conselho Indigenista Missionario
(CIMI), que se aproximou dos indigenas com a intengdo de apoiar suas lutas

também pelo direito a terra, entre outras frentes de agédo social. A reflexdo dos

10 Organismo vinculado a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil — CNBB, fundado em 1961, para
atuar em acbes diretas de educacdo popular com objetivo de promover a integracdo humana e
superar a desigualdade social (cf. http://www.meb.org.br/home/).

" O MDB - Movimento Democratico Brasileiro — era o partido politico que a época fazia oposigao a
ARENA — Alianga Renovadora Nacional — que, por sua vez, cumpria o papel da “situagdo”, ao passo
que apoiara os militares no golpe de Estado realizado em 1964.
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tedlogos sobre tais praticas eclesiasticas ficaria conhecida como Teologia da

Libertacao.

1.4.1 Aspectos semanticos e ambigoes da libertagao

A ideia de liberdade ou libertacdo parece ser quase uma constante nas
tradi¢des filosdéficas e religiosas. Os estoicos buscavam a libertagdo do dominio das
paixdes. Os neoplatbnicos, do apego ao mundo e a matéria. Da mesma forma, o
budismo, por exemplo, procura a libertacdo do sofrimento por meio do
autoconhecimento. No mesmo sentido, tantos filésofos sugeriram a necessidade de
libertar a mente da seducgao dos sentidos e da opinido publica, ou até mesmo de
superar os erros dos sentidos e da fantasia, tudo em nome da busca pela verdade.
Igualmente, o cristianismo ja defendeu, na linha de Platédo, que o corpo fosse
carcere para a alma e que, portanto, o fim ultimo desta, seria libertar-se daquele.

No fundo, a filosofia de base helénica compreende a humanidade como “um
Prometeu acorrentado”, como bem o recordou o filésofo e estudioso da religido
Battista Mondin. Segundo ele, na concep¢do grega, uma triplice corrente
aprisionaria o homem. A saber: “o Destino, a Natureza e a Histéria” (MONDIN, 1980,
p. 12). Mas, na compreensao judaica nao existe destino. Yahweh é quem ocupa a
funcdo de encaminhar a vida humana, afinal, foi ele quem a criou. Além disso, ele
submeteu a natureza a humanidade (Gn 1,26), tornando esta soberana sobre
aquela. E ha que se recordar, ainda, que a dabar — a palavra de Yahweh — ¢é, por ela
mesma, criadora. Yahweh criou o0 mundo com a palavra: “Deus disse: ‘haja...’ e
houve” (Gn 1, 1-24). “Deus disse: ‘fagamos...” (Gn 1,26) e foi feito. Nesse sentido, a
dabar, palavra hebraica, € capaz ndo somente de comunicar ou narrar, mas, de
fazer acontecer, de desencadear acgbes praticas e realidades histéricas. Alias, na
literatura profética, a palavra de Yahweh sera, além de enunciacdo fonética,
realidade material, como se pode ler em Isaias 9,7: “O Senhor enviou uma palavra a
Jacé, ela caiu em Israel”’. Ora, somente a compreensao de que a palavra de Yahweh
€ sobremaneira sélida poderia fazer com que o autor da Escritura afirmasse que ela
realizaria uma acao verbal como cair.

Nesse ponto, € interessante estabelecer um paralelo com a linguistica
moderna que é categdrica ao afirmar que o0 nosso mundo, como 0 concebemos, é

constituido por signos linguisticos, ou seja, por palavras que delimitam nossas
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culturas e cosmovisdes. Sobre esse tema, € bem conhecido um dos exemplos do
linguista José Luiz Fiorin acerca do pér do sol. Fiorin (2014, p. 56) recorda que o por
do sol ndo existe do ponto de vista cientifico, uma vez que é a terra que gira ao
redor do astro-rei e também devido ao fato de que ele ndo se esconda em nenhum
buraco. No entanto, a lingua, ao criar o conceito de pér do sol cria também a
realidade que encanta a todos. Esse € um primeiro aspecto a partir do qual a
linguistica afirma que a realidade objetiva € uma construgdo da linguagem. Mas a
teoria ndo se limita a essa concepgao.

Num sentido mais pragmatico, a teoria dos atos de fala, proposta por John
Langshaw Austin, afirma que as palavras enunciadas efetivam agbes concretas,
como, por exemplo, quando aquele que batiza profere as palavras “eu te batizo” ou o
juiz sentencia “culpado” (AUSTIN, 1990) e a condigdo daqueles a quem tais palavras
foram proferidas realmente muda. Desse modo, as ideias, construidas e enunciadas
por meio de palavras, sdo colocadas em relacdo direta com os acontecimentos
historicos. Assim, também a Dabar hebraica — que no Cristianismo sera identificada
ao Verbo de Deus, isto &, ao proprio Cristo (Jo 1,1), embora aparega no texto
joanino como légos'? — estara sempre vinculada tanto & dimensdo imaterial, de
vertente transcendental, quando ao campo da vivéncia concreta, na dimensido do
existencialismo. Afinal, o Verbo — que existe desde o principio — se fez também
carne humana real e concreta.

Se num primeiro momento dissemos que Yahweh construiu 0 mundo com as
palavras, € porque o mundo simbdlico humano e a propria humanidade s&ao

constituidos por elas'. Ocorre que o inverso também ¢é verdadeiro: a humanidade

'2 E interessante recordar que a Septuaginta, tradugéo grega da Biblia Hebraica (Tanakh), realizada
dois séculos antes de Cristo, em Alexandria, emprega as palavras Rhema (substantivo neutro do
verbo “dizer”) e Légos (que significa “verbo”, “substancia ou causa do mundo”, “poténcia criadora”...)
para traduzir a significancia de Dabar (“verbo”, “palavra” com conotagdo de “forga que gera e
sustenta a vida”). Além disso, € sabido que o Império Romano, tributario da cultura helénica,
ocupava as regides nas quais, primordialmente, o cristianismo foi incubado. Tudo isso leva a crer
gue os conceitos Dabar e Logos, seriam, naquele contexto, em alguma medida, intercambiaveis.

'3 Nancy Huston (2010) apresenta uma leitura da histéria humana na qual identifica a humanidade
como A espécie fabuladora. Segundo a autora, a capacidade racional faz com que o género
humano perceba que cada individuo de sua espécie nasce e morre. Por isso, o intervalo entre os
dois eventos, chamado vida, sera construido como uma narrativa dotada de significacao e direcao.
Assim, a humanidade conferira sentido ao mundo e dependera desse sentido para viver nele. A
narrativa encarregada de conferir sentido a cada individuo perpassa todas as dimensdes humanas,
a comegar pelo nome pessoal que, segundo Huston, & uma ficgdo. Igualmente, a nacionalidade é
uma narrativa, e assim por diante. Nas palavras da escritora canadense esposa de Tzvetan
Todorov: “O dinheiro é uma ficgao: pedacinhos de papel que decretamos representar ouro. O ouro é
uma ficgdo. De jeito nenhum vale mais do que areia. A Bolsa é uma ficgao gigantesca” (HUSTON,
2010, p. 11). Resumindo, a autora afirma que a vida humana — enquanto dotada de sentido — é
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igualmente produz o mundo por meios das palavras e, assim, atua sobre a histdria.
E nesse sentido que Paulo Freire destaca a importancia do ato de ler e de cada
sujeito poder dizer a sua palavra, isto €, de ser capaz de fazer uma leitura coerente
da realidade, poder expressa-la e, finalmente, transforma-la'®. Para Freire, quem é
capaz de dizer sua propria palavra, € capaz de gerar processos que, em ultima
analise, se pdem em funcéo de transformar o mundo (FREIRE, 2011). A nosso ver,
aqui, o conceito de praxis, tal como utilizado por Karl Marx, seria passivel de
associacdo a Dabar e, por conseguinte, a compreensao da linguistica moderna
acerca do signo. Marx, ao criticar o imobilismo pratico da filosofia idealista alem3,
afirmava ser preciso explicar a formacao das ideias a partir da “praxis material”
(MARX, 2007, p. 45). Nesse sentido, as ideias e as palavras existiriam e
funcionariam em profunda relagao dialética com a realidade.

Eis porque Mikhail Bakhtin afirma que “o signo [linguistico] e a situagao social
em que [ele] se insere estdo indissoluvelmente ligados” (BAKHTIN, 1992, p. 62); e,
ainda, que em “todo ato de fala, a atividade mental subjetiva se dissolve no fato
objetivo da enunciagao realizada” (BAKHTIN, 1992, p. 66). Afinal, a cosmoviséo de
um individuo depende das categorias linguisticas de que ele dispde. O paralelismo
que propomos entre dabar e praxis se sustenta, efetivamente, sobre a relagao entre
a atividade mental (linguistica, verbal) de um individuo e sua agao sobre o mundo.
Se, na primeira, a atividade mental cria o0 mundo, na segunda, o mundo real e a
verbalizagédo sobre ele pautam a atividade mental. Nesse sentido, Bakhtin (1992, p.
112) afirma: “ndo € a atividade mental que organiza a expressao [verbal], mas, ao
contrario, € a expressao que organiza a atividade mental, que a modela e determina
sua orientagdo”. Embora tal paralelismo parecga bastante débil, o fato é que, na base
reflexiva da Teologia da Libertacdo, toda a concepgao judaica, marxista e freireana

acerca da transformagdo da organizagdo das bases econdmicas da sociedade

completa e unicamente ficcional, isto &, funciona como narrativa que, em dultima instancia, é
constituida pelas palavras.

A importancia de Freire para a Teologia da Libertagdo é axial. Sua obra intitulada Pedagogia do
Oprimido, citada ja por Gutiérrez (1986, p. 23), unia teoria e pratica em vistas da conscientizacao.
L. Boff (1980) afirmara que Freire assumiu a Teologia da Libertagdo e ajudou a formular sua
estratégia metodoldgica como solugdo adequada & superagéo da pobreza. E verdade que, em 1971,
o educador ja discutia, em Genebra, o papel educativo das igrejas na América Latina e afirmava que
“‘ndo ha conscientizagdo se, de sua pratica, ndo resulta a agdo consciente dos oprimidos, como
classe social explorada, na luta por sua libertagao” (FREIRE, 1981, p. 109). Luis Armando Gandin
(1995) afirma que a educacao libertadora, proposta pela Igreja Catdlica, no Brasil, por meio do MEB,
em 1963, com base no “método Paulo Freire”, ou ainda das Escolas radiofénicas na Colémbia a
partir da década de 1950, foi a opgao eclesial para empenhar uma transformagao social na América
Latina.
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ressoarao seus ecos, provenientes de uma mesma crenca: a possibilidade de
alterar, por meio da agdo humana — no caso da religiosa, feita em nome e sob a
protecao de Deus — toda a realidade historica.

Embora a religido possua dispositivos que possam ser empregados a favor da
manutengdo e da legitimagdo das estruturas sociais, como bem apontou Pierre
Bourdieu (1998), o cristianismo vivido em muitos lugares da América Latina, a partir
da década de 1960, colocou-se na contramao disto, de modo a questionar, a luz do
Evangelho, as estruturas sociais injustas que resultavam em miséria para as
grandes massas humanas autoctones. Como expde Michael Lowy, a Igreja Catolica,
durante a segunda metade do século passado, esteve bastante envolvida com os
movimentos populares e a politica, de modo geral, do continente latino-americano.
Lowy distingue as praticas de libertagdo, vividas no contexto catdlico daquele
periodo — as quais chamamos cristianismo de libertagcdo, e que nao se limitam ao
ambito do catolicismo' — como o ponto de partida que geraria, por meio da reflexao
dos tedlogos, a posterior Teologia da Libertagdo (LOWY, 2000, p. 56). Isso conduz
nossa compreensao ao fato de que, na base do cristianismo de libertacdo esta a
observagdo dos mandatos evangélicos — dar de comer a quem tem fome, vestir os
nus, visitar doentes e presidiarios... (cf. Mt 25,34-46) —, e nao, primordialmente, a

reflexdo dos tedlogos e/ou socidlogos.

1.4.2 Cristianismo de libertagcao em contexto

Na base da tradigao crista, como recordara Hertz (1922), esta a afirmacéao de
que a redencao definitiva realizada na cruz, tornou a Cristo o senhor da histéria. Em
decorréncia da salvagao realizada por ele, toda humanidade se tornou livre (Gl 5,1-
14) e todos os humanos se tornaram iguais em dignidade (Gl 3,28; ClI 3,11).
Baseada nessa crenga e também na tradi¢gdo judaica segundo a qual o préprio
Yahweh teria visto a miséria do povo escravizado no Egito, ouvido seus clamores e
descido para liberta-lo da méo dos egipcios e fazé-lo encontrar uma terra boa, a
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, realizada em Medellin, em
1968, ao constatar a situacdo de seu povo marcada pela miséria, pela injustica e

pela marginalizacdo (CELAM — Medellin, n. 1.1), assumiu como vocagédo formar

"> Entre os protestantes, a teologia desenvolvida a partir da pratica do cristianismo de libertagédo se
chamaria Teologia da Missao Integral (cf. PADILLA, 2009).
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comunidades conscientizadas e responsaveis pela construgdo de uma sociedade
nova, na qual toda a populacido tivesse direito a participacdo “receptiva, ativa,
criadora e decisiva” (CELAM — Medellin, n. 1.7).

Lowy recorda que, embora tal opgao eclesiologica tenha sido assumida em
decorréncia da aplicagao do, entdo recente, Concilio Vaticano Il, que se propusera a
aggiornare a Igreja Catolica, ela foi combatida pela hierarquia conservadora.
Enquanto a teologia catdlica oficial fazia distingao entre fé e politica, no cristianismo
de libertagdo as duas caminhavam juntas. As comunidades (CEBs) eram os espacgos
onde se uniam “ética religiosa e utopias sociais” (LOWY, 2000, p. 63), isto &, o
espiritual e o politico. E essas comunidades “se comprometeram ativamente com as
lutas populares, reinterpretando o evangelho a luz de sua pratica” (LOWY, 2000, p.
71). Seus componentes eram lavradores, operarios, marginalizados: aqueles aos
quais os cristdo/marxistas de El Salvador chamaram pobretariado (LOWY, 2000, p.
124). Tal modelo eclesial parece ter emergido, em ultima instdncia, gracas as
experiéncias dos padres operarios na Europa, aos missionarios estrangeiros e a
acao popular das religiosas, as condicbes de miséria e opressao militar e as
pastorais que se articulavam aos movimentos sociais emergentes na luta por justica.

Na organizacdo das CEBs, as mulheres tinham espago e voz. Do mesmo
modo, as ciéncias sociais também ocupavam um espaco importante, inclusive, com
socidlogos e cientistas politicos renomados na assessoria das conferéncias
episcopais. Tudo isso gerou uma critica voraz e comprometida socialmente contra o
capitalismo e o liberalismo econdmico. A curia romana era critica a este cristianismo
por aproximar-se do método marxista de insuflar levantes populares com pautas de
reinvindicacdes politicas de esquerda. Outro motivo de repressao proveniente da
cupula, além disso, seria o fato de o movimento libertador ndo praticar a caridade,
mas, sim, (com a palavra de Freire) a conscientizagdo do pobre para que esse fosse
sujeito de sua propria libertagao.

O engajamento politico de tendéncia marxista despertou, inclusive, a
preocupacao dos consultores republicanos de Ronald Reagan16 acerca de um

possivel avango do comunismo da América Latina a exemplo da revolugao cubana.

'® presidente dos Estados Unidos da América entre 1981 e 1989. Embora Reagan, no principio de
sua carreira politica, nas décadas de 1940 e 1950, tenha se aproximado do partido Democrata de
espectro centro-esquerda, a partir da década de 1960, voltou-se ao partido Republicano e em sua
politica externa enquanto presidente empenhou-se a vencer a Guerra Fria e a extinguir o
comunismo.
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Tanto que politicos, intelectuais e militares se reuniram para discutir o tema, em
Santa Fé, na Califérnia, em 1980 e em 1989. O documento final daquele primeiro
encontro afirmaria que a “politica exterior dos EUA deve comecgar a enfrentar (e néo
simplesmente reagir posteriormente) a Teologia da Libertagao, tal como é utilizada
na América Latina pelo clero” (COMITE DE SANTA FE, 1981, p. 755). De acordo
com Léwy (2000, p. 112), a preocupagao de Reagan residia unicamente sobre a
preservacao do capitalismo.

Por sua vez, o presidente cubano, Fidel Castro, teria afirmado em
comunicagdo pessoal ao bispo da Prelazia de S&o Félix do Araguaia, Pedro
Casaldaliga, por ocasido da visita que o prelado fez a Cuba, em 1985, que a
“teologia de vocés ajuda a transformacédo da América Latina mais que milhdes de
livros sobre marxismo” (CASALDALIGA, 1986, p. 172). E, de fato, essa vertente do
catolicismo serviu para programar uma agenda politica de esquerda na América
Latina, de modo que a democracia fosse restituida na maioria de seus paises (16
deles estiveram, em algum periodo, sob ditaduras militares, entre as décadas de
1950 e 1990) e também de que o pobre se tornasse a preocupacao central da Igreja.
Na mesma diregéo, outras pautas politicas agregadas foram: a reforma agraria, o
indigenismo, o feminismo e a ecologia. Mas nem tudo foi atingido pelo pensamento
progressista: a modernidade, a midia e o aborto, por exemplo, ndo compuseram a
pauta (LOWY, 2000).

Com base na crenga de que o cristdo € um sujeito livre por ter sido liberto
pelo préprio Cristo, como afirmara o apoéstolo Paulo aos Galatas (5,1-13), sujeitar-se
a qualquer forma de dominagao significaria contradizer o evangelho. Em decorréncia
disso, o cristianismo de libertacdo resultou, ndo raras vezes, no martirio’’ de
militantes cristdos que denunciavam a injustica dos governos militares, de seus
apoiadores e latifundiarios beneficiados por eles. Além de a propria Teologia da
Libertacdo ser uma producao notavel, o martirio também foi assumido como sinal
evangélico. Decorrente da rechaga, por parte de quem detinha o poder politico e
econdmico, aos movimentos populares criticos a injustica e a desigualdade social, o
martirio, de certo modo, legitimava o empenho politico-eclesial do cristianismo de

libertacao. Conforme a compreensao dos tedlogos da libertagado, o proprio Jesus de

" No segundo capitulo de nosso trabalho, que discorrera mormente sobre a Romaria dos Martires da
Caminhada Latino-Americana, aprofundaremos a reflexdo acerca do martirio enquanto
consequéncia do 6dio a justica no cone sul da América.
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Nazaré teria sido martir, assassinado pelos poderes politicos de sua época. Assim,
os mortos na luta por justiga social foram assumidos como martires associados
diretamente a Jesus de Nazaré, o Cristo.

Pensada por varios tedlogos'®, a Teologia da Libertagdo quis repensar toda a
teologia catolica buscando confronta-la com a Biblia, com os documentos do
Vaticano Il e com a realidade social vivida no cone sul da América. Um dos pontos
refletidos, embora bastante timidamente, diz respeito a teologia moral: aquela sob a
qual eram tratados os temas da ética cristd e, em ultima analise, a questdo do
pecado e da salvacdo. Se a razdo de ser da Igreja Catolica reside sobre a
necessidade humana de salvagéo, para a qual a Igreja se faz mediadora entre Deus
€ 0 povo, a teologia latino-americana passou a questionar: “o que significa salvar?”
“‘Onde, quando e como deve ocorrer a salvacdo?”. Em consequéncia de tais
questionamentos, passou a rejeitar o dualismo a partir do qual a realidade histérica
era assumida. Nesse ponto ficou evidente que o pecado, que gera a morte, nédo
poderia estar restrito ao nivel individual. Ao contrario, ha uma estrutura que sustenta
0 mal em carater societario. Justamente a isso os tedlogos chamariam pecado

social.
1.4.3 Pecado social: teologia moral a partir do cristianismo de libertagcao

A Teologia da Libertagdo, como recordou Leonardo Boff (1980, p. 27),

ndo quer ser uma teologia de compartimentos e de genitivos como a
teologia do pecado, da revolugao, da secularizagdo, da vida religiosa, isto &,
um tema entre outros da teologia. Quer apresentar-se, ao contrario, como
uma maneira global de articular praxisticamente na Igreja a tarefa da
inteligéncia da fé. E um modo diferente de fazer e pensar em teologia.

O cristianismo, nessa perspectiva, passa a ser compreendido como uma
praxis de libertacdo dos empobrecidos, injusticados e escravizados. Assim, a
libertacdo humana comecou a ser entendida como antecipacdo da salvacao final.

Por sua vez, a “inteligéncia da fé” advém a ser refletida a partir do contexto sdcio

'® Retomamos a lista dos mais conhecidos, levantada por Léwy (2000, p. 56): Gustavo Gutiérrez
(Peru), Rubem Alvez, Hugo Assmann, Carlos Mesters, Leonardo e Clodovis Boff, Frei Betto (Brasil),
Jon Sobrino, Ignacio Ellacuria (ElI Salvador), Segundo Galilea, Ronaldo Mufioz (Chile), Pablo
Richard (Chile-Costa Rica), José Miguez Bonio, Juan Carlos Scanone, Ruben Dri (Argentina),
Enrique Dussel (Argentina-México), Juan-Luis Segundo (Uruguai), Samuel Siva Gotay (Porto Rico).
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histérico onde os cristdos vivem. E, por isso, adota o método “ver, julgar e agir’,
proposto pelo cardeal Joseph Cardijn, na Bélgica, em 1935, para o labor da
Juventude Operaria Catdlica, e que fora avocado pelo papa Jodo XXIIl, na carta
enciclica Mater et Magistra (n. 235), de 1961. A Teologia da Libertagdo assumiu tal
método com o intuito de conjugar teoria e pratica, realidade historica e fé, em ultima
instancia, Evangelho e vida. Desse modo, ela alargaria seu dialogo com as ciéncias
sociais'®. Se a teologia classica estabelece relagdes, sobretudo, com a filosofia, a
Teologia da Libertacdo buscaria confrontar-se também com a sociologia, a
antropologia e a economia.

Em face dos novos interlocutores — as Comunidades Eclesiais de Base e os
pobres da América Latina — e de novas ciéncias que iluminavam as reflexdes
teologicas, surgiram novos tratados acerca daquela que na teologia classica catolica

era chamada teologia fundamental®

. Curiosamente, a Teologia da Libertagdo que
pode ser compreendida fundamentalmente como uma reflexdo do campo da moral
social, uma vez que se fundamenta no compromisso com um posicionamento ético
capaz de fazer a todos livres em Cristo, ndo desenvolveu de modo expressivo sua
reflexdo moral. Alias, Gutiérrez (1986, p. 125) afirma que o tema da salvagao
(soteriologia) — e, consequentemente, o da moral — careceria de uma reflexao
profunda e lucida. Segundo ele, a nao discussao sobre o tema é “0 que ocorre com
todos os assuntos dificeis: tem-se medo de aborda-los. Fazem-nos passar por
conhecidos, e constroi-se sobre alicerces gastos, langados em outra época, sobre
suposic¢oes, aproximacgdes”. Por isso, o capitulo comumente considerado como
central em sua obra pioneira Teologia da Libertagdo, € justamente aquele em que
trata a relagdo entre libertacdo e salvacdo. O que se opbe a ambas é exatamente o

pecado.

19 Pratica, alias, sugerida pelo Concilio Vaticano Il. A Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes (n. 62),
ao insistir sobre a necessidade de dialogo entre a cultura contemporénea e a formagao crista, afirma
que “os tedlogos sdo convidados a buscar constantemente, de acordo com os métodos e exigéncias
préprias do conhecimento teoldgico, a forma mais adequada de comunicar a doutrina aos homens
do seu tempo” e ainda que na “atividade pastoral, conhegam-se e apliquem-se suficientemente, nao
apenas os principios teoldgicos, mas também os dados das ciéncias profanas, principalmente da
psicologia e sociologia, para que assim os fiéis sejam conduzidos a uma vida de fé mais pura e
adulta”.

% S50 exemplos: os tratados de Cristologia, como a obra Jesus Cristo libertador, de L. Boff ou Jesus
en América Latina, de Jon Sobrino; de Trindade — A frindade e a sociedade, de L. Boff; de
Mariologia — Mariologia social de C. Boff e Maria, mde de Deus e mée dos pobres, de Ivone Gebara
e Maria Clara Bingemer; de Pneumatologia — O Espirito Santo e a Libertagdo, de José Comblin,
entre outros.
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Alguns tedlogos da libertagdo debrugcaram-se sobre o tema da moral. Um
deles foi o espanhol redentorista radicado no Peru, Francisco Moreno Rejon. Ao
pensar a teologia moral a partir dos pobres, Rejon afirma que a libertagao sé pode
ser compreendida em contraposi¢ao ao pecado. De acordo com o autor, o tema do
pecado é permanentemente acentuado na Teologia da Libertagdo, posto que a
libertacdo — dom gratuito de Cristo Salvador — € indissociavel daquilo de que Ele
liberta, isto &, do pecado e de todas as suas consequéncias (REJON, 1987). Foi
nesse sentido que Gutiérrez, em 1973, num congresso convocado pelo Conselho
Episcopal Latino-Americano para aprofundar o tema da libertagdo, em Bogota,

afirmou:

Uma das caracteristicas que tem a teologia da libertagéo é pér o pecado no
centro de sua reflexdo e, portanto, a libertacdo dele e, portanto, Cristo,
redentor e salvador, no eixo de sua perspectiva. A questdo exposta pela
teologia da libertagdo € a do nexo entre esta libertagdo do pecado por um
lado e a libertagdo politica e a libertagcdo de diferentes dimensdes do
homem, por outro (GUTIERREZ, 1974, p. 379).

A novidade, dependente da relacdo proposta por Gutiérrez (1986) entre
libertacdo e salvacdo recai, exatamente, sobre o fato de que a ‘libertagdo” do
pecado, ao contrario da “salvacao”, da-se na histéria e ndo numa realidade pos-
terrena?’. Rejon faz questdo de destacar que ndo se trata de um
hamartiocentrismo?, no qual o pecado ocupe o posto de categoria principal. Ao
contrario, a teologia e a ética da libertagdo — como, em geral, sdo as teologias
cristds — sdo decididamente cristocéntricas, ou seja, centram-se na obra da salvagao
em Cristo e, em decorréncia disso, evidenciam a realidade do pecado, que é o lado
negativo da redencédo (REJON, 1987). Tomando por base a dimensao histérica da

libertacdo, a moral em questao opta por tratar o pecado ndo somente como questao

21 Enrique Dussel (1986, p. 157) afirma que o pecado pode ser a dominagdo — econdmica, sexual,
ideoldgica, politica — de uma pessoa sobre outra. No fundo, diz respeito as relagdes sociais
desiguais que confluem para o exterminio dos menores, os empobrecidos. Portanto, a libertagado do
pecado em nivel concreto, significa a libertagdo econdmica, sexual, ideolégica e politica. Essa
libertagao seria, conforme Dussel, concomitantemente, uma libertacdo transcendental — que se
refere a possibilidade de salvagcédo, com relagédo a potencial redencdo em Cristo. Desse modo, tratar-
se-ia de uma libertagéo histérica, pontual, mas também religiosa e escatoldgica. A teologia classica
sente-se confortavel em tratar da salvagdo unicamente como devir. A Teologia da Libertagdo, no
entanto, propde forjar a libertagdo no hoje da temporalidade.

2 Hamartiocentrismo provém do grego duaptia (hamartia) que significa erro grave, pecado. O
hamartiocentrismo diz respeito a hipétese de que a criagao, tal qual fora feita por Deus no principio,
tenha fracassado, o que exigiu, entdo, a encarnagéo redentora do Verbo, para reparar o erro da
humanidade. Nesse sentido, Cristo estaria unicamente em fungéo da reparagdo do pecado e este,
por sua vez, ocuparia o lugar de primeira importancia no discurso teolégico.
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individual e espiritualista, mas, antes, por constatar lugares e circunstancias que
denotam a situagao do pecado.

A base teologica sobre a qual se constréi, em primeira instancia, tal opc¢ao,
parte da afirmacado de Gutiérrez acerca da unicidade da histéria e da negacao de
qualquer dualismo entre mundo natural e sobrenatural. Ou, dito de outro modo: da
oposigado que, segundo a teologia classica da Igreja Catdlica, haveria entre as
realidades terrestres e as celestes e, por isso, entre a igreja e a sociedade. Gutiérrez
€ categorico ao afirmar que “ndao ha duas histérias, uma profana e outra sagrada,
‘justapostas’ ou ‘estreitamente unidas’ sendo um sé devir humano assumido
irreversivelmente por Cristo, Senhor da histéria”; e, ainda, “a histéria da salvacéo” —
em referéncia a tradigao biblica e a compreensao de que a paixdo de Cristo tenha
remido todas as criaturas — “é a prépria entranha da histéria humana” (GUTIERREZ,
1986, p. 129). Desse modo, salvagao e libertagdo coincidem, embora a salvagao néo
se reduza e nem se limite a historia. Por conseguinte, tanto a salvagdo quanto a
libertagcdo estdo em contraposi¢cdo ao pecado, tanto o pessoal quanto o social ou
estrutural.

A 1l Conferéncia geral do Episcopado Latino-Americano de 1968, em
Medellin, expressou-se, a esse respeito, com essas palavras: “Noés, cristdos, nao
podemos, com efeito, deixar de pressentir a presengca de Deus, que quer salvar o
homem inteiro, alma e corpo” (CELAM. Medellin, Int. 5). E teceu, por isso, uma
critica, em consonancia a enciclica Populorum Progressio, do papa Paulo VI, de
1967, a concepcao de desenvolvimento que, tomada unicamente como positiva, ndo
refletia sobre os conflitos, a injustica, a exploragcédo, a miséria e, em ultima analise,
sobre o pecado decorrentes dele. A lll conferéncia dos bispos sul-americanos,
realizada em Puebla, em 1979, por sua vez, tratou explicitamente o tema do pecado
social (CELAM. Puebla, n. 28; 482; 487) e chamou por varios nomes a essa mesma
realidade considerada pecaminosa. Quais sejam: estruturas de pecado (n. 281;
1258), situacdo de pecado (n. 328; 1032), sistema marcado pelo pecado (n. 92) e
presencga do pecado nas culturas (n. 405).

Na mesma linha, o entdo cardeal de Sao Paulo, Paulo Evaristo Arns, quis
definir tal pecado em trés pontos, os quais retomamos aqui. Segundo Arns, o

pecado social trata-se de:
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a) Uma negagdo e uma privacdo da Transcendéncia de Deus e de seu
projeto de salvacao histérica da humanidade. Deus quer salvar os homens
na histéria, formando um Povo que viva em comunhdo. b) Essa recusa do
projeto de Deus cria idolos que ocupam o lugar de Deus e de seu projeto.
Tais idolos nascem de raizes, as mais profundas, dos relacionamentos
humanos na vida social. Sdo os idolos do ter, do poder, e do prazer. O
pecado social mata as pessoas e o bem comum. E um idolo que determina
a vida social, ndo para a Vida, mas para a morte do Povo inteiro. c) Pode-se
dizer que o pecado social é um egoismo radical que penetra na cultura e
nas estruturas sociais da vida do Povo (ARNS, 1984, s/p — grifos do autor).

Também na exortagao pos-sinodal Reconciliatio et Paenitentia, publicada em
02 de dezembro de 1984, o papa Joao Paulo Il retoma o conceito de pecado social,
que antes pertencia apenas ao magistério Latino-Americano. Com isso, embora
divergisse em algum aspecto daquele pensado na América Latina, o tema passava a

ganhar universalidade eclesial. O papa afirmou:

Falar de pecado social quer dizer, primeiro que tudo, reconhecer que, em
virtude de uma solidariedade humana tao misteriosa e imperceptivel quanto
real e concreta, o pecado de cada um se repercute, de algum modo, sobre
os outros. Esta nisto uma outra faceta daquela solidariedade que, a nivel
religioso, se desenvolve no profundo e magnifico mistério da Comunhéo dos
Santos, gragas a qual se pode dizer que ‘cada alma que se eleva, eleva o
mundo’. (...) Segundo esta primeira acepgéo, a cada pecado pode atribuir-
se indiscutivelmente o caracter de pecado social. Ha certos pecados, no
entanto, que constituem, pelo seu préprio objeto, uma agresséo direta ao
préximo e — mais exatamente, com base na linguagem evangélica — ao
irmao. Estes sdo uma ofensa a Deus, porque ofendem o proximo. A tais
pecados costuma dar-se a qualificagdo de sociais; e é esta a segunda
acepgao do termo. (...) A terceira acepgao de pecado social diz respeito as
relacbes entre as varias comunidades humanas. Estas relagbes nem
sempre estdo em sintonia com o designio de Deus, que quer no mundo
justica, liberdade e paz entre os individuos, os grupos, 0s povos. Assim, a
luta de classes, seja quem for o seu responsavel ou, por vezes, o
sistematizador, € um mal social (JOAO PAULO Il, Reconciliatio et
Paenitentia, n. 17).

Gutiérrez afirma que “o pecado existe em estruturas opressoras, na
exploracdo do homem pelo homem”, e na “dominagao e escravidao dos povos,
ragas e classes sociais”. Por isso, o pecado € uma “alienacado fundamental” — “raiz
de toda situacédo de injustica e exploragdo”. Segundo o tedlogo, a alienagdo nao
pode ser alcancada em si mesma, mas, somente em situacdes concretas as quais
ele intitula “alienagdes particulares” (GUTIEREZ, 1986, p. 153). Nesse ponto, fica
evidente o pecado do qual se exige uma libertagdo radical e que, na teologia de
Gutiérrez, se pode ler em trés niveis. A saber: uma libertagdo da humanidade ao

longo da histéria, uma libertagdo politica e uma libertagdo do pecado para a entrada
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em comunhao com Deus. Somente o processo histérico de libertagao evidenciaria a
alienacao fundamental, presente em cada alienagao parcial. Dai a importancia de se
compreender que nao existe dubiedade acerca da historia. Afinal, se a historia é
unica, nela ou se da a salvagao ou a perdicao.

Se, como afirmava Hertz (1922, p. 37), “o pecado € a transgressao de uma
ordem moral, capaz de portar, por ele mesmo, consequéncias funestas a seu autor,
e diz respeito, exclusivamente, a sociedade religiosa”, o pecado social sera
entendido como um mal capaz, aos olhos dos religiosos, de atrair consequéncias
funestas a humanidade de modo geral. Na perspectiva dos teélogos da libertagéo, a
falta de cuidado com a natureza, por exemplo, resultara no exterminio dos povos. Do
mesmo modo, a exploragao exacerbada do homem pelo homem, em ultima instancia
sO pode resultar em extrema miséria, violéncia e guerra — como € o caso de paises
colonizados e empobrecidos até que a populagdo convulsione em guerras civis. O
atual papa da Igreja Catdlica, Francisco, o primeiro latino-americano, na recente
carta enciclica Laudato Si’ (n. 8 e 66), aponta na diregdo da existéncia de um
pecado de fundo ecoldgico, isto €, que destrdi a criagdo divina e que conflui para a
degradagdo humana. Se o pecado individual tem consequéncias, em primeiro lugar,
de fundo subjetivo, o pecado social, por sua vez, tem consequéncias objetivas.
Ambos contrariam a vontade de Deus e levam a morte (Rm 6,23).

Se no decorrer dos séculos a Igreja apresentou variadas férmulas rituais para
dissolver o pecado individual, para o pecado social, no entanto, jamais previu
qualquer rito sacramental. Sobre isso, parece importante retomar a distingdo entre
os conceitos de comunitario e social feita por Clodovis Boff. De acordo com o
tedlogo, o comunitario esta no nivel da relagdo direta, imediata e experimental, ao
passo que o social equivale-se ao aspecto anbénimo e estrutural pelo qual cada
pessoa € formada e, igualmente, forma (BOFF, 1978, p. 171). Nesse sentido, nem
mesmo a terceira féormula de absolvigao proposta pelo Ritual da Peniténcia com uma
absolvicdo comunitaria pode ser associada a remissdo para o pecado social.
Portanto, as pessoas e comunidades imbuidas da consciéncia de que ha uma
estrutura pecaminosa que assola a sociedade, ndo encontram, da parte da Igreja,
uma porta reconciliadora que Ihes confira a chamada satisfagao, isto €, a peniténcia
que remedeia as desordens causadas pelo pecado (CIC, n. 1459).

E fato também que o tema do pecado social ndo avangou muito nas

discussdes teolégicas da sistematica e sacramentaria da Igreja Catdlica. Em
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decorréncia disso, ndo ha publicacdes e reflexdes mais recentes que discutam de
forma abrangente o tema especifico em questdo. Todo modo, nosso estudo quer
retomar um dos modelos propostos como sacramento de reconciliagdo na histéria da
Igreja Catdlica — as peregrinagdes — como uma possibilidade que, na experiéncia de
fé das pessoas vinculadas ao cristianismo de libertagao, realiza os efeitos subjetivos
da satisfacdo sacramental propria da peniténcia. Por isso, antes de concluirmos este
capitulo, traremos a baila as peregrinagbes enquanto fendmenos religiosos que
pululam em inumeros lugares do mundo e a partir das mais diversas motivagoes e

crengas.

1.5 PEREGRINAGCOES: RUMO AO LUGAR SAGRADO

As experiéncias de peregrinacdes e romarias compdem as praticas de varias
religides. E, independentemente, se se trata dos percursos mais longos, que podem
durar varios dias, ou dos mais curtos, como, por exemplo, as procissdes, ambas
parecem conter e expressar uma mesma significacao. Byung-Chul Han (2017), por
exemplo, ndo vé distingdo entre a finalidade das duas. O que ha, segundo o filésofo
coreano radicado na Alemanha, € uma narrativa semantica que fundamenta tal
pratica como parte de um ritual que pode estar vinculado a peniténcia, a cura ou a
gratiddo. Além disso, a peregrinagao significa sempre uma passagem a uma outra
dimensao espaciotemporal, diferente daquela experimentada na cotidianidade.

Relativamente a essa discussédo, o grande estudioso italiano das religides,
Aldo Natale Terrin, acrescenta que tanto a dimensao real quanto a do imaginario
estdo imbricadas de maneira excepcional na peregrinagdo e afirma crer que “n&o
seria pensavel este fenbmeno sem uma consideracdo da imaginagao ativa que
reune o fendbmeno do desejo a uma vontade de visdo do sagrado” (TERRIN, 1998, p.
179 - tradugdo nossa). De modo geral as peregrinagdes rumam aos lugares
sagrados. A grande maioria sdo templos e santuarios. Nesse ponto também é
importante recordar a interpretacdo de Eliade (1992) j& mencionada anteriormente,
para o qual os templos e santuarios situam-se no centro do mundo e séo a
reprodugdo do mundo dos deuses ou a imitagdo dos cosmos puro e santo, tal qual
fora criado, no principio. Assim, a caminhada que os fiéis perfazem até tais lugares
expressaria a saudade que sentem da relacdo intima com seus sagrados. E se

assim for, o que todos os peregrinos buscam €, realmente, encontrar seus sagrados.
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O fato é que os hindus peregrinam até a cidade de Allahbad, na india, para o
grande Khumba Mela, o maior festival religioso do mundo em numero de pessoas. E
0s mucgulmanos xiitas peregrinam até Karbala, no Iraque, para celebrar a martirio do
neto do profeta Maomé junto a mais de 70 companheiros, ocorrido em 680 (d.C.). E
os mugulmanos, tanto xiitas quanto sunitas, devem, ao menos uma vez na vida, se
apresentarem em Meca, na Arabia Saudita. E os judeus, que antes iam ao templo
recitando os salmos da subida, agora se concentram diante do Muro das
lamentacgdes, unica parte restante do antigo Templo de Jerusalém, na Palestina-
Israel. E os budistas caminham apoiados em bastdes pelos 88 templos de Shikoku,
no Japao. E os catdlicos visitam os tumulos de Pedro e Paulo, em Roma, além de
outros santuarios, como é caso de Santiago de Compostela, na Espanha, de
Medjugorge, na Bésnia, e de Guadalupe, no México. Ha que se recordar, ainda, que
existem lugares sagrados compartilhados por religides diferentes, como € o caso de
Jerusalém — aonde acorrem tanto judeus, quanto mugulmanos e cristdos — e 0
Monte Kailash, na China, onde nasce o rio Ganges e se encontram hindus, budistas
e jainistas, também para rodear o lago Manasarovar, entre outros.

O historiador francés Alphonse Dupront (2013) ressalta que, além de uma
jornada fisica, a peregrinagdo designa um transcurso interior. A caminhada, além de
preparar o individuo para um encontro extraordinario com o sagrado, de modo a
torna-lo vitorioso sobre si mesmo ja que provado nas dificuldades, — como quem se
purifica para voltar a fonte de toda onipoténcia e cantar-lhe suas maravilhas — motiva
também a transformacao espiritual humana. Desse modo, a peregrinagao poderia
ser compreendida como um rito de passagem ou, a0 menos, como um desejo de
transformacao, de atravessar um limiar espiritual que transformara o crente numa
pessoa melhor. Eis porque Roberto Da Matta (2012, p. 8-9), em sua apresentacéo a
edicao brasileira do livro Os ritos de Passagem, de Arnold van Gennep, afirma que o
rito, por ele mesmo “sugere e insinua a esperanga de todos os homens na sua
inesgotavel vontade de passar e ficar, de esconder e mostrar, de controlar e libertar,
nesta constante transformacdo do mundo e de si mesmo que esta inscrita no verbo
viver em sociedade”.

As peregrinagdes, no judaismo, remontam aos seus primordios. Conforme,
Chauvet (1989) as proprias Escrituras Sagradas judaicas sao fruto da importancia
capital dos santuarios e lugares de peregrinacdo. Segundo o tedlogo, os textos

utilizados nos rituais das peregrinagbes teriam subsistido através dos tempos
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guardando as memorias de lugares como Siquém, Mambré, Bersheba, Hebron,
Betel, Silo e outros, em virtude de seu uso na liturgia de festas como o Pentecostes,
a pascoa e a das tendas; todas grandes festas anuais de peregrinacao. De fato, os
evangelhos apresentam Jesus e seus discipulos como peregrinos que, anualmente,
desciam da Galileia até Jerusalém para a festa da Pascoa. Além disso, os primeiros
cristdos identificavam-se como “os do caminho”. Inclusive, é decorrente destas
origens que o cristianismo de libertagdo ficou conhecido como ‘“igreja da
caminhada”, conforme expusemos noutra oportunidade (cf. MARTINS FILHO;
SILVA, 2021).

A breve alusdo que fizemos aqui sobre as peregrinagdes tem o unico intuito
de situa-las dentro do cabedal tedrico do fenbmeno religioso e ndo o de abrir
discussbes sobre o tema. Afinal, o segundo capitulo de nosso estudo versara
especificamente sobre a Romaria dos Martires da Caminhada Latino-Americana. Na
oportunidade empregaremos algumas das abordagens tedricas disponibilizadas
pelas ciéncias humanas com o objetivo de compreender a Romaria dos Martires a
luz da reflexdo existente acerca das peregrinagdes religiosas, bem como, sob o
prisma da Teologia da Libertagdo. Feito isso, poderemos relacionar a Romaria dos
Martires aos outros dois temas axiais deste capitulo, isto €, o sacramento da

peniténcia e o pecado social.



2 A ROMARIA DOS MARTIRES E SEUS RITOS CELEBRATIVOS

Os viajantes levantam ao ar os bragos que tremem de emocgéo,

as béngéos saltam, irresistiveis, ndo ja em coro, cada qual entregue

ao seu arrebatamento proprio, e alguns, por natureza mais sobrios nestas
misticas expressées, quase ndo se movem, olham o céu e pronunciam
as palavras com uma espécie de dureza, como se neste momento

Ihes fosse consentido falar de igual para igual ao seu Senhor.

José Saramago

Quem né&o danga nédo sabe o que acontece. Amém.

Atos de Joao

Existem distancias consideraveis entre uma realidade supostamente objetiva
— um fato concreto — e as tantas experiéncias subjetivas as quais cada individuo
pode ser conduzido a partir dela. Por isso, no segundo capitulo de nosso estudo,
propomo-nos a descrever, de modo geral, como acontecem as celebracbes que
compdem a Romaria dos Martires. E o fazemos com o intuito de, no proximo
capitulo, podermos tecer apreciacbes acerca das experiéncias de tipo ritual que
podem se dar naquela romaria. De antemao salientamos que, a nosso ver, sdo as
experiéncias — em primeiro lugar as individuais e, depois, as coletivas — que
impregnam de sentido e significado a existéncia humana, mais ainda no que tange
as elaboracbdes religiosa323. O segundo capitulo de nosso estudo, portanto, sera
posto como base para as reflexdes acerca da experiéncia, o que desenvolveremos
no capitulo seguinte.

Os recortes que apresentaremos aqui dizem respeito, em linhas gerais, as
celebracdes realizadas na Romaria dos Martires da Caminhada Latino-Americana.
Mas, de modo mais direto, referem-se também ao sacramento da peniténcia — sob

0s aspectos que sublinhamos no capitulo anterior — e ao dogma da comunhao dos

% Colocamo-nos na esteira das pesquisas da socibloga francesa Daniéle Hervieu-Léger. Em sua obra
La religion, hilo de memoria (2005), ao destacar que a corrente de transmissao direta das religides
tradicionais — de pais para filhos — tenha se rompido no periodo a que ela chama de modernidade, a
autora enfatiza a primazia do individuo e de sua experiéncia pessoal em detrimento das proposi¢cdes
impostas pelas instituicdes religiosas tradicionais. Esse rompimento possibilitou o transito religioso
dos individuos, marcado por adesbes e rompimentos baseados em conversdes pessoais: tema
tratado na obra O peregrino e o convertido (2008).
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santos®*; este Ultimo, presente no texto da profissdo de fé catdlica. Sob o prisma da
antropologia liturgica mais recente, o rito sacramental da peniténcia, no catolicismo
romano, tem por finalidade proporcionar o sentimento® de reconciliagdo por parte do
sujeito crente. Trata-se de experiéncia e ndo de racionalizacdo. Tal sentimento
estaria relacionado diretamente ao sagrado reconhecido pelo fiel e, ainda, aos
demais individuos que partilham com ele de sua crenga, formando assim uma
communitas®®. Nessa communitas, além de seus pares romeiros, estaria inclusa a
fileira dos fiéis cristaos falecidos que — estando purificando-se ou estando na gléria
celeste — permanecem na comunhdo do corpo mistico de Cristo, formado pelos
membros batizados.

Nosso foco esta posto, fundamentalmente, sobre o rito. Também porque é
sob o prisma do rito que, mais adiante, nossa discussao adentrara no tema da
experiéncia. Contudo, ha que se fazer uma ressalva. Em virtude da impossibilidade
de realizar a pesquisa em campo, optamos por apoiarmo-nos nos registros

bibliograficos ou audiovisuais existentes acerca dos ritos celebrados nas edicbes

% O Catecismo da Igreja Catdlica (n. 954-959) versa sobre a comunh&o dos “trés estados da igreja”.
Quais sejam: 1) a igreja dos que sao peregrinos na terra; 2) a dos defuntos que estdo terminando a
purificagédo; e 3) a dos bem-aventurados, que vivem a glorificagdo junto ao proprio Deus, no céu.
Por Comunhdo dos santos, portanto, entende-se a conexao de todos os cristdos que, alias, sdo
membros de um sé corpo: o corpo mistico de Cristo. Assim, os trés estados estdo intimamente
ligados, de sorte que os peregrinos possam rezar pelos defuntos para que os pecados deles sejam
perdoados e os bem-aventurados possam interceder pelos peregrinos.

% As ideias de Clifford Geertz (2008), Stanley Tambiah (1985), Catherine Bell (1992; 2009) e Mary
Douglas (1988) acerca dos rituais sustentam teoricamente, desde o prisma socioantropoldgico,
nossa interpretacdo. Segundo esses pesquisadores, as performances rituais sdo formas
sofisticadas de comunicagdo simbodlica — uma metalinguagem —, por meio das quais seus
participantes compartilham valores e significados comuns. Embora a compreensao acerca dos
rituais seja polissémica, uma vez que veiculam diferentes mensagens aos diversos participes, seus
gestos, objetos e ordenamentos comunicam ideias gerais que gozam de centralidade para a
manutengao da ordem social € que, potencialmente, podem ser compreendidas por todos. Do ponto
de vista da antropologia liturgica, que versa sobre os ritos catélicos, é importante ja aludir ao tedlogo
italiano Giorgio Bonaccorso (em especial sua obra Rito, de 2015, na qual compendia os autores
referenciados). Numa analise compreensiva, em alguma medida similar a de Rudolf Otto,
Bonaccorso destaca a dimensao fundamental do sentir humano, deslocando assim a questdo da
compreensao ritual de um ambito primordialmente racional para o ambito corpo-sensorial. Grosso
modo equivale a dizer que as experiéncias sensuais podem constituir sentidos profundos no sujeito
humano, ainda que tais experiéncias nem sempre gozem de elaboragbes formais no nivel da
consciéncia. Numa entrevista concedida a nés, Bonaccorso chega a afirmar que fé nao significa
saber que Deus existe ou acreditar nele; mas, trata-se de senti-lo, o que, efetivamente, acontece por
meio do rito religioso (Cf. MARTINS FILHO; SILVA; BONACCORSO, 2020). Todas as vezes em que
aludirmos a antropologia liturgica atual estaremos nos reportando as pesquisas de Bonaccorso e de
outros liturgistas italianos como Andrea Grillo (2017) e Aldo Natale Terrin (2004).

%% Vitor Turner (2008), ao tratar a questdo dos dramas sociais e das metaforas rituais e, mais
especificamente, das peregrinagbes como processos sociais, afirma que os rituais subvertem, por
meio das suas linguagens, a ordem e a légica da organizagdo do mundo. Isso possibilita uma
idealizacdo de outra estruturagdo possivel para o real e permite aos membros de um coletivo,
associados por suas ligagdes aos simbolos de seus sagrados, sentirem-se profundamente
interligados, formando assim um tipo de communitas.
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anteriores da romaria. Trata-se de observagdes-participantes publicadas pela
Revista de Liturgia, pelo Jornal Alvorada e outros sites. Ha também duas descri¢cdes
etnograficas, uma tese e uma dissertacdo que apresentam recortes rituais
importantes para a nossa pesquisa. Aléem, é claro, de videos disponibilizados no
YouTube que registraram recortes rituais. De posse de tais dados e com os 6culos
focados naquilo que tange a dimensao penitencial e a comunhdo dos santos,
empenhamo-nos a apresentar, somados aos contextos historicos das romarias, os
recortes que jugamos centrais. Acompanha-os, obviamente, nossa reflexdo acerca
das motivacbées e implicacbes de tais ritualizagdes. A titulo de introdugao
contextualizadora, retomamos aspectos historicos gerais acerca das romarias

cristds, como segue.

2.1 DA PEREGRINACAO A ROMARIA: OS CAMINHOS DA FE CATOLICA

No judaismo a peregrinagao “era ato obrigatério, ao menos uma vez por ano,
para todo o Judeu do sexo masculino apds os 12 anos completos” (PIRES, 1981, p.
19). E tal feita era realizada como um ritual no qual os individuos reviviam o fato
histérico da libertagdo da escraviddo no Egito e renovavam seus juramentos de
alianga firmados com Yahweh no monte Sinai. Os chamados Salmos da subida
(especialmente os salmos 119-133), bem como os textos biblicos que descreviam os
rituais realizados pelos hebreus ainda na travessia do deserto a caminho da terra
prometida, tinham por finalidade orientar e alimentar a peregrinagdo anual até
Jerusalém (CHAUVET, 1989).

Nos textos sagrados produzidos pelos cristdos, no entanto, ndo ha qualquer
mengao ao dever de peregrinar. Embora, € verdade, o proprio Jesus tenha se
apresentado como migrante (Mt 2,13-23), peregrino (Lc 2,41-52) e, finalmente, como
o caminho (Jo 14,6). E, da mesma forma, os primeiros cristdos ficaram conhecidos
como “os do caminho” (At 9,2; 24,13-16). Nesse sentido, ao que parece, nos
primérdios do cristianismo, a propria vida deveria ser tomada como uma
peregrinacdo escatoldégica até o encontro definitivo com Cristo, o Senhor. O
transcurso territorial, contudo, nao parecia gozar de valor reconhecidamente
religioso. Victor Turner (2008, p. 163) recorda que a “principio, as peregrinagoes

cristds tenderam a enfatizar o aspecto voluntario e a considerar as viagens sagradas



58

para a Palestina ou Roma atos de devogado desnecessarios, uma espécie de glacé
sobre o bolo da piedade”.

De fato, parece nao existir registros sobre peregrinagdes de cunho cristdo nos
trés primeiros séculos da era cristd?’. Ja no século IV, pode-se dizer que abundam
tais registros. O relato mais conhecido &, com certeza, a Peregrinacdo de Egéria®®.
Mas, além deste, existem outros como o do Peregrino de Bordéus®®, ou a
correspondéncia numero 108 de Sao Jerdbnimo (2003), na qual o reconhecido
tradutor da Biblia discorre sobre sua peregrinagdo a Jerusalém. Para além da
chamada “Terra Santa”, ja no século V, outro grande centro de peregrinacao crista
comecgou a se formar no norte da Espanha: Santigo de Compostela, onde se
acredita que os restos mortais do apdéstolo Tiago Maior estejam (MILITZER, 2008).

Se no capitulo anterior discorremos sobre a peregrinagdo como fenémeno
religioso comum as diversas expressdes de crenga, neste, buscaremos sublinhar os
aspectos caracteristicos da romaria. Conforme o liturgista brasileiro e compositor de

musica liturgica, Reginaldo Veloso:

[...] quem diz “romaria” diz Roma, capital do Império Romano, cidade onde
Pedro e Paulo, “colunas da Igreja”, derramaram seu sangue pela fé em
Jesus Cristo, para onde os cristdos de todos os tempos e lugares, ao longo
dos séculos, tém se dirigido em peregrinagéo (VELOSO, 2013, p. 17).

Nesse sentido, a propria palavra romaria — diferentemente de peregrinagcédo —
estaria diretamente ligada a Igreja Romana. O te6logo alem&o Rupert Berger (2010)
recorda que, depois do Edito de Mildao, em 313, o imperador Constantino financiou a
construcao de enormes igrejas, tanto em Roma quanto na Palestina. Enquanto as da
Palestina foram dedicadas aos eventos da vida de Cristo — como é o caso das
basilicas da Natividade, em Belém, e do Santo Sepulcro, em Jerusalém — as de

Roma ficariam especialmente marcadas pela veneracdo dos restos mortais dos

7 E preciso considerar que, nesse periodo, os cristdos foram perseguidos e assassinados em
decorréncia da afirmagao da fé em Cristo. Certamente este fato tem influéncia direta sobre a nao
manifestagéo publica de suas préticas religiosas.

8 A fildloga romanica Maria Cristina Martins (2017) traduziu a obra ao portugués. Trata-se de um
relato da viagem de uma peregrina que visita os lugares por onde Jesus esteve, participa dos ritos
litdrgicos que ocorriam em Jerusalém e descreve-os com bastantes riquezas de detalhes. Devido as
invasdes e destruicbes que, no decorrer dos séculos, assolaram Jerusalém e a regido, os relatos de
Egéria (ou Etéria) constituem um importante documento, inclusive, para o reconhecimento de
pontos geograficos mencionados pelos Evangelhos.

? Traduzido pelo historiador Gustavo Sartin (2014), trata-se do relato mais antigo de que se tem
registro atualmente acerca da visita a “Terra Santa”.
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apostolos e outros martires®. Isso fez com que acorressem a elas romeiros vindos
de inumeras regi6e331. Para nossa pesquisa, tal ocorréncia € assaz relevante, ao
passo que atesta o fato de que as romarias estiveram, desde os primérdios do
cristianismo, ligadas aos lugares onde os cristdos foram martirizados.

Para o liturgista italiano Estevdo Rosso (1992), no principio, as romarias e
procissoes cristas estiveram postas a servico da memodria e da celebragdo do
mistério pascal de Cristo®>. De algum modo, a veneracdo dos restos mortais
daqueles que testemunharam até a morte a fé em Jesus — que tinha sido morto e
que ressuscitou — remetia os fiéis ao Cristo mesmo. No entanto, segundo Rosso, tais
praticas decairam de um plano essencialmente memorial para outro mais religioso,
de modo que as motivagdes cristologicas deram lugar as devocionais. Assim, teriam
sido agregados conteudos novos, em alguma medida, desvinculados das
motivagcdes que provocaram as romarias e peregrinagdes iniciais no cristianismo.

Tais praticas e compreensdes acerca das romarias percorreram os séculos. E
0 caso, por exemplo, do que ocorre com as romarias e peregrinagdes lusitanas. O
antropdlogo francés radicado no Brasil, Pierre Sanchis (2006), depois de pesquisar
amplamente esse fendmeno religioso em Portugal, afirma que as romarias estiveram
sempre mais ligadas ao catolicismo popular do que aquele oficial. Tanto que,
segundo o autor, a cupula catélica portuguesa se opde radicalmente as romarias
devido ao seu carater laical e autbnomo e propde uma espécie de “anti-romaria”, sob
o titulo de “peregrinacédo”; essa sim tutelada pela instituicdo oficial. No Brasil,
embora ndo parega evidente que tenha havido, em algum momento da histdria,
contraposi¢cao entre uma nomenclatura e outra, € possivel inferir que as romarias e
os posicionamentos do catolicismo oficial sobre elas, certamente, conviveram, em

algum momento, sob conflito.

% Roberto Tagliaferri (2017) afirma que o cristianismo € uma religio que prescinde de experiéncias
sensiveis concretas. Segundo ele, a veneragdo dos corpos dos martires e o aprego por reliquias
deles — que fez com que o cristianismo pudesse ser reconhecido como a “religido das reliquias” —
seria sinal evidente disso. Alias, o teélogo coloca na mesma esteira a forte relagdo dos cristdos com
as imagens dos santos.

A Via Francigena, que liga Cantuaria (sul da Inglaterra) a Roma, por exemplo, é palmilhada desde
o século X. Um caminho de quase 2000 km percorrido a pé por inimeros romeiros.

%2 por Mistério Pascal de Cristo entende-se o evento Cristo. Isto é: 1) sua encarnagado pela qual
assumiu a condicdo humana; 2) sua morte, pela qual remiu a humanidade; 3) sua ressurreicao, por
meio da qual se tornou vencedor da morte; e 4) sua ascensdo, que elevou o género humano a
condicao de filhos de Deus. A tais mistérios da vida de Cristo, somar-se-a ainda, sua volta, a
chamada parusia (Cf. SILVA, 2007).
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Um exemplo caracteristico dessa relagao conflituosa poderia ser depreendido
de uma analise apresentada pelo tedlogo belga radicado no nordeste brasileiro, José
Comblin. O tedlogo discorre sobre a dicotomia posta entre a catequese oferecida
pela Igreja Catdlica oficial e a recepgao desacreditada dela por parte dos fiéis. No
fundo, trata-se dos desencontros entre as praticas e crengas do catolicismo popular
e aquelas previstas e esperadas pelo clero. Conforme Comblin (1967) a fé dos
catolicos das areas rurais do Nordeste — chegada com os portugueses e
marcadamente apegada as figuras dos santos — subsistiu, por séculos, sem a
presenca de clérigos®®. Decorrente disso, o elemento central da experiéncia de fé
de tais cristdos era, basicamente, sua relagéo intima com o santo de sua devogao.
Essa relagao evidenciar-se-ia em trés agdes concretas: 1) a promessa feita pelo fiel
a fim de obter um milagre do santo; 2) a realizacdo do milagre por parte do santo; e,
3) o cumprimento da promessa por parte do fiel.

Embora Comblin ndo estabeleca nenhuma relacdo entre o cumprimento da
promessa e a romaria — certamente porque sua reflexdo centra-se sobre os
contrapontos entre os aspectos fundamentais da fé popular e daquela exposta pelo
modelo de catequese alicergado nos documentos da teologia do catolicismo oficial —,
o filésofo e historiador Riolando Azzi o faz. De acordo com Azzi (1974), o
cumprimento da promessa se daria, quase sempre, por meio de uma romaria na
qual o fiel deveria levar seu ex-voto® como prova do cumprimento da promessa até
um santuario dedicado ao santo de devog&o®.

E impossivel trazer tal tema & baila e ndo recordar a célebre peca teatral de

Dias Gomes, intitulada O pagador de promessas. Na obra, o autor evidencia alguns

% 0O catolicismo popular sempre foi liderado por leigos e leigas que, repetindo as praticas rituais
transmitidas de geragcdo em geracdo, mantiveram a fé cristd catdlica de forma capilarizada na
sociedade brasileira por séculos (Cf. MARTINS FILHO, 2018).

* 0 ex-voto configura-se como uma prova fisica do recebimento do milagre. Comumente sao
esculturas que representam partes do corpo humano ou de animais; ou mesmo dentes, mechas de
cabelo e ossos verdadeiros. Além de objetos significativos como muletas, fotos, panelas,
instrumentos musicais, capacetes e assim por diante. Em geral os ex-votos sdo apresentados em
um espacgo que funciona como um museu da fé, um lugar que testemunha o poder do santo para
realizar milagres. Eduardo Gusmao de Quadros (2020), em analise recente acerca do catolicismo
popular que permeia o Santuario do Divino Pai Eterno, em Trindade - GO, afirma que a
potencialidade dos ex-votos, enquanto proficua fonte de estudo, tem sido negligenciada.

% Thiago Zanotti Carminati (2014) defendeu sua tese doutoral, feita a partir de pesquisa etnografica
no santuario do padre Cicero, em Juazeiro do Norte - CE, sobre a poténcia produtiva de imagens e
objetos inerente a promessa. Segundo o pesquisador, os rituais que circundam as promessas
sugerem uma cosmovisao religiosa bastante similar a dindmica de troca aludida no Ensaio sobre a
dadiva, de Marcel Mauss. E a materializagdo simbdlica de tais trocas seria expressa por meio dos
ex-votos depositados no santuario. Estes, numa linha compreensiva pautada pela teoria Maussiana,
seriam vivos e portariam consigo as almas dos doadores.
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dos aspectos fundamentais da fé de Zé do Burro, um homem simples que faz uma
promessa a Santa Barbara, mas diante da imagem de lansa, em um terreiro de
candomblé. Devido as referéncias a orixa, que nas religides de matrizes africanas é
a responsavel por controlar as tempestades, Zé do Burro € proibido pelo padre de
adentrar a igreja e cumprir sua promessa. Sao indicios claros de que a relagéo
sublinhada por Sanchis (2006) entre as romarias e o catolicismo popular também se
constituiu como notas caracteristica da historia do catolicismo brasileiro. No entanto,
apdés um periodo marcado por certo embate entre o clero e as irmandades leigas
responsaveis pelos santuarios regionais36, aquele primeiro, quase sempre vencedor
da disputa, assumiu as romarias como praticas do catolicismo oficial de modo a
perpetua-las e, inclusive, a incentivar seu exercicio. E o caso, por exemplo, do
Santuario Nacional de Aparecida, em que o radio e a televisdo foram utilizados com
o intuito de incentivar a devogado mariana e, consequentemente, a visita dos fiéis ao

santuario, em romarias.

2.1.1 Das romarias devocionais as niao devocionais

E preciso reconhecer que a proposigdo e a realizagdo da Romaria dos
Martires da Caminhada Latino-Americana s6 foram possiveis devido a um contexto
sécio eclesial caracteristico. A saber: o contexto das praticas religiosas daquele que,
desde o primeiro capitulo, temos chamado de cristianismo de libertagdo. Tal
conjuntura aparece explicitada em pesquisas como a de Leon Souza (2015), sobre
as romarias da terra e, posteriormente, das aguas. Para Souza, as realizagdes de
tais romarias, estiveram intimamente ligadas a criagdo do CIMI, em 1972, e a da

CPT, em 1975. Conforme o autor, ambos os organismos foram constituidos como:

[...] espagos com carater pastoral [que] foram criados para ser a presenga
da Igreja Catdlica junto aos indigenas, agricultores, lavradores, boias-frias,
assentados e outros sujeitos destituidos ou ameacados em seus direitos,
principalmente em areas rurais (SOUZA, 2015, p. 17).

% Carlos Alberto Steil (2001), ao tratar a questdo da cultura popular relacionada ao catolicismo,
recorda que as irmandades e confrarias leigas eram proprietarias dos santuarios e responsaveis
pela manutengao de seus cultos. Com o advento da romanizagao catélica no Brasil, elas foram, ndo
sem luta, expropriadas e substituidas por congregacdes religiosas. Um caso tipico pode ser
ilustrado pelas narrativas de dom Eduardo Duarte e Silva (2007), bispo de Goias entre 1891 e 1907,
em sua autobiografia. O bispo narra os embates que se deram em Barro Preto, atual cidade de
Trindade — GO, entre ele e 0s, a época, responsaveis pela festa do Divino Pai Eterno.
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A pratica das Romarias da Terra, por exemplo, foi inaugurada por eles. A primeira
delas marchou rumo as ruinas de Sdo Miguel das Missées — RS, em 1978, para
celebrar os 200 anos do martirio dos Guarani com a destruicdo dos Sete Povos das
Missbes — também conhecido como Reducgébes jesuitas. Tais romarias, em virtude
das ocupacgoes de terra e dos embates que resultavam em morte, se multiplicaram
Brasil afora a partir da década de 1980 (BARROS; PEREGRINO, 1996).

Sobre o periodo, lone Buyst (2004, p. 58) recorda que “além das romarias
tradicionais aos santuarios, a Igreja, nas ultimas décadas, vem celebrando, com
grande participagéo dos fiéis, em alguns lugares significativos de sofrimento, lutas e
vitérias do povo, as chamadas ‘romarias da terra’, ‘dos sem-teto’, ‘dos trabalhadores’
e outras”. Lembra ainda que, nessas romarias, sublinhavam-se, pelas oragoes,
cantos e gestos, a dimensé&o social. E continua: “Nelas esconjuram-se os pecados
estruturais, pede-se perdao, busca-se a reconciliagdo, expressa-se a solidariedade
para com os que estdo sendo injusticados e festeja-se por uma vitéria ja alcangada,
sempre vista como antecipacao imperfeita da reconciliagao e libertagcdo no Reino”.

Era o tempo em que a utopia de uma sociedade sem exploradores e nem
explorados vigorava, especialmente nas CEBs. A expectativa e o fim do periodo
ditatorial brasileiro, em 1985, bem como o processo que culminou na Constituicao
Federal, em 1988, fizerem efervescer nos povos a esperanga de tempos melhores.
Os bispos estavam engajados, junto as suas igrejas, na luta por justica social,
reforma agraria e direitos humanos em vistas de uma sociedade justa, fraterna e
igualitaria. A Conferéncia geral do episcopado latino-americano, em Santo Domingo,
na Republica Dominicana, no ano de 1992, traduziu bem os anseios eclesiais vividos

a época naquilo que tangia o cuidado com a terra. A saber:

- Promover transformagédo da mentalidade sobre o valor da terra com base
na cosmovisao crista, que se liga as tradigdes culturais dos setores pobres
€ camponeses.

- Recordar aos fiéis leigos que devem influir nas politicas agrarias dos
governos (sobretudo nas de modernizagdo) e nas organizagbes de
camponeses e indigenas, visando formas justas, mais comunitarias e
participativas, no uso da terra.

- Apoiar todas as pessoas e instituicdes que estdo buscando seja da parte
dos governos, seja dos que possuem 0s meios de produgéo, a criagdo de

%" Conforme o Relatorio das atividades do Regional Sul do CIMI, o ano de 1978 foi proclamado como
o “ano dos martires” da causa indigena. Pode-se conferir o relatério disponivel em:
https://acervo.socioambiental.org/sites/default/files/documents/OUD00019.pdf
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justa e humana reforma e politica agraria, que legisle, programe e
acompanhe distribuicdo mais justa da terra e sua utilizagao eficaz.

- Dar apoio solidario as organizagbes de camponeses e indigenas que
lutam, por meio justos e legitimos, para conservar ou readquirir suas terras
etc. (Santo Domingo, n. 176-177).

Também em decorréncia do compromisso expresso pelo magistério latino-
americano, muitas dioceses se envolveram profundamente com as questdes
agrarias. Nao é preciso ir longe. Basta recordar o assassinato do padre Josimo
Tavares, no Bico do Papagaio — TO, em 1986, em virtude de conflitos por terra. Do
mesmo modo, o homicidio cometido contra a irma Dorothy Stang, em Anapu — PA,
no ano de 2005. Ambos agentes de pastoral ligados a CPT. E inumeros outros.
Inclusive o disparo contra o padre Jodo Bosco Burnier, sobre quem discorremos
mais detalhadamente a seguir.

As Romarias da Terra, diria Steil (1986, p. 285), instauraram “um campo de
disputas e negociagdes entre os discursos religioso e politico”. Nesse campo os
“problemas sociais e os confrontos no campo, com suas vitorias e derrotas, [foram]
ritualizados através do culto e traduzidos para o discurso biblico religioso de
libertacao e do martirio” (STEIL, 1986, p. 285). Sob esse prisma, Steil aponta que o
catolicismo militante — que € outro modo de nomear aquele que temos chamado de
cristianismo de libertagdo — reinventou a pratica das romarias de modo a politiza-la
e, ainda, de modo a sacralizar a politica. E sob essa 6tica que, a nosso ver, esta
posta a Romaria dos Martires: entre 1) o apelo pela conversao da légica politico-
econbmica que matava aos que buscam justica social e 2) o apontamento da vitéria
definitiva — a luz da fé e dos ritos cristdos — daqueles que tombaram na luta contra a

injustica estrutural que beneficia aos que detém os poderes econémicos.

2.2 AS ORIGENS DA ROMARIA DOS MARTIRES EM SEU CONTEXTO SOCIO-
ECLESIAL

A prelazia de Sao Félix do Araguaia € uma jurisdicdo eclesiastica catolica
romana situada no nordeste do Estado de Mato Grosso. Seus limites s&o, ao leste e
ao oeste, os rios Xingu e Araguaia; ao norte, o Estado do Para e, ao sul, os
municipios de Queréncia e Ribeirdo Cascalheira. Criada, em 1969, pelo papa Paulo

VI, a prelazia foi confiada aos cuidados pastorais da Congregacado dos Filhos do
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Imaculado Coragado de Maria, os claretianos. S&do 150 mil km? divididos em grandes
latifundios e habitados por uma populagao rarefeita — atualmente, a média é de uma
pessoa por km? — composta por indigenas, quilombolas, ribeirinhos e uma maioria
migrante, especialmente da regido sul e dos Estados de Goids e Maranh&o®®. E
importante ressaltar que os conflitos agrarios tém sido nota caracteristica na regiao
desde antes da instalagdo da prelazia até a atualidade (CANUTO, 2019).

Um dos primeiros missionarios claretianos enviados a regiao, Pedro Maria
Casaldaliga PIa, foi ordenado bispo para Sao Félix do Araguaia em 1971. No dia de
sua ordenagao, o novo bispo publicizou sua primeira carta pastoral — Uma Igreja na
Amazébnia em conflito com o latifindio e a marginalizagdo social — na qual
denunciava as situagdes de exploragao e espoliagdo sob a qual viviam os pobres da
regidao. O texto indicava que o empobrecimento e as violéncias as quais estavam
submetidos os povos da regido deviam-se ao poderio exacerbado exercido pelos
grandes latifundiarios. Além disso, sugeria que tal situacao fosse decorrente, em boa
parte, do abandono da regido pelas politicas de Estado. Assim, o bispo colocava-se,
conjuntamente a sua igreja, em contraposi¢cdo ao modelo politico-econédmico que
sustentava tal estrutura social (CASALDALIGA, 1971). Era o sinal de que o
compromisso eclesial gestado a partir do Concilio Vaticano |l e amadurecido na
Conferéncia geral do episcopado latino-americano, em Medelin, quatro anos antes,
comecava a ser assumido, efetivamente, na pratica pastoral. O resultado foi a
perseguicdo e a ameaga por parte dos latifundiarios, bem como, a represséo, por
parte dos militares que assumiram o governo do Brasil entre 1964 e 1985.

No dia 11 de outubro de 1976, em Ribeirdo Bonito (hoje, Ribeirdo
Cascalheira), duas mulheres estavam sendo torturadas pela policia militar a troco de
informacdes sobre seus maridos: posseiros que se esconderam na mata devido as
ameacas decorrentes de conflitos fundiarios. Por ser ocasido da novena de Nossa

Senhora Aparecida, chegaram ao vilarejo o bispo e o padre jesuita Jodo Bosco

* Ha uma consideravel produgéo literaria e filmografica acerca da Prelazia de Sdo Félix do Araguaia
disponivel. No YouTube é possivel encontrar documentarios sobre as romarias dos martires, sobre
0 bispo e sobre a prelazia mesma, como é o caso do documentario A Menina do Araguaia,
produzido por ocasido dos 25 de criagcao daquela igreja particular. Existem ainda, dois filmes, O anel
de Tucum e Descalgo sobre a terra vermelha (este ultimo disponivel no site da TV Brasil, dividido
em 04 capitulos). A produgao bibliografica € bastante mais vasta. Além dos diarios, cartas, teatros,
artigos e poesias de Pedro Casaldaliga, ha biografias, pesquisas eclesioldgicas, antropoldgicas, das
ciéncias da religido, politicas e literarias tanto sobre o bispo quanto sobre a prelazia. Em 2021, no
entanto, Antdénio Canuto publicou um volume no qual busca compendiar a histéria daquela igreja. A
obra — Ventos de profecia na Amazénia: 50 anos de Prelazia de Sdo Félix do Araguaia — constante
de 391 paginas, é bastante detalhista. (cf. CANUTO, 2021).
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Penido Burnier, que estava na regidao em virtude de uma atividade do CIMI. Como os
gritos das mulheres podiam ser ouvidos de longe, os dois foram a delegacia
interceder pelo fim da tortura. Depois de um dialogo frustrado, o policial desferiu um
projétil contra a cabeca do padre, que morreu no dia seguinte, a caminho de
Goiania, onde deveria ser socorrido. No primeiro aniversario do martirio deu-se inicio
a construgcdo de um santuario no vilarejo: o Santuario dos Martires da Caminhada
Latino-Americana (CASALDALIGA, 2006).

Para marcar os dez anos do martirio, em 1986, foi organizada uma grande
romaria que celebraria ndo somente a memoria do padre jesuita, mas também a de
outros tantos homens e mulheres assassinados em decorréncia de suas praticas na
luta contra a injustica, pela defesa da vida, pelo acesso a terra e pelos direitos
humanos; causas assumidas em nome da fé cristd. Os familiares de inUmeros
assassinados trouxeram fotos, terra molhada de sangue e outros simbolos que, ao
lado da camisa manchada com o sangue de Joao Bosco, passaram a compor as
galerias do santuario. A partir de entdo, de tempos em tempos, realiza-se uma
grande romaria, para a qual se sentem atraidos aqueles que, marcados pelas
praticas do cristianismo de libertacdo, compreendem que os assassinados aos quais
fizemos alusdo sdo martires ligados as causas e ao martirio de Jesus de Nazaré, o
Cristo.

Casaldaliga, em um documentario produzido pela Verbo Filmes por ocasido

da Romaria de 2011, afirmou:

A Romaria dos Martires da Caminhada surgiu do martirio do padre Jo&o
Bosco. Nos, como Igreja de Sdo Félix do Araguaia, nos sentimos no dever
de perpetuar a sua memoéria, o seu testemunho [..]. Sentiamos e
continuamos sentindo que uma igreja que ndo guarda a memoria viva de
seus martires estd se suicidando, ndo tem direito a sobreviver
(CASALDALIGA, 2011).

Tais palavras, certamente contém e expressam o sentido mais genuino que
originou tal romaria. Guardar a memoria dos que morreram por lutar, em nome do
Evangelho, por justica social. Dada a posi¢ao central da questdo para a nossa
reflexdo, o proximo item de nosso estudo aprofundara o tema do martirio.

Especificamente como ele é compreendido na tradigao crista e latino-americana.
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2.2.1 E o martirio, como é entendido?

O termo martir (do grego pdptug, martys) significa testemunha. Trata-se do
termo utilizado para designar aquele que da testemunho diante do tribunal. Jesus é
apresentado pelo autor do Apocalipse (1,5; 3,14) como a “testemunha fiel”, isto &,
como o martir por exceléncia, em referéncia a cruz. E ele mesmo afirmou aos
discipulos que eles seriam suas testemunhas (At 1,8; Lc 24,48). Em decorréncia
disso, em certo sentido, todos os cristdos sdo martires, ao passo que testemunham
a ressurreicdo de Jesus, o Cristo. O Catecismo da Igreja Catodlica (n. 2473) assevera
que o “martirio € o supremo testemunho prestado a verdade da fé”. De fato, sao
inumeras as atas de martirio registradas pelos cristdos dos primeiros séculos,
quando o Império Romano os perseguia € matava unicamente por declararem a fé
crista.

Como ja aludido anteriormente, dada a assungédo do cristianismo como
religido oficial do Império Romano*’, o tempo do martirio pareceu estar encerrado.
Contudo, dezessete séculos mais tarde, o pontifice catélico — Jodo Paulo Il, na
exortacdo apostolica Tertio Milennium adveniente, n. 37 — afirmaria que “no final do
segundo milénio, a Igreja tornou-se novamente Igreja de martires”. E, de fato, no
contexto do catolicismo latino-americano, o conceito martirio precisou ser atualizado
e alargado consideravelmente, ja que a morte dos cristdos ndo se devia mais ao fato
de serem odiados por causa de sua fé, mas, devia-se, sobretudo, ao édio as suas
lutas por justiga.

Nesse contexto floresce uma teologia nova acerca do martirio cristdo. Em
face da perseguigcédo a ala da Igreja de El Salvador — onde se incluia o arcebispo
Oscar Romero — que denunciava a repressao e o exterminio da populacao por parte
do governo militar, Jon Sobrino, jesuita espanhol radicado em EI Salvador,
desenvolveu em sua teologia questdées como: “O que € um martir?”, “O que fazer
com nossos martires?” e “O que exatamente confere sentido ao martirio?”
(SOBRINO, 2008, p. 129-150). Para responder a tais indagagdes, Sobrino sugere,

entdo, uma categorizagao dos tipos de martirio, como se segue: 1) os mortos pela

¥0 teodlogo e historiador José Matos (1995, p. 17) afirma que, nesse periodo, aproximadamente 180
mil pessoas foram mortas simplesmente por serem cristas.

0 imperador Constantino, em 313, publicou o Edito de Mildo, no qual permitia a realizagdo do culto
cristdo nas dependéncias do Império Romano. Em 384, com o Edito de Tessalbnica, o imperador
Teoddsio Magno, tornou o cristianismo a religido oficial de todo o territério romano.
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afirmacao ou defesa da fé em Jesus Cristo; 2) os mortos na luta por justica, como
Jesus de Nazaré, aos quais ele intitula “martires jesuanicos”, e 3) os mortos pela
vitimizacao indefesa, tais quais aquelas a que foram submetidos o Servo de Javé (ls,
52) e o crucificado.

Os primeiros gozam de maior reconhecimento, uma vez que, em virtude do
martirio, foram inclusos no canon dos santos romanos. Os segundos sdo, na
América Latina, reconhecidos como Martires da Caminhada*'. Os terceiros, no
entanto, ndo gozam de nenhum reconhecimento. Contudo, de acordo com Sobrino
(2005), sao os indefesos as vitimas mais notaveis do mistério do mal: o pecado.
Trata-se das vitimas da fome, das guerras, dos genocidios, das chacinas, das
necropoliticas, dos terrorismos ou de quaisquer tipos de barbarie. Os Santos
Inocentes, dos quais o massacre € relatado por Mateus (2,16-18) no evangelho da
infancia de Jesus, s&o a unica excecgdo deste tipo de martirio que a Igreja Catdlica
assumiu em seu canon; e celebra-os em vinte e oito de dezembro®.

Cipriano (1998, p. 172), bispo em Cartago no Ill século, ao instituir o jovem
Aurélio como leitor da comunidade crista, exortou aos presentes dizendo que é da
leitura do Evangelho que os martires sdo feitos. Tal referéncia coincide exatamente
com as duas primeiras categorias destacadas por Sobrino. Na perspectiva do
tedlogo jesuita, € o Evangelho vivido e anunciado por Jesus de Nazaré que da
sentido ao martirio. Ele provoca o comprometimento do cristdo com a realidade.
Aponta a necessidade de denunciar a injustica e anunciar boas noticias aos pobres.
Além disso, 0 evangelho deixa o exemplo de Jesus e seu mandamento explicito de
“amar e dar a vida” (Jo 15,12-13) e o ritual simbdlico no qual convida “fazei isto em
minha memodria” (Lc 22,19).

O martirio passa a ser compreendido, entdo, como doagao completa da vida
pessoal em prol da vida e da dignidade de toda a humanidade, ou mesmo da vida da
floresta — como é o caso, por exemplo, da Irma Dorothy Stang. Essa doacéo é feita
como que em obediéncia ao convite do Senhor para que cada um assumisse a sua

cruz. Em ultima instancia, diria Sobrino, os martires do terceiro mundo sao sinais de

*! Noutra oportunidade fizemos uma leitura da ata produzida por Pedro Casaldaliga sobre o martirio
do padre Joao Bosco Penido Burnier. A leitura tinha o intuito de identificar, a partir daquela ata, os
elementos simbdlicos que configuram um assassinado a um martir da caminhada. No artigo
resultante daquele estudo tratamos este tema de modo bastante pormenorizado. (MARTINS FILHO;
SILVA, 2021).

*2 Pedro Casaldaliga (1983) publicou um artigo intitulado Los indios “crucificados”: un caso anénimo
de matrtirio colectivo, no qual coloca em evidéncia o martirio imposto sobre povos inteiros. Trata-se,
conforme Sobrino, do martirio do inocentes, das vitimas indefesas.
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que “existem vitimas e vitimados, justica e injustica, graga e pecado. Expressam que
existe o reino de Deus e o antirreino, o Deus da vida, Abba, e os deuses da morte.
Expressam que Jesus é verdade e vida, e que o Maligno é mentiroso e assassino”
(SOBRINO, 1999, p. 249 — traducao nossa). Desse modo, os martires evidenciam a
realidade conflituosa que vigora entre as nag¢des sul-americanas.

Ha que se ressaltar, no entanto, que a significagao religiosa do martirio goza
de uma profundidade impar no catolicismo. Hertz (2016), em seu estudo sobre o
culto a Sdo Besso, num pequeno santuario de montanha situado no extremo norte
da Italia, recorda que “para a Igreja, a unica santidade que ndo emana diretamente
de Deus provém dos restos mortais de pessoas que realizaram perfeitamente o ideal
cristdao” (HERTZ, 2016, p. 149), isto é, as reliquias dos martires. Uma das lendas
sobre o martirio de Besso afirma que ele teria sido assassinado por pastores
invejosos e que eles langaram-no, ja morto, precipicio abaixo, de modo que as
rochas tivessem guardado seu corpo. Por isso, Hertz continua: “o Monte s6 tinha o
direito de ser sagrado com a condi¢cao de ter servido — pelo menos, durante algum
tempo — de sepultura a um martir’ (HERTZ, 2016, p. 149). Mas a poténcia do
martirio seria tdo efusiva que o corpo martirizado de Besso, conforme o socidlogo,
teria impregnado todo o Monte com sua virtude. Assim, “0 rochedo é que se
converte no verdadeiro corpo do santo” (HERTZ, 2016, p. 149) e a rocha passa a
fornecer reliquias salutares conhecidas como “pedras de Sdo Besso”.

Tendo presente as romarias dos primeiros séculos da era cristd aos tumulos
dos martires, o estudo de Hertz e a propria romaria sobre a qual nos debrugamos, é
preciso considerar que, de fato, parece haver uma forga religiosa centrifuga em
torno do martirio. Casaldaliga, na ata de martirio do padre Jodo, apresenta
elementos que atuam nessa mesma dinamica. O bispo recorda que na missa
exequial “a camisa ensanguentada do martir foi colocada num canto da igreja com
uma inscricdo abaixo: ‘sem derramamento de sangue n&o ha libertacdo™. E ainda
que um jornalista chorou “quando alguém disse que ‘a liberdade se compra com
sangue e a vida nasce da morte” (CASALDALIGA, 2006, p. 19). Ha grande énfase
sobre o0 sangue que se esvai. Além disso, a identificagcdo do martir a Cristo também
parece ter sido sempre bastante explorada.

O primeiro martirio cristdo descrito na Biblia foi o de Estevdo. Em sua boca ja
aparecem palavras similares as de Jesus na cruz: “recebe o meu Espirito [...]

Senhor, ndo leves em conta este pecado” (At 7,59-60). Do mesmo modo, ha alusao
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a sua ressurreigao: “fitou os olhos no céu e viu a gléria de Deus, e Jesus, de pé, a
direita de Deus” (At 7,55). Com Joao Bosco néao seria diferente. Casaldaliga (2006,
p. 19) rememora que suas ultimas palavras foram: “acabei minha carreira” e “tudo
esta cumprido”; e ainda que, na missa, as leituras diziam que “o mataram
suspendendo-o num madeiro. Mas Deus o ressuscitou ao terceiro dia”. S&o indicios
de que na leitura religiosa, o martir e Cristo s&o como que uma unica pessoa.
Talvez, em alguma medida, o martir simbolize, de modo palpavel ao sujeito crente,
aquilo que disse Paulo de Tarso — “ja ndo sou eu quem vivo, é Cristo que vive em
mim” (Gl 2,20). Assim, parece inconteste que, como afirmara Casaldaliga, (1978, p.
141) “o sangue compromete” e a “memoria dos santos recupera seus direitos, mais
cedo ou mais tarde”. Tudo isso leva a crer que, embora haja divergéncias entre as
compreensodes plurais acerca do martirio, sua significacao religiosa tem sido sempre

muito comovedora dos cristaos*.
2.2.2 Aiconografia do Santuario dos Martires

A medida que consideramos que os ritos — aqui, especificamente, referimo-
nos aqueles realizados nas celebragdes da Romaria dos Martires — nao se limitam
ao dominio da racionalidade, julgamos ser importante destacar alguns aspectos
sobre os elementos nao verbais que marcam o Santuario. O que mais chama a

atencdo nele &, de longe, um mural (cf. Imagem 1) pintado por Cerezo Barredo*,

*3 0 estudo de José Reinaldo Martins Filho (2020), naquilo que tange ao catolicismo popular, pode
subsidiar um significativo alargamento na reflexdo sobre esse tema. O autor recorda que, em geral,
as vitimas de mortes violentas s&o consideradas “santas” pelo povo, independentemente do modo
como tenham vivido a vida. A morte tragica seria suficiente para sacralizar um morto. Como
exemplo, Martins Filho recorda as 13 pessoas que morreram carbonizadas no Edificio Joelma, em
1974, e ficaram conhecidas como “as treze almas benditas”. Ou ainda, Jandira, a “Santa Prostituta”,
do interior de Sao Paulo; e Maria Degolada, do Rio Grande do Sul. Todos, de algum modo, sdo
cultuados. Seus tumulos se tornaram centros de peregrinagbes regionais. Alidas, as oragdes em
cemitérios, ou em tumulos especificos, sdo fendmenos bastante comuns. Isso poderia indicar que a
forca que temos evocado sobre o testemunho martirial possa residir, em boa parte, sobre as
circunstancias de violéncia em que se deram suas mortes.

Barredo é, assim como Pedro Casaldaliga, espanhol e missionario claretiano. Suas obras
destacam-se por salientar no sagrado carateristicas essencialmente humanas e, inclusive, politicas.
Isso o diferencia da maioria dos artistas sacro que, geralmente, destacam formas e realidades
divinas em seus trabalhos. Em decorréncia disso, Barredo é reconhecido como o “pintor da
libertagdo”. Seus murais se tornaram fonte de pesquisas que resultaram em obras como Memoéria e
Libertagcdo, de Arcelina Publio Dias (2014) e Murais da libertagdo, com poemas de Casaldaliga
(2005) sobre cada mural pintado nas igrejas da prelazia de Sao Félix do Araguaia. Alias, o préprio
artista foi considerado tema de produgao literaria. E o caso da obra de Sara Favre (2012), sobre a
identidade de Barredo. Além, é claro, dos inUmeros artigos que, com diferentes abordagens, tangem

44
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intitulado O amor maior. O mural retrata uma grande procissdo dos martires
latinos*®, como aquela descrita no Apocalipse (7,9). Sobre a pintura, Casaldaliga
(2005, p. 63) escreveria: “Com eles caminhamos, libertando o futuro”. O consenso
de fé parece ser o seguinte: como Jesus, a testemunha fiel, deu a vida, seus
seguidores também s&o convidados a martyria — o testemunho verdadeiro até a
doacgao total. A comunhdo dos santos se expressa, tanto nos que ja derramaram o
sangue, quanto em todos os demais que participam da romaria e, assim, assumem,
em alguma medida, o compromisso perigoso de poderem sofrer martirio em
decorréncia da fidelidade ao projeto do “Reino de Deus” que exige vida plena para

todos.

Imagem 1: O amor maior

Fonte: Casaldaliga; Barredo, 2005, p. 62.

by

Na abertura da Romaria de 2011, dom Leonardo Steiner, a época bispo

prelado de Sao Félix do Araguaia, afirmou: “caminham conosco nesta noite todos

os murais de Cerezo. Tomamos por exemplo, um dos Ultimos, publicado por Fernandes (2020), no
qual é evidenciada uma ligag&o entre a pintura de Barredo e a ditadura militar brasileira.

%50 cenario representa as forgas opressoras — a escraviddo, a tortura, o latifundio, os indigenas
dizimados, os desaparecidos, o padre Francisco Jentel na prisdo — mas, sobre tudo isso, avangam
vencedores e ressuscitados, conduzidos pelo Cristo vivo, os martires latinos: da esquerda para a
direita, Oscar Romero, Margal Guarani, Jodo Bosco, Sebastido da Paz, Santo Dias, Margarida
Alves, Raimundo Ferreira (Gringo) e Josimo Tavares.
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estes homens e todas estas mulheres que foram testemunhas e continuam sendo
conosco as testemunhas do reino, as testemunhas do evangelho™®. Esta expressiva
comunhdo dos santos que reune, simbolicamente, o Cristo, primeiro martir, os
martires da caminhada latino-americana e os romeiros, parece evidenciar aquele
processo histérico de libertacdo a que nos remetia Gutierréz (1975, p. 70), ao passo
que delineia claramente quais sao os vencidos da historia: os opressores; e quais 0s
vencedores: aqueles que foram fiéis até o fim e estdo em Deus, na festa definitiva. E
sobre tal perspectiva que compreendemos galgar sentido a celebracdo da memdria
martirial em romaria. Afinal, € comum festejar a vitdria, nunca a derrota.

A preservacao da memoria dos martires € feita pela conservagao de seus
nomes, rostos e causas de terem sido assassinados. Nas laterais do Santuario estao
depositadas a camisa ensanguentada do padre Jodo Bosco e as imagens dos
martires brasileiros e ibero-americanos levadas até la por ocasido de primeira
romaria. Abaixo do nome de cada um deles ha a indicagdo da causa do martirio: a
luta pela terra, o indigenismo, a tortura... e assim por diante*’. Na lateral direita esta
posta a imagem de Nossa Senhora Aparecida — padroeira da capela que ja existia
no local antes do erguimento do Santuario — e apresentada sob os titulos: “Mae de
Jesus” e “Companheira da caminhada”. Na lateral esquerda esta o sacrario com a
inscricao: “Pao vivo da nossa caminhada”. Acima da porta de saida se pode ler:
“Prova de amor maior ndo ha™®; uma indicagdo de que o martirio seria decorréncia
do amor e da obediéncia ao evangelho. Depois de voltarmos nossa atengdo ao
espaco sagrado constituido pelo Santuario dos Martires, passemos a observar as
celebracbes rituais que sao realizadas nas imediagcdes entre a igreja Sdo Joao

Batista e o Santuario.
2.3 AS CELEBRACOES DA ROMARIA DOS MARTIRES
Para descrever, de modo geral, a estrutura da Romaria dos Martires, valer-

nos-emos, em primeiro lugar, da etnografia apresentada pela tese de Edimilson

Rodrigues Souza (2019). Conforme as pesquisas do antropdlogo, o cronograma

46 Disponivel em video no YouTube. Cf. https://www.youtube.com/watch?v=dcYQ07AGjwpY
*” O site da Irmandade dos Martires da Caminhada apresenta uma lista bastante longa desses
assassinados. Cf. https://irmandadedosmartires.com.br/

Confira o video intitulado Santuario dos Martires da Caminhada, disponivel no YouTube:
https://www.youtube.com/watch?v=0y-OjstCATA

48
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ritual da romaria, desde 1986, é fundamentalmente o mesmo. Os romeiros de longe
chegam entre a noite de sexta-feira e a manha de sabado. Hospedam-se nas casas
dos moradores de Ribeirdo Cascalheira ou nas escolas. As refeicbes sao
preparadas a partir de doagbes e em mutirdo. E séo distribuidas gratuitamente. O
primeiro encontro dos romeiros acontece na praga principal da cidade, em frente a
Igreja de Sao Jodo Batista e o barracdo da comunidade, onde sdo servidas as
refeicdes. Alids, ali se concentra a maior parte das atividades da Romaria, posto que
seja também o local onde se inicia a caminhada realizada no sabado a noite até o
Santuario dos Martires.

A romaria, no entanto, conta com inumeras atividades preparatorias. Sobre o
ambito ritual é importante destacar que, nas noites de quarta-feira a sexta-feira da
semana que antecede as celebracbes maiores, acontece um triduo. Cada noite em
um local, nessa ordem necessariamente: igreja Sao Joao Batista, capela Sdo José
e, por ultimo, na capela construida sobre o local onde o padre Jodo Bosco agonizou:
a antiga casa da equipe de pastoral local, onde funcionava também o ambulatério
comunitario, nas vizinhancgas da cadeia onde o padre foi baleado e onde recebeu os
primeiros socorros antes de ser conduzido a Goiania. Em geral, o rito celebrado é
baseado na estrutura proposta pelo Oficio Divino das Comunidades (ODC)*, que
também foi empregada na elaboracéo do Oficio dos Martires da Caminhada Latino-
Americana (BORGES; SILVA, 2004). E marcante em tais celebragdes o
protagonismo laical e as longas narrativas memoriais de alguns martirios
especificos. A memoria, muitas vezes € feita por algum familiar do martir ou algum
religioso que tenha trabalhado com ele. A terceira noite sempre recorda o
assassinato do padre Joao Bosco.

Souza (2019, p. 183) salienta que o triduo, a caminhada sabado a noite e a
alvorada com a missa no domingo de manha compdem os trés ritos principais da

Romaria dos Martires. A caminhada, no entanto, parece ser o epicentro. A

9 Versao popular brasileira da Liturgia das Horas gestada, em partes, pelo padre Geraldo Leite que,
morando sozinho numa pequena paroquia no interior do Pernambuco, convidou a comunidade para
rezar as horas canbnicas com ele. Sendo musico, compds melodias para alguns salmos, de modo
que a maioria dos participantes, analfabetos, pudessem assimilar as letras e canta-los. No Mosteiro
de Goias também havia uma proposta de inculturagdo da Liturgia das Horas. Entdo, no mesmo
contexto eclesial sobre o qual fundamentamos nossa pesquisa, e sob a articulagdo de liturgistas e
religiosos, como Penha Carpenedo — da Revista de Liturgia e Rede Celebra, Marcelo Barros — prior
do Mosteiro de Goias, e Reginaldo Veloso — compositor, liturgista e presbitero em Recife - PE, entre
outros, surgiu um roteiro-ritual de oragbes semanais baseado nas cantorias repetitivas dos benditos
do catolicismo popular e com tradug¢des dos salmos propostos, também, em ritmos populares (Cf.
OFIiCIO DIVINO DAS COMUNIDADES, 2018).
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concentragdo dos romeiros inicia-se no fim da tarde, quando € servido o jantar.
Depois, os cantos, dancas, teatros e oracdes, acompanhados pela distribuicdo e o
acendimento de velas principiam a marcha que refaz, em parte, o percurso realizado
por Jodo Bosco na tarde de 11 de outubro de 1976. O trajeto a pé dura trés ou
quatro horas; e é marcado por paradas onde sao lembrados varios martires. A
chegada ao Santuario conclui o transcurso. Depois de os romeiros adentrarem ao
santuario e sairem para a praga, faz-se um momento orante com bencgao e partilha
de alimentos regionais. Em seguida ha apresentag¢des culturais: teatro, dangas e
musicas.

Comegando o domingo, reza-se uma missa. Depois, algumas liderangas sao
convidadas a falar “para fazer denuncias de situag¢des de violéncia, ou para reafirmar
compromissos com a luta pela terra, agua, direitos humanos, entre outros” (SOUZA,
2019, p. 186). O almogo encerra a romaria e despede os romeiros. E importante
ressaltar que a pesquisa de Souza tem como objetivo identificar os processos por
meio dos quais sao sacralizadas as liderangas assassinadas em conflitos agrarios
no Brasil. Por isso, os registros apresentados pela tese dele n&o incidirdo sobre os
temas que nos sao caros: a dimensao penitencial e a compreenséo teoldgica acerca
da comunhdo dos santos, ambas enfatizadas pelos ritos celebrados nas romarias.
Em virtude disso, nas sessdes seguintes apresentaremos recortes dos registros
disponiveis sobre aquelas celebragdes. A partir destes registros buscaremos tecer

reflexdes sobre os temas destacados.

2.3.1 Aromaria de 1986: dez anos do Martirio de Joao Bosco

A celebragcdo da Romaria dos Martires acontece, geralmente, a cada cinco
anos™®. A Revista de Liturgia, em 1987, produziu um nUmero especial sobre a
memoria dos martires. Naquela edig¢ao, Lucia Vinhal (1987, p. 17-19) publicou uma
observacao-participante da celebracdo da Romaria dos Martires da Caminhada
realizada em 1986. Retomo aqui, a partir das anotagcdes de Vinhal, o elenco de

elementos que compuseram o rito celebrado a época. A celebragao teve inicio as

%A primeira grande romaria até o Santuario dos Martires foi realizada em 1986. Em 1990, uma
romaria foi feita até a cidade de Santa Terezinha, no extremo norte da prelazia, para celebrar a
memoria do padre Francisco Jentel, perseguido e deportado para a Francga, sua terra natal, onde
morreu. A segunda romaria ao Santuario dos Martires sé aconteceria dez anos depois da primeira,
em 1996. A partir de 2001 foi realizada quinquenalmente. Portanto, nos anos 2006, 2011 e 2016.



74

18hs do dia 11 de outubro, na praga da Igreja Sdo Jodo Batista, no centro de
Ribeirdo Cascalheira®. O bispo, Pedro Casaldaliga, acolheu a todos. Em seguida
fez-se um momento que Vinhal intitula como “peniténcia comunitaria”.

Detemo-nos sobre esse paragrafo, posto que ele verse, especificamente,

sobre nosso tema de interesse:

Lembrando que a América Latina toda € um altar vivo de martires que
levaram até as ultimas consequéncias o seu batismo, fizemos nosso ato
penitencial, queimando simbolicamente o nosso egoismo, 0S NOSSoS
medos, a nossa falta de fé e de esperanga. Muitos pecados foram
lembrados: pecados pessoais e pecados coletivos, pecados dos irmaos e
pecados estruturais que estdo na raiz de tantos males que degradam a vida
humana. Como gesto concreto foi assumida uma carta de compromisso,
lida no final da celebragéo (VINHAL, 1987, p. 18).

A dimensdo penitencial parece ter sido enfatizada também sobre o que
concerne ao pecado social. Em seguida iniciou-se a procissao. O povo com velas
nas maos, acompanhando o cirio, a cruz®?, a Biblia, a imagem de Nossa Senhora
Aparecida, os quadros com imagens dos martires e um pote de barro. A caminhada
foi marcada com sete paradas. Em cada uma refletia-se sobre um mistério da vida
de Jesus: nascimento, perda no Templo, agonia no horto, flagelagéo, coroagdo com
espinhos, cruz e morte. Cada mistério relacionava-se a um tipo de martirio:
favelados, retirantes, prisioneiros, exilados, torturados, indigenas, negros, mulheres,
menores, escravizados, assassinados, vitimas das guerras, ditaduras, violéncia e
repressdes. Como num Rosario, enquanto caminhavam, rezavam 10 ave-marias e
um pai-nosso.

Na travessia do Ribeirdo Bonito, aquela que carregava o pote a cabecga,
desceu até o leito e encheu-o com agua. Depois de abengoarem a agua, cantaram o
canto de Isaias (49): “Dizei aos cativos: sai! E aos que estdo nas trevas: vinde a luz!
Caminhemos para as fontes, € o Senhor quem nos conduz” (VINHAL, 1987, p. 19).

Com as velas erguidas, todos recitaram o Creio enquanto eram aspergidos pela

*! Ribeirdo Cascalheira é o nome do municipio criado a partir da jungdo de dois povoados préximos,
mais ou menos 3 km. Um, onde fica o Santuario dos Martires, se chamava Ribeirdo Bonito, devido
ao corrego que o banha. Outro, também devido as caracteristicas topograficas, se chamava Alta
Cascalheira; e € onde esta posta a Igreja Sdo Jodo Batista. A romaria, enquanto caminhada, foi
sempre feita desde a igreja Sdo Jodo Batista até o Santuario dos Martires.

%2 A cruz utilizada na procisséo, ainda hoje, é a grande cruz de madeira que, na missa de sétimo dia
do Pe. Jodo Bosco, a comunidade, depois de derrubar a cadeia, plantou no lugar onde Jodo Bosco
foi baleado. Na cruz esta posto um letreiro com os dizeres: “Aqui, no dia 11/X/1976 foi assassinado
pela policia o padre Jodo Bosco defendendo a Liberdade” (CASALDALIGA, 1978, p. 137). Por isso,
o madeiro ficou conhecido como “a cruz do padre Joao Bosco”.



75

agua. Chegando ao Santuario, a cruz do pe. Jodo Bosco foi novamente plantada em
memoéria da “cruz de Jesus Cristo e [d]a cruz de todos os irmaos martirizados pela
mesma causa” (VINHAL, 1987, p. 19). Depois, os martires, representados pelos
quadros com suas imagens, foram apresentados. Contava-se um pouco da histéria
de cada um deles e eram chamados pelo nome por trés vezes. A cada chamado
todos respondiam: “presente em nossa caminhada”. Ha que se observar a afirmagao
sobre a presenca do martir. Ela cumpre um papel ritual muito semelhante a resposta
prevista para a saudacao “O Senhor esteja convosco”, isto €, “Ele esta no meio de
nos!”. Como esta presente o Senhor, estdo presentes os martires.

Na manh& seguinte celebraram a Eucaristia. O bispo recordou os motivos

para celebra-la:

O primeiro dos martires, massacrado pelo Império do seu tempo e pelos
pecados da humanidade, esta ressuscitado pelo Pai para dar vida nova e
liberdade a todo o mundo. Pascoa de Jesus, pascoa do mundo inteiro!
Nesta Pascoa de Jesus celebramos a pascoa, paixdo-morte-ressurrei¢cao
dos martires da caminhada e queremos celebrar comprometidamente a
nossa pascoa (VINHAL, 1987, p. 19).

Tudo esta alinhado sobre o argumento de que o exterminio dos que lutaram
pela justica esta intimamente ligado ao martirio de Jesus. E, ainda, que os presentes
na celebracdo dos martires estdo comprometidos com as causas das luta deles e,
por conseguinte, postos na fileira das testemunhas da ressurreicao de Jesus. A
primeira leitura, tomada do livro do Apocalipse (7,9-17), descrevia a imensa multidao
dos que, trajando vestes brancas e portando a palma do martirio, chegavam de
todos os cantos do mundo e colocavam-se de pé diante do martir Jesus. O
evangelho (Jo 15,20a.26-27) recordava em que consiste 0 amor e qual o destino dos
verdadeiros discipulos de Jesus, o Cristo. A homilia foi partilhada entre os bispos e
pastores de outras igrejas. Ao final, foi entregue uma carta-compromisso que
lembrava a todos que “participar da pascoa de Cristo €& comprometer-se

definitivamente com o seu reino de justica e de paz” (VINHAL, 1987, p. 19).

2.3.2 A romaria de 1996: Vidas pela Vida

Laudimiro Borges, padre estigmatino que atuou como agente de pastoral em

Ribeirdo Cascalheira na década de 1990, urdiu, em 2003, uma dissertacdo na qual
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identificou a alegria como elemento de significagdo central nas celebragdes das
romarias. Nela, Borges afirma que o rito penitencial sempre foi destacado, como

segue:

Em todas as romarias ha um momento penitencial, que varia de uma para
outra. Na primeira romaria, as pessoas gritavam os pecados sociais, 0s
pecados da sociedade e os pecados estruturais e queimavam cartazes
(latifundio, omissdo da Igreja, politicagem, egoismo, imperialismo,
especulagao imobiliaria, medo, tortura, multinacionais, salario baixo,
dominagdo cultural, violéncia oficial, marginalizagdo, comodismo,
desemprego, bebedeira e droga, desajuste familiar, imoralidade, desuniao,
constituinte imposta, religido falsa). Na segunda foram proclamados trés

textos biblicos — “Assim diz o profeta Isaias”; ‘A terra descobrira o sangue
que embebeu e ja ndo encobrira aqueles que foram mortos’ (Is 26,21).
“Assim diz o Senhor pelo profeta Ezequiel”: ‘Darei para vocés um coragao
novo, e colocarei um espirito novo dentro de vocés. Tirarei de vocés o
coragéo de pedra e lhes darei um coragéo de carne’ (Ez 36,26). “Assim diz
0 Senhor Jesus”: ‘Amem-se uns aos outros, assim como eu amei vocés’ (Jo
15,12). Cada texto era intercalado com pedidos de perdao e cantos; em
seguida, o povo foi aspergido com agua perfumada (BORGES, 2003, p.
122).

Sobre o rito penitencial da romaria de 1996 € possivel inferir que haja pelo
menos duas alusdes a diferentes dimensdes do pecado. A primeira tem a ver com o
a compreensao biblica acerca do derramamento de sangue, isto €, uma dimensé&o
do pecado social que é aquela da violéncia cometida por um irmao contra o outro. A
palavra sangue aparece na Biblia pela primeira vez pronunciada por Javé, em
protesto a Caim pelo assassinato de Abel, que diz: “Ougo o sangue de teu irmao, do
solo, clamar para mim” (Gn 4,10). Esse simbolismo do sangue, como clamor de
justica que grita a Deus, agambarcara toda a Escritura Sagrada judaico-crista (Cf. Jo
16,18; Mt 23,35; Lc 11,50 e Ap 6,10; 16,6 e 19,2). Alias, o costume de depositar
reliquias sob os altares das igrejas catdlicas € reminiscéncia desta compreensao
teologica. A regra para que o sangue derramado n&o reclamasse justica a Deus é
que o homicida deveria cobri-lo com terra, tal como planejaram os irm&os de José do
Eqgito (Gn 37,26). Por isso, a profecia de Isaias (26,21) afirma que quando lahweh
sair para punir os crimes dos habitantes da terra, a propria terra descobrira seus
crimes de sangue e ndo mais escondera seus cadaveres. E uma afirmac&o de que o
pecado contra o irmao, o pecado social, ndo sera mais admitido por Deus.

A segunda dimensao do pecado enfatizada pelos textos biblicos proclamados

diz respeito a dimensao pessoal. Diz sobre a necessidade de converter o proprio
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coracao, mas, sobretudo, da necessidade de amar os irmaos e irmas. No fundo, a
conversao pessoal tem em vista o bem coletivo: que ninguém seja morto e que
todos se amem. A conclusao do rito com a aspersao de agua indica a recordagao
daquele rito pelo qual todos os presentes foram enxertados no corpo mistico de
Cristo: o batismo.

Outro elemento que, na seara de nossa pesquisa, merece destaque ¢ a frase
emblematica de dona Olinda Tavares Moraes, mae do padre Josimo, acerca da
memoria dos martires. A fala esta registrada no impresso Alvorada, o jornal da
Prelazia de Sdo Félix do Araguaia, e diz: “A lembranca do martir o torna vivo no
meio do povo que luta” (MORAES, 1996, p. 8). Concluindo esta secado textual é
possivel dizer que a dimensao penitencial e a da comunhdao dos santos

permaneceram evidenciadas na romaria de 1996.

2.3.3 Aromaria de 2001: Vidas pelo Reino

Da terceira romaria sobre a qual descrevemos o rito, outra vez valemo-nos da
observagao-participante; agora de autoria de Borges e Silva (2001, p. 29-30),
também publicada pela Revista de Liturgia. A abertura aconteceu no dia 14 de julho,
ao redor de uma grande fogueira acesa ao toque de berrante e em torno da qual as
criangas dangavam com fitas coloridas enquanto era cantada a cangédo “Acorda,
América, chegou a hora de levantar”. A cruz do padre Jodo Bosco, acompanhada
pelos estandartes dos martires, foi conduzida a centralidade do circulo composto por
mais ou menos quatro mil romeiros. O bispo tocou-a, fez a saudacao inicial e
convidou todos a pedirem perdao. Noutro registro, Borges (2003, p. 122) acrescenta:
“foi feita uma pequena motivagdo. Momento de siléncio. E todos tocaram a terra e
receberam a absolvicdo”. Dispomos de um registro fotografico deste rito feito por

Douglas Mansur. Ei-lo:
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Imagem 2: Rito penitencial

W

Fonte: Douglas Mansur

Destacamos esta imagem dentre tantas outras porque, embora nao tenhamos
conhecimento sobre as motivacbes que subsidiaram a opcao ritual realizada, é
possivel, dados os aspectos visuais, tecer alguns paralelos. A estola®® que veste o
bispo ¢ uma mola®* do povo indigena Kuna, que reside no Panama, mais
especificamente na provincia de Kuna Ayala, e em alguns lugares da Bolivia. Na
década de 1990, essas molas ja compunham os simbolos que, para os grupos

vinculados ao cristianismo de libertacdo, representavam a “cultura do bem viver”®.

*3 Faixa vertical que os presbiteros e episcopos catélicos usam sobre a tunica.

** Arte produzida pelas mulheres Kuna a partir da costura sobreposta de tecidos coloridos. Mola, na
lingua Kuna, significa roupa, vestimenta.

°* Bem viver é uma tradugao para Suwak kawsay, um conceito dos indigenas andinos que significa
bem estar social, ecoldgico, holistico em nivel profundo. Tal conceito foi assumido como eixo central
pela constituicdo equatoriana de 2007. No bem viver, importa que todos estejam bem ou sintam-se
bem. O trabalho, nesse caso, tera sempre uma dimensao coletiva e ludica. A economia devera
colocar sempre a qualidade da vida humana em primeiro lugar. E a comunhao com a natureza, com
a terra — nomeada por indigenas Quéchua e Aymara como Pachamama, uma divindade que
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Além disso, os relatos sobre os ritos penitenciais dos indigenas Aymara constam de
toques demorados na terra, como que para descarregar nela os pecados. Tal caso
pode ser verificado, por exemplo, na peregrinacao que fazem ao santuario de Nossa

Senhora de Copacabana, conforme a seguinte descrigao:

Muitos camponeses aymara fazem uma peregrinagdo a Copacabana no dia
5 de agosto. Com toda devogéo eles entram no Santuario e aproximam-se,
como pude observar em varias ocasides, da imagem da Virgem, perante a
qual formulam os seus desejos: que o proximo ano agricola seja bom, que
haja abundancia em suas casas, que nao haja doengas, etc. Apds a visita a
Virgem, passam para uma sala em penumbra, destinada a oferta de velas.
Eles acendem algumas velas ali e permanecem em siléncio por alguns
minutos, fazendo suas oragbes. Em seguida, deixam o recinto sagrado e
vao para o Calvario, um monte rochoso que se encontra bastante préximo
do Santuario. Lentamente sobem e, ao fazé-lo, tentam dar nés no “capim
bravo” que cresce nesta pequena colina com apenas uma das maos, um
gesto que, como vimos, simboliza o abandono de seus pecados (BERG,
2005, p. 208).

Embora n&o seja possivel afirmar com certeza, tanto a estola quanto o toque das
palmas ao chio parecem indicar que o rito penitencial celebrado naquela Romaria
dos Martires quis conter e expressar elementos caracteristicos das diversas culturas
e crencgas ibero-americanas.

Concluido o rito penitencial, o fogo foi abengoado, as velas dos romeiros
acesas e a procissao iniciada. Houve paradas. As motivacées lembradas em cada
parada foram: as causas dos direitos humanos, da terra, dos povos indigenas, do
povo negro e dos trabalhadores. A chegada ao Santuario contou com a acolhida de
homens e mulheres amerindios que saiam de dentro do santuario portando a
wiphala®® e cantando “Pelos caminhos da América”.

Ao ar livre, iniciou-se a vigilia martirial. Os jovens portavam tochas e o cirio
pascal. Adentra ao espaco, acompanhada por folides, uma bandeira do padre Joao
Bosco. A palavra de Deus foi proclamada (Ap 7,1-14). Cantores da caminhada
entoaram hinos, salmos e declamaram poesias. Os romeiros, que traziam terras e
aguas de onde viviam, juntaram as terras numa gamela e as aguas em um pote. O

bispo abengoou ambas. Entoou-se a ladainha dos martires. As mulheres aspergiram

representa a terra — devera garantir o equilibrio entre o meio ambiente e os seres humanos. (Cf.
ACOSTA; MARTINEZ, 2009).

% Bandeira andina de sete cores distribuidas em quadrados pequenos. Os quéchua e aymara
portam-na como simbolo da irmandade harménica, da alegria, da utopia. Assim como as molas do
povo Kuna, essa bandeira tem sido assumida como simbolo da cultura do “bem viver”.
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e abencoaram a assembleia. Depois partilharam vinho e pipoca cantando e
dancando o hino de Ribeirdo Bonito.

No dia seguinte, a eucaristia recordou os 25 anos de martirio do padre
salesiano Rodolfo Lunkenbein e do indigena Simado Bororo, assassinados juntos
proximo a Barra do Gargcas — MT, na aldeia Meruri, onde os salesianos mantinham
uma missao. Além deles, foram lembrados os massacres em Eldorado dos Carajas,
na Candelaria, no Carandiru e, coletivamente, de todos os povos indigenas e
negros. O evangelho do bom Samaritano foi entoado por uma mulher. A comunhao
foi distribuida enquanto se cantava “Prova de amor maior ndo ha”. A bencgao foi
partilhada entre dona Olinda, mae do padre Josimo, e dom Pedro. O bispo concluiu
dizendo: “Que a memoria dos martires ndo deixe ninguém dormir em paz’.

Escasseiam registros bibliograficos com mais riqueza de detalhes. Contudo, a
partir de 2001, parece ter havido maior valorizagdo da aspersdo com agua, como rito
penitencial, do que outros gestos simbdlicos. De fato, como ja expusemos
anteriormente, a dimensdo penitencial no principio do cristianismo estava
intimamente relacionada a memdéria do batismo. Logo, do ponto de vista simbdlico, a
aspersao da agua remeteria muito mais aquele sacramento primordial e iniciatico do
que a confissdo dos pecados, a imploracao da misericordia ou o reconhecimento da
condicdo de pecadores. Um fato interessante € que, embora as trés opcdes
previstas pelo Missal Romano para o rito penitencial a ser celebrado na missa nao
mencionem a agua, ha uma indicagdo na rubrica sobre o rito para bengdo e
aspersao da agua que diz: “Este rito substitui o ato penitencial na Missa” (MISSAL
ROMANO, p. 1001). Além disso, no Brasil, especialmente no tempo liturgico da

pascoa, essa pratica € bastante popularizada.

2.3.4 A romaria de 2006: Vidas pelo Reino da Vida

Outra vez valemo-nos da observagéao participante de Borges e Silva publicada

na Revista de Liturgia®. No dia 15 de julho, sabado & noite, o som de tambores,

*" Consta, no livio Memoéria e libertagdo, de Dias (2014, p. 133-137), uma reportagem com tons
descritivos sobre as celebragdes da Romaria. Contudo, com a excegéo do trecho interpretativo que
transcreveremos a seguir, as informagdes coincidem: “Eles vestiram paramentos vermelhos — a cor
do martirio muito antes de ser dos partidos revolucionarios. Os modelos das tunicas e estolas
tinham motivos indigenas e da Africa negra” (DIAS, 2014, p. 135). Estas consideracdes corroboram
com dois argumentos levantados por nés. O primeiro diz respeito a dimensao politica, que nao
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berrantes e uma flauta acolheu, em meio ao circulo formado em torno da fogueira na
praca da igreja Sdo Jodo Batista, a cruz do padre Jodo Bosco. Feita a saudagao
inicial, os indigenas acenderam a fogueira. Entdo o bispo Pedro convidou a todos
que reconhecessem seus pecados e pediu que a Romaria dos Martires fosse, para
todos, “a hora precisa da conversdo” (BORGES; SILVA, 2006, p. 6). E interessante
pensar que a dimensao ética e a dimensao estética da fé se encontram ali. Por um
lado, ha o compromisso com a luta pela justica — que de algum modo se alinha aos
profetas do antigo Israel aludidos no primeiro capitulo. Por outro, ha a dimensao
ritual — que, neste caso, ndo se da por meio de sacrificios, mas que recorda
ritualmente os sacrificios dos martires e enfatiza-os como paradigma que suscita e
realiza a conversao.

Sobre a questdo, é possivel depreender um exemplo dado na romaria
realizada em Santa Terezinha, em 1990. H4, dela, um documentario disponibilizado
no YouTube®®. Nele, dom Antdnio Ribeiro de Oliveira, & época arcebispo de Goiania
- GO, afirma: “eu sou um convertido do martirio do padre Jodo Bosco. No dia em
que o padre Jodo Bosco caiu, meus olhos se abriram. E eu vi que era preciso tomar
o caminho desta igreja de Deus junto do povo”. E emblematica também, nesta
seara, a conversdo de dom Oscar Romero, arcebispo de El Salvador, que, embora
nunca tivesse se comprometido com as causas sociais, em face da violéncia militar
contra o povo pobre e, especialmente, contra os padres envolvidos nas lutas
populares, também mudou de rota em sua pratica pastoral. O assassinato do jesuita
Rutilio Grande, amigo do arcebispo, em 1977, parece ter sido o momento chave da
conversao de Romero (SOBRINO, 1988).

Depois do ato penitencial, o fogo foi abengoado, as velas acesas e a
procissao iniciada. No caminho foram lembrados os martirios das mulheres, das
juventudes, dos povos do terceiro mundo, do trabalho, da terra e das aguas.
Chegando ao Santuario foi proclamado, por criangas trajando vestes brancas e
portando palmas e bandeiras dos movimentos sociais, o texto biblico (Ap 7,2-4.9-17)
que diz: “A salvagao pertence ao nosso Deus!”. Os povos indigenas abengoaram o
bolo de arroz que em seguida foi partilhado encerrando a celebragao da noite. No

domingo pela manha celebrou-se a eucaristia. O texto descreve o espago, marcado

passa despercebida naquelas celebracdes. O segundo tem a ver com as vestimentas, sobre as
quais tecemos reflexdes a partir da foto de dom Pedro Casaldaliga na Romaria de 2001.

" Produzido pela Equipe Kairos e disponibilizado no YouTube com o titulo Romaria do Araguaia
(1990) — Documentario. Cf. https://www.youtube.com/watch?v=qUmwZMRdJEAQ



https://www.youtube.com/watch?v=qUmwZMRdEAQ

82

pela presenga das criangas de trajes branco. Elenca a lista de bispos — & preciso
ressaltar que poucos meses antes tomara posse como novo bispo da Prelazia de
Sao Félix do Araguaia, o franciscano Leonardo Steiner, hoje arcebispo de Manaus —
e parentes dos martires presentes. Por fim, o texto da longo destaque a homilia de
Casaldaliga e ao testemunho de Marquinho Xucuru, filho do cacique pernambucano
Chicdo Xucuru, assassinado oito anos antes. Depois da fala de Marquinho,
Casaldaliga indagou ao povo: “vocés, todos, todas, nés todos e todas, somos
capazes de beber o calice que Ele e eles beberam?” (BORGES; SILVA, 2006, p. 7).

2.3.5 A romaria de 2011: Testemunhas do Reino

Das pesquisas realizadas para o mestrado, Edimilson Rodrigues de Souza
em conjunto a sua orientadora, Celeste Ciccarone, publicaram, em 2014, uma
analise prévia sobre os processos rituais de sacralizacido de liderangas camponesas
e indigenas assassinadas em zonas de conflito fundiario na Amazénia e Nordeste
brasileiros. Aquele artigo constitui-se como um trabalho de carater etnografico; e
versa sobre a Romaria dos Martires de 2011. Embora o texto faga mengdes mais
detalhadas somente sobre o histérico e o processo preparatério que antecedeu
aquela romaria, € dele que nos valeremos para retomar um dado importante para o
nosso estudo.

Souza e Ciccarone (2014) afirmam que na terceira noite do triduo, realizada
na capela do padre Jodao Bosco, os “relatos dos agentes pastorais atualizam a
postura politica e ideoldgica dos martires” (SOUZA; CICCARONE, 2014, p. 39). E
importante a evidenciagédo de tal contexto para situar a fala de Casaldaliga naquela
noite acerca da necessidade de conversdo, registrada em video®®, e que

transcrevemos aqui:

O padre Jodo Bosco teve que se converter aos indios. Ele tinha uma
formacgao tradicional; e uma pastoral e uma teologia tradicionais. Quando
entrou em contato com o CIMI, nos primeiros momentos, ele estava até
reativo. Era uma pastoral muito revolucionaria. Muito diferente de tudo o que
se fazia e se conhecia. Tem, nos textos que deixou escrito, palavras muito
comevodoras falando desta conversao a causa indigena. E nisso também é
simbolo ele. Quantos de nés, todos e cada um e cada uma de nds, nao
temos necessidade de uma conversdo? Nos convertemos a Deus, mas,
convertendo-nos aos irmaos. E, concretamente, aos marginalizados, aos

% Produzido pela Verbo Filmes e disponibilizado no YouTube com o titulo Romaria dos Martires 2011.
Cf. https://www.youtube.com/watch?v=dcY07AGjwpY
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pobres, aos esquecidos, aos desesperangados. Uma conversao pastoral,
estrutural. Porque ndo basta que, individualmente, nos convertamos. Tem
que se converter a estrutura da Igreja, a estrutura da sociedade.

Embora o bispo ndo mencione a palavra pecado, o jogo aludido no primeiro capitulo
em torno da questdo aparece, aqui, com outra roupagem. Se |3, a conversao exigia
a pratica de um sacrificio ritual expiatério e uma reformulagao das opgdes éticas
para as relagdes entre o sujeito crente e seu sagrado, aqui, celebrar a memoria dos
martires, tornados simbolos do sacrificio e intimamente ligados a cruz de Cristo,
provoca a exigéncia de uma conversao ética que devera forgar a transformagéao
estrutural tanto da Igreja quanto da sociedade®.

A questdo pode ser mais bem entendida a partir de um discurso de Oscar
Romero. Dia antes de ser assassinado, o arcebispo de El Salvador foi a Roma ter
com o papa Joao Paulo Il. Nao foi atendido pelo papa, mas, aproveitou a ocasiao
para ir a Universidade de Lovaina, Bélgica, onde receberia o titulo de Doutor Honoris
Causa. Na cerimbnia de entrega do titulo, Romero afirmou que, sob a perseguigéao,

sua igreja tinha alcangado uma percepg¢ao mais clara acerca do pecado. Disse ele:

Sabemos que ofender a Deus é a morte do homem. Sabemos que tal
pecado é realmente mortal, ndo sé no sentido da morte interior da pessoa
que o comete, mas igualmente por causa da morte real e objetiva que o
pecado produz. Lembremo-nos de um dado fundamental de nossa fé crista:
o pecado matou o Filho de Deus e é o pecado que continua matando os
filhos de Deus. [...] Nao se trata de simples rotina o fato de que insistamos
novamente na existéncia de estruturas de pecado em nosso pais. Elas séo
pecado porque produzem os frutos do pecado: a morte dos salvadorenhos —
a morte rapida pela repressao ou a morte lenta, ndo menos real, provocada
pela opressdo estrutural. [...] Por mais tragico que parega, a Igreja,
mediante a sua entrada no mundo sociopolitico real, aprendeu a reconhecer
e a aprofundar sua compreensdo do pecado e da esséncia deste. A
esséncia fundamental do pecado, em nosso mundo, revela-se na morte dos
salvadorenhos (ROMERO, 1987, p. 270-271).

N&o ha muita novidade em relagdo ao ja tratado no primeiro capitulo acerca
do pecado social. Mas 14, na esteira dos profetas do antigo Israel, fala-se
simplesmente da necessidade de uma conversdo ética — ou, no caso dos
sacerdotes, de um rito de expiacdo. Casaldaliga, ao afirmar que Jodo Bosco se

tornara simbolo da necessaria conversao pessoal, eclesial e social, e, mais ainda,

® Temas que, alias, ganharam universalidade no catolicismo sob o atual pontificado do papa
Francisco. Especialmente quando ele insiste na conversdo ecolégica, com a carta enciclica
Laudato’Si (2015), ou na conversao econdmica, com a proposicdo da Economia de Francisco
(2020).
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ao propor que a celebracdo da Romaria dos Martires se tornasse a “hora precisa da
conversao” (BORGES; SILVA, 2006, p. 6) replica a eles uma légica muito similar a
dos sacramentos catolicos.

A constituicdo do Concilio Vaticano Il sobre a liturgia, Sacrosanctum

Concilium, n. 59, descreve a natureza dos sacramentos do seguinte modo:

Os sacramentos estdo ordenados a santificagdo dos homens, a edificagao
do Corpo de Cristo e, enfim, a prestar culto a Deus; como sinais, tém
também a funcdo de instruir. Nao sé supbem a fé, mas também a
alimentam, fortificam e exprimem por meio de palavras e coisas, razao pela
qual se chamam sacramentos da fé. Conferem a graga, a cuja frutuosa
recepgao a celebragdo dos mesmos otimamente dispde os fiéis, bem como
a honrar a Deus do modo devido e a praticar a caridade.

Sobre o exposto salientamos dois aspectos fundamentais. O primeiro diz respeito a
santificagdo da vida humana. Taborda (2019, p. 188) recorda que o modus operandi
do sacramento esta baseado na celebracdo. Celebra-se a vida do cristdo a luz da
memoria de Cristo e, assim, os sacramentos provocam e realizam na vida aquilo que
€ celebrado. Isto €, exigem uma praxis que corresponda a celebragdo. Desse modo,
0 sacramento, de fato, alimenta e fortifica a fé. O segundo aspecto diz respeito a sua
funcao instrutiva.

O tedlogo italiano Andrea Grillo (2017) enfatiza que a fungdo dos ritos
cristdos, do ponto de vista antropologico, é essencialmente educativa. Segundo ele,
embora os ritos tenham, muitas vezes, sucumbido a um papel puramente exterior e
estético, o fato é que eles sdo a jungédo equanime de conteudo e forma. E, enquanto
0 conteudo opera no nivel da linguagem verbal, a expressao ritual opera no nivel da
experiéncia sensorial. Segundo Grillo, nesse caso, a forma teria certa precedéncia
em relagao ao conteudo verbal, uma vez que comunica e proporciona experiéncias
realizadas no ambito da corporeidade e anteriores as elaboragdes racionais. Desse
modo, a dimensao ética (conversdo) e a dimensao estética (celebragao ritual da
conversado) na romaria, estariam unidas e funcionariam tal e qual um sacramento,
isto é, celebrando e realizando a conversao: ideal perfeito do sacramento da
peniténcia.

Embora ndo tenhamos encontrado registros detalhados sobre as celebragdes
da romaria de 2011, mais uma vez, a dimensdo penitencial — de conversédo e

superacgao do pecado — pareceu nao estar ausente. Sobre a comunhdo dos santos,
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segundo tema que temos destacado em nossa pesquisa, parece oportuno retomar o

que disse dom Eugénio Rixen, a época bispo de Goias, na homilia da missa:

Ndo somos uma religido de uma ideologia, mas uma religido de um
acontecimento. Deus nos amou tanto que deu sua vida por nés. Como dom
Pedro gosta de lembrar: Jesus é o primeiro martir e os outros seguiram seus
exemplos. A gente sabe que no meio de vocés tem vérios que estdo
ameacados de morte por causa do seu compromisso de fé; pelos direitos
humanos, pela defesa do meio ambiente. As mortes continuam. As
ameacas continuam. E onde a gente vai encontrar forgas pra ndo desanimar
e pra ndo ficar desequilibrados? E na nossa fé. Na fé no Cristo
ressuscitado, vivo no meio de nos.*’

Nesse sentido, parece nao haver discrepancia entre a celebragdo da fé e a vivéncia
da fé. Entre a luta contra o pecado e a celebragdao da memodria dos que morrem na

mesma luta. Entre a fé dos romeiros, a fé dos martires e a fé de Jesus.

2.3.6 A romaria de 2016: Profetas do Reino

Da ultima romaria realizada tivemos acesso a trés registros de romeiros. O
primeiro, bastante sucinto, € do bispo emérito da diocese anglicana do Recife — PE,
dom Sebastido Armando Gameleira. O segundo, do teélogo Emerson Sbardelotti. E
o terceiro, da catequista paulista Roseli de Carvalho Moraes de Miranda (2016).
Sbardelotti descreve linhas gerais. Menciona que houve fogueira na praga da Igreja
Sao Joao Batista, caminhada em procissdo e missa no domingo pela manha.
Enfatiza a presenga silenciosa e em estado de saude debilitado de Casaldaliga.
Gameleira (2016) destaca a presencga de varios bispos. Na ocasido dom Leonardo
Steiner estava presente como secretario-geral da Conferéncia Nacional dos Bispos
do Brasil e o bispo prelado, desde 2012, era dom Adriano Ciocca Vasino.

Gameleira recorda que os bispos presentes foram convidados a falar na
homilia. E transcreve, entdo, sua fala, da qual citamos um trecho, justamente por
reforcar o argumento que destacamos anteriormente sobre a relacdo entre o
sacrificio de Cristo na cruz e o sacrificio dos martires que s&o mortos por

contrariarem o sistema sociopolitico-econdmico.

® Video Romaria dos mértires de 2011, ja mencionado.



86

A Romaria nos confirma no ensinamento do Apodstolo Sdo Paulo em
Romanos 12, 1-2: “Oferegam o corpo de vocés como sacrificio vivo, santo e
agradavel a Deus, este é o sacrificio coerente da parte de vocés. E nao se
deixem moldar pelas estruturas do sistema deste mundo, mas transformem-
se pela renovagao profunda de sentimentos e pensamentos a fim de poder
discernir qual é a vontade de Deus, o que é bom, agradavel e perfeito”.
Nosso culto é a oferta quotidiana de nossos “corpos”, isto €, de nossas
relacdes e tarefas quotidianas. A Romaria é expressdo de nossas opgdes e
acbes em solidariedade com a luta de nossa gente. Aqui, nesta celebracao
da Santa Eucaristia, confirmamos e aprendemos que “adoracdo a Deus se
da ‘em espirito e em verdade’, pela participagdo na luta do povo”. Vamos
repetir em conjunto: adoragdo a Deus se da pela participagado na luta do
povo. Fora disso, qualquer culto ndo passa de idolatria. Pois a vida do povo
pobre e a causa de sua libertacdo tém de estar no coragéo, no centro da
vida da Igreja de Jesus.

Outra vez encontram-se unidos, na leitura teoldgica do bispo anglicano, a liturgia e o
compromisso social cristdo. Aqui, o culto é a propria vida, vivida em solidariedade e
comprometida com as lutas dos pobres por justica e dignidade. Nesse sentido, a
liturgia € a celebragdo da vida, e ndo ha contraposigdo entre a pratica e o culto
cristdos — ou, pelo menos, nao deveria haver.

O relato de Miranda (2016) € de um teor mais reflexivo. Impactada pela
quantidade de martires mencionados na romaria ou dos quais ha imagens no
Santuario, ela indaga: “Por que tantas pessoas deram a vida para que outros
tenham vida? Quantas ainda precisam morrer para tirar o véu da indiferenca e da
inércia da nossa consciéncia?”. O relato apresenta as impressdes e sentimentos da
romeira. Retomaremos dele dois trechos breves. O primeiro diz sobre o efeito que

ela sente que a romaria realiza:

A Romaria dos Martires da Caminhada renova a esperanga, 0 COmpromisso
batismal e da sentido para a paz inquieta, para o fogo que arde e
impulsiona, para a indignagdo que consome lagrimas e ndo aceita ficar
inerte no conformismo de uma fé sem agao.

E o segundo diz exatamente sobre o pecado social. Afirma a catequista: “O pecado
social, tdo presente em nosso mundo e gerador da cultura de corrupgdo e morte,
exige mais que uma conversao, eu costumo dizer que é necessario um exorcismo”.
Um registro sobre o pecado social parece indicar que haja mesmo uma ligagao

profunda entre ele a romaria. E, ainda que tal vinculo ndo tenha sido expresso em
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ritos especificos®®, como aconteceu nas duas primeiras romarias, parece haver algo
que suscite nos romeiros tal percepcao.

No proximo capitulo buscaremos esmiugar tal fendbmeno. Alias, a carater de
sintese, parece oportuno recordar que este capitulo quis constituir-se com uma base
de conteudos sobre a qual pincaremos os temas que subsidiardo nossa reflexao
acerca da dimensao reconciliadora que, a nosso ver, subjaz as celebragdes da
Romaria dos Martires. Ao passo em que analisarmos tais eventos a luz da
antropologia liturgica a que nos referimos anteriormente, poderemos sustentar nosso
argumento de que a experiéncia ritual religiosa, no caso da Romaria dos Matrtires,
embora nao coloque o pecado no centro de seu discurso, aborda-o de cheio e tende

a proporcionar sentimentos que indiciem sua superagao.

%2 Ha que se sublinhar que, em 2016, pela primeira vez, participamos da Romaria dos Martires.
Inclusive contribuindo com os servigos da equipe responsavel pela liturgia. O Unico rito que, de
algum modo, aludiu a dimensao penitencial, foi a aspersao que substituiu o ato penitencial na missa
do domingo.



3 AS CELEBRAGOES DA ROMARIA E A EXPERIENCIA DE RECONCILIAGAO

A experiéncia, e ndo a verdade, é o que da sentido a escritura.
Jorge Larrosa

Ou toca, ou ndo toca. Suponho que me entender ndo é uma questao
de inteligéncia e sim de sentir, de entrar em contato.

Clarice Lispector

No capitulo anterior expusemos, de modo geral, como se d&o as celebragdes
que compdem as Romarias dos Martires da Caminhada Latino-Americana em
Ribeirdo Cascalheira. Suscintamente, podemos recordar que, numa noite de
sabado, ela inicia-se em volta de uma fogueira e da cruz do padre Jodao Bosco. Em
seguida faz-se uma caminhada até o Santuario dos Martires. L4, a noite € encerrada
com oragdes, apresentagoes culturais e partilhas de alimentos. No domingo pela
manha reza-se a missa, sdo ouvidos alguns testemunhos, almoga-se e despedem-
se 0s romeiros. Ja no primeiro capitulo haviamos discorrido longamente acerca do
sacramento da peniténcia: aquele que, no catolicismo, tem a fungé&o de proporcionar
o sentimento de reconciliagdo entre um fiel e sua comunidade — simbolo do corpo
mistico de Cristo — e, por conseguinte, entre ele e Deus. Naquela oportunidade
destacamos que, embora o sacramento da peniténcia tenha a pretensdo de cumprir
esse papel, muitas vezes ele ndo € eficaz em seu intento de proporcionar uma
experiéncia na qual o fiel que se confessa sinta-se, de fato, reconciliado.

Parece-nos adequado ressaltar aqui alguns aspectos fundamentais para a
nossa reflexdo. O primeiro tem a ver com o enfoque socioantropolégico sob o qual
assumimos tanto o pecado® quanto o rito. Para nds, a questdo central, por um lado,

€ como o grupo humano que participa da romaria compreende o pecado. A recordar:

% Ao tomarmos o pecado como dado socioantropolégico estamos, certamente, retomando a teoria de
Hertz (1922), mas, uma frase de Berger (1985, p. 26) é capaz de sintetizar e elucidar a questéo.
Nas palavras dele, o “homem produz valores e verifica que se sente culpado quando os transgride”.
A formulagao de Berger é assaz oportuna por colocar no centro a dimenséo do sentir humano. Toda
experiéncia religiosa, como vimos desde Otto (1985), esta baseada no sentir. As formulagdes
teoldgicas, os mitos, os dogmas s6 encontram sentido para o sujeito religioso a partir do momento
em que ele faz uma experiéncia pessoal que seja capaz de tornar significativa a formulagdo
teoldgica, o mito ou o dogma. No caso da reconciliagdo, cada sujeito humano precisa sentir que
superou a transgressao e regressou a ordem, do contrario o perdao dos pecados sera s6 uma ideia
€ nao uma experiéncia vivida.
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como mal estrutural que gera exploragdo de uma parte da humanidade por outra e
decorre em violéncia, miséria e morte dos mais fracos. Por outro lado, trata-se de
assumir o rito como um dispositivo que manipula a subjetividade humana
independentemente de sua roupagem transcendental. Isso significa toma-lo por ele
mesmo e ndo pelo que pode significar desde um prisma religioso. Assim, podemos
conjecturar sobre as sensagdes e os sentimentos que os ritos sdo capazes de
despertar no corpo humano. Justamente nesse ponto esta colocado em jogo aquilo
a que temos nos referido como experiéncia.

A rede de relagdes que compreendemos existir entre as celebragdes da
Romaria dos Martires e a reconciliagdo sentida singularmente por cada fiel passa,
necessariamente, pela dimensao da experiéncia que, a nosso ver, é desencadeada
pelos ritos. Ponderar sobre a experiéncia € uma tarefa complicada. Trata-se de um
tema dificil. E com os assuntos dificeis o que comumente ocorre € que sejam
marginalizados ou feitos passar por conhecidos. Gutierrez (1986) afirmou o mesmo
sobre o conceito de salvacado na teologia catdlica da década de 1980. E asseverou
ainda que ao tratarmos desse modo os temas que sado dificeis — mas também
basilares — incorremos no risco de construir edificios suntuosos sobre bases nao
solidas. Por isso, parece-nos oportuno sublinhar o que entendemos por experiéncia

em nossa pesquisa.

3.1 A EXPERIENCIA COMO FONTE DE SENTIDO E SIGNIFICADO

O filésofo da educacgao espanhol Jorge Larrosa, em sua obra Tremores:
escritos sobre a experiéncia, tece uma importante reflexdo acerca do papel da
experiéncia no processo de construgdo do saber. De acordo com Larrosa (2014), a
experiéncia nao diz respeito simplesmente ao que acontece, mas, efetivamente, ao
que nos acontece, ao que nos toca. Trata-se daquilo que nos atravessa
pessoalmente, que faz morada em nos e, desse modo, produz sentido, cria
realidades e ativa os mecanismos de subjetivacdo humana capazes de transformar
uma coisa banal em significativa. Assim, o sujeito no qual se da a experiéncia nao
pode ser considerado como sujeito ativo, ja que nao pode planeja-la, mas, ao
contrario, € um sujeito passivo — passional — tanto no sentido de que sofre
passivamente a agdo, quanto no sentido de que fica apaixonado por ela (sente-a

como sua, no amago do seu ser — 0 que o0s antigos gregos chamavam de 1TTa00¢).
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Na paixao, afirma Larrosa (2014, p. 29), “o sujeito apaixonado ndo possui o objeto
amado, mas € possuido por ele”. Logo, o sujeito da experiéncia € como um territorio
de passagem, sobre o qual alguns eventos — sem que exatamente se saiba os
motivos — ganham sentidos capazes, inclusive, de transformar-lhe a vida®. Os
humanos, em suas relagcbes com o mundo e com a cultura, experimentam inumeras
sensagdes e, a partir delas, constroem um saber “particular, subjetivo, relativo,
contigente [e] pessoal” (LARROSA, 2014, p. 32). Eis porque é possivel afirmar que o
saber de experiéncia s6 pode coexistir encarnado em um individuo concreto.

Desde o prisma da antropologia é preciso que nos reportemos as pesquisas
de Victor Turner sobre a experiéncia. Depois de participar do encontro anual da
Associagcao dos Antropdlogos Americanos, em 1980, com um simpdsio sobre
antropologia da experiéncia, Turner organizou, junto a Edward Bruner, a obra The
anthropology of experience, que sé seria publicada em 1986, trés anos depois de
sua morte. O artigo de Turner, intitulado Dewey, Dilthey, and drama: an essay in the
anthropology of experience, retoma o pensamento do filésofo estadunidense John
Dewey acerca da dimensdo estética e emotiva da experiéncia® e, na mesma
oportunidade, langa méo das conjecturas do fildsofo alemao Wilhelm Dilthey acerca
da necessidade de expressdo e comunicacdo que, comumente, a experiéncia
incita®. Assim, Turner relaciona a experiéncia — enquanto perigo, tentativa e risco —
ao drama, a dramatizagao, a performance.

Alids, em outra obra — Dal rito al teatro —, Turner (1986, p. 36) afirma que “a
antropologia da performance®” é parte essencial da antropologia da experiéncia”
(tradugdo nossa). Segundo ele, todos os tipos de performances culturais — rito,
ceriméOnia, carnaval, teatro, poesia — seriam elucidacdes e explicacbes sobre a

propria vida. Destarte, o que em condicdes normais deveria permanecer escondido

% O fisico alem&o Werner Heisenberg (2009, p. 140) afirma que “a experiéncia (Erlebnis) religiosa se
mostra como uma transformagdo na estrutura da consciéncia humana e de seu fundamento
inconsciente”. Segundo ele, o sujeito da experiéncia transmuta sua posigdo em relagdo ao mundo e
essa mudanca repercute em suas palavras e agdes.

®® Turner reporta-se a obra de Dewey (1984) Art as Experience.

% Cita a obra de Dilthey (1976) Selected Writings.

67 Antropologia da performance refere-se a uma perspectiva, um modo de considerar a vida social
como uma rede de atos que dramatizam, comunicam e influenciam status sociais. Nesse sentido,
performance diz respeito a todos os atos sociais. Para Turner, todos eles portam consigo certa
dramaturgia carregada de sentido. Desse modo, performance pode ser entendida como um 6éculos
metodoldgico, como ciéncia, como pratica corpérea, como linguagem que faz acontecer (no sentido
assumido por Austin e que apresentamos no primeiro capitulo) e, entre outras possibilidades, como
expressao dramatizada de uma experiéncia vivida. A ultima acepgao diz respeito a compreensao
que assumimos acerca dos rituais religiosos: sédo repeti¢cdes rotinizadas (expressdes) empenhadas
a partir de uma hierofania, isto €, de uma experiéncia do sagrado.



91

no tecido social, acaba por ser expresso na performance, ou, nas palavras de
Turner, é “espremido para fora”. O antropdlogo descreve, entdo, baseado
novamente nas reflexbes de Dilthey, cinco “momentos” — enquanto estrutura
processual — que constituem a experiéncia vivida particularmente. A saber: a) um
evento é percebido; b) imagens de experiéncias do passado s&o acionadas; c)
sentimentos associados as experiéncias passadas sao trazidos a tona; d) passado e
presente, articulados por meio das emogodes, tornam aquele evento significativo; e) a
experiéncia se completa por meio de uma forma de expressao (performance) capaz
de comunica-la a outros.

Sopesando a proposi¢cao de Turner, podemos considerar que as celebracoes
da Romaria dos Martires s&o eventos que, potencialmente, podem evocar muitas
imagens de experiéncias do passado. Todavia, elas quase sempre estarao
vinculadas a um fildo marcado pelos contextos: 1) topografico (a América Latina e,
de certo modo, a prelazia de Sao Félix do Araguaia), 2) eclesial e religioso (o
judaismo, o cristianismo, a Teologia da Libertagao, as CEBs, as pastorais sociais, os
membros da Igreja Catolica que se engajaram na luta contra a repressao, as
praticas do catolicismo popular, as romarias, a devogcdo aos martires e suas
reliquias, a crucificagao de Jesus, o martirio de pessoas conhecidas) e 3) politico (as
ditaduras militares, o poderio imperialista, as torturas, as necropoliticas). E verdade
também que o limiar entre a memoria e a imaginacéo é bastante estreito e, por isso,
perfeitamente transponivel. Logo, além das imagens recordadas, postulam-se
aquelas que sao fruto da imaginagédo. Trata-se das imagens construidas pelas
narrativas biblicas ou populares e pelas artes plasticas acerca da chegada dos
martires a presenca do Cristo ressuscitado no Paraiso. Assim, afloram-se as
emocgdes e sentimentos que tém como referéncia a imagem acionada. Eis a razéo
pela qual cada sujeito podera viver uma experiéncia pessoal, embora o evento, de
modo geral, seja coletivo.

Ainda em respeito a teoria de Turner, € possivel tecer outras conjecturas. O
fato de que o evento se apresente de um determinado modo (recorte sensorial: 0
evento pode se mostrar como odor, como som, como imagem...), em um
determinado momento (recorte temporal), a um determinado individuo (recorte
pessoal) ndo significa que se reduza ao aspecto que atravessou o sujeito da
experiéncia. Ao contrario, so refor¢ca o fato de que — em decorréncia dos fatores 1)

percepcao de um evento, 2) imagens mentais associadas ao evento, 3) sentimentos
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revividos em face do entrelagamento ocorrido subjetivamente, e 4) transformacéao do
fato percebido em significativo — as experiéncias vividas podem ser tantas quantas
forem os individuos presentes no mesmo evento. Mas, o quinto elemento da lista
sobre a estrutura da experiéncia vivida proposta por Turner — a performance — é
central para nossa analise. A performance €, ao mesmo tempo, a que conclui e a
que enseja transmitir a experiéncia. Nao € por acaso que as celebragdes liturgicas
desenvolvem-se como performances rituais, isto €, como formas de comunicar um
evento originario e fundamental, capaz de interligar, neste caso, um coletivo
religioso.

Com certeza, o evento originario que da razado aos rituais cristdos € o
chamado “evento Cristo”®. Na Romaria dos Martires o apelo & meméria de um
evento do passado (mitoldgica) deposita-se, mormente, sobre a paixao de Cristo na
cruz. O rito de entrada da cruz do padre Jodo Bosco na celebracdo de abertura da
romaria nao somente reune sobre ela a memoria dos martires latino-americanos e
do padre Jodo Bosco ao proprio Cristo, como também indica que todos eles
venceram a morte. Quando Croatto (2001, p. 329) garante que “o rito € o simbolo
em acao”, esta fundamentalmente afirmando que quando o simbolo € posto no curso
de um jogo ritual, remete os participantes do rito a outra dimensé&o a respeito do real.
Como sabemos, o simbolo, por si sb, contém e expressa uma capacidade
aglutinadora de significados que, naturalmente, remete para além dele mesmo.
Assim, ele compde, no quadro de relagdes entre o sagrado e o profano, os
elementos do sagrado e, por isso, € percebido como portador da for¢a e da poténcia
do divino. Ao atuar no rito, no entanto, o simbolo (neste caso, a cruz), ndo somente
se faz presente, mas performa, contém e expressa o crucificado originario e todos os
outros que como ele derramaram o sangue.

A cruz, instrumento de morte, foi convertida pelos cristdos em simbolo da
ressurreicdo. Nao por acaso, a presenga dela — entre tantos outros simbolos cristdos
que remetem a ressurreigdo, como o cirio pascal e a agua aspergida na Romaria —
diz que a morte, recebida como vitima indefesa ou em decorréncia do
comprometimento com as lutas sociais, € irrelevante diante da forgca de vida que

emana do sagrado e faz renascer todos os que nela acreditam. Casaldaliga (apud

% Em linguagem teoldgica “evento Cristo” diz respeito a vida terrena de Jesus. Implica, logicamente,
sua encarnagao, pratica, paixdo, morte, ressurreicdo e ascensdo. A énfase, contudo, recai sobre o
ja mencionado “Mistério Pascal de Cristo”, isto &, sobre sua paix&do, morte e ressurreigao.
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TAVARES, 2019, p. 57) dizia repetidas vezes a seguinte frase: “minhas causas séo
mais importantes que a minha vida”. Ha nisso um fundamento densamente religioso
e, ao mesmo tempo, intimamente politico. Por um lado, a vida (com “v” minusculo,
pessoal e finita) € considerada menor que a Vida (com “V” maiusculo, coletiva e
duradoura) garantida pela fé na ressurreicdo. Por outro, a defesa das causas da
Vida, mesmo quando essa defesa leva a morte um defensor, permanece viva em
tantos outros viventes que se somam a ela. Desse modo, a presenca da cruz é
também a performance da redencdo — sobre a qual discorreu Hertz (1922) —
realizada por Cristo sobre ela. Nao por acaso, as paradas do percurso da romaria
remetem a Via-Sacra (de Cristo e do povo).

Contudo, na Romaria ndao esta em jogo somente a memodria mitoldégica da
paixao de Cristo na cruz e ritos que dizem respeito a ela. Embora o martirio remeta a
crucificagdo, ha outros mitos que garantem significados aos ritos que se celebra ali.
A caminhada, por exemplo, ndo esta desvinculada da travessia pascal do povo
hebreu desde a escraviddo no Egito até a terra da promissdo, ou mesmo do
caminho que Jesus trilhou em Jerusalém carregado com a cruz. Todas as
celebragdes, igualmente, recordam a ressurreigao de Cristo e dos martires. Celebra-
se 0 banquete celeste que advira partilhando, ja no contexto presente, o vinho e os
alimentos que sao frutos da terra e do trabalho. Celebra-se a alegria do encontro
com Cristo no paraiso afirmando que “os que lavaram e alvejaram suas vestes no
sangue do Cordeiro” estdo de pé diante do trono de Deus, em seu templo, livres de
toda aflicdo e dor (Ap 7,9-17). Fica evidente, portanto, que sao varios os mitos
aventados e performados ritualmente na Romaria dos Martires. Com o intuito de
evidenciarmos o vinculo que defendemos existir entre esses ritos e a experiéncia da
reconciliacdo, a seguir adentraremos no tema especifico da teoria ritual, conforme o
assumimos para nossa pesquisa. A partir dele poderemos refletir, de modo mais

aprofundado, sobre a experiéncia propriamente ritual efetivada na Romaria.

3.1.1 O corpo como lugar da experiéncia religiosa e ritual

Superabundam estudos sobre a ritualidade provenientes de diversos campos
do conhecimento. Em alguma medida, tais estudos sao frequentemente colocados
em dialogo ou confronto e, assim, implicam-se mutuamente. Em nosso estudo,

consideramos, primordialmente, as pesquisas socioldgicas de Cazenueve (s/d).
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Contudo, para langar luz sobre os ritos liturgicos celebrados na Romaria dos
Martires, optamos por dialogar com a epistemologia ritual empenhada pelo liturgista
Giorgio Bonaccorso. Monge beneditino, Bonaccorso € um dos teélogos, atualmente,
mais renomados do Instituto de Liturgia Pastoral Santa Justina, em Padova, no norte
da lItalia. Discipulo de Aldo Terrin, outro intelectual expressivo do mesmo instituto,
Bonaccorso tem se colocado em dialogo com diversas areas do conhecimento —
Filosofia, Sociologia, Antropologia, Linguistica, Psicologia, Neurobiologia — a fim de
compreender os alcances antropologicos do dispositivo ritual. Sua primeira
preocupagao, conforme o resumo de Alfonso Berlanga, é dar sentido a questdo de
Deus, por meio das experiéncias rituais, numa sociedade a qual o resenhista chama
‘paganizada” (BERLANGA, 2013, p. 240).

Podemos encontrar entre a bibliografia de sua autoria, pelo menos oito titulos
dedicados ao rito®®, além de artigos, entrevistas’® e conferéncias sobre o mesmo
tema. Num congresso promovido em 2015 pela Conferéncia Episcopal Italiana e
pela Pontificia Universidade Gregoriana, em Roma, Bonaccorso discorreu sobre o
lugar que a liturgia ocupa entra a fé e a cultura. Na ocasido, o autor sintetizou trés
aspectos de sua compreensdo acerca do fendbmeno ritual que, a nosso ver,

compdem a base de seu pensamento. Sdo eles:

a. A primazia do corpo, incluindo a mente em referéncia a mente isolada do
corpo, de modo que o rito ndo seja deduzido de um projeto elaborado
mentalmente, como no caso da rubrica simples, mas emerja como
organizagao do corpo.

b. A integracdo entre as linguagens humanas, de modo que o rito n&o seja a
soma das linguagens onde o verbal se sobressaia ao ndo-verbal, mas que
seja um entrelagamento de muitos meios, onde o todo, organizado
ritualmente, sobressai sobre as partes.

c. O entrelagamento entre agées e emo¢gbes de modo que o rito ndo seja a
execucdao de acgbes anestesiantes, mas a experiéncia de agodes
significativas, isto &, capazes ndo somente de copiar movimentos, mas, de
despertar intengdes (BONACCORSO, 2015b, p. 90 — traducdo nossa, grifos
do autor).

A primeira premissa apresentada por Bonaccorso afirma que o rito é

essencialmente corpoéreo. Por corpo o autor entende o pensamento, a consciéncia, a

% A saber: 1) L'estetica del rito: sentire Dio nell'arte; 2) La liturgia e la fede: la teologia e I'antropologia
del rito; 3) Il dono efficace: rito e sacramento; 4) Il rito e l'altro: la liturgia come tempo linguaggio e
azione; 5) La liminalita del rito; 6) Il corpo di Dio: vita e senso della vita; 7) Rito; 8) La fede e il
telecomando: televisione, pubblicita e rito.

" Inclusive, uma concedida a nés. (Cf. BONACCORSO; MARTINS FILHO; SILVA, 2020).


https://www.ibs.it/liturgia-fede-teologia-antropologia-del-libro-giorgio-bonaccorso/e/9788825025552?inventoryId=50023844
https://www.ibs.it/liturgia-fede-teologia-antropologia-del-libro-giorgio-bonaccorso/e/9788825025552?inventoryId=50023844
https://www.ibs.it/rito-altro-liturgia-come-tempo-libro-giorgio-bonaccorso/e/9788820986483?inventoryId=47581540
https://www.ibs.it/rito-altro-liturgia-come-tempo-libro-giorgio-bonaccorso/e/9788820986483?inventoryId=47581540
https://www.ibs.it/liminalita-del-rito-libro-vari/e/9788825037333?inventoryId=53951429
https://www.ibs.it/corpo-di-dio-vita-senso-libro-giorgio-bonaccorso/e/9788830808553
https://www.ibs.it/rito-libro-giorgio-bonaccorso/e/9788825034042?inventoryId=98377506
https://www.ibs.it/fede-telecomando-televisione-pubblicita-rito-libro-giorgio-bonaccorso-andrea-grillo/e/9788830807082?inventoryId=47561721
https://www.ibs.it/fede-telecomando-televisione-pubblicita-rito-libro-giorgio-bonaccorso-andrea-grillo/e/9788830807082?inventoryId=47561721
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capacidade de ver, ouvir, saborear e digerir, entre outras atividades. O corpo néo é
algo objetivado que, por exemplo, possa ser gerido pela mente. Mas, ao contrario, a
mente é também constituinte do corpo. Nesse sentido, o corpo € assumido como
uma unidade na qual coexistem a mente e as emogdes. Na tradicdo ocidental, corpo
e mente (na mesma proporgao que corpo e alma no cristianismo) foram assumidos,
predominantemente, como realidades distintas. Para Bonaccorso, no entanto, o que
existe é o corpo. E nele sucedem atividades como digerir, perceber (pela viséo, tato,
olfato, paladar e audicdo), mover-se e raciocinar. Nesse sentido, todas as
elaboragdes mentais sdo atividades do corpo e, embora racionar possa parecer mais
complexo que digerir, ambas sao atividades naturais do corpo humano. Assim, nao é
possivel dizer, por exemplo, que “temos olhos”, mas que somos um corpo vidente,
um corpo que enxerga. E é sobre o corpo, capaz de agir, sentir e pensar que o rito
vai atuar’. A forca ritual, desse modo, ndo estd na capacidade humana de
interpretar ou de explicar o rito, mas na capacidade que o rito tem de imergir,
envolver, despertar acdes e emogdes no corpo humano (BONACCORSO, 2015, p.
130-146).

Em sentido similar, ja ha algum tempo os educadores vém insistindo a
proposito do fato de que o ponto zero do processo educativo ndao é racional, mas,
emotivo. E verdade que outros grandes autores, como Tomas de Aquino (De
veritate, q.2, a.3, ad 19), ja afirmaram coisas semelhantes séculos atras. De acordo
com o conhecido doutor da Igreja, ndo € possivel haver algo no intelecto que antes
nao tenha passado pelos sentidos, isto €, pelo tato, pelo olfato, pelo paladar, pela
visdo e pela audigdo. O neurobidlogo chileno Humberto Maturana, em entendimento

analogo, afirma que:

Dizer que a razao caracteriza o humano é um antolho, porque nos deixa
cegos frente a emocao, que fica desvalorizada como um animal ou como
algo que nega o racional. Quer dizer, ao nos declararmos seres racionais
vivemos uma cultura que desvaloriza as emocgbes, € ndo vemos o
entrelagcamento cotidiano entre razdo e emogao, que constitui 0 nosso viver
humano, e ndo nos damos conta de que todo sistema racional tem um
fundamento emocional (MATURANA, 1999, p. 15).

" Nzo sem razdo Bonaccorso (2010) afirma que liturgia é acgdo ritual, linguagem simbdlica e

experiéncia religiosa. A triade a partir da qual a liturgia se organiza é a mesma pela qual o corpo se
coloca em relagdo com o mundo: agao, razao € emogao.
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E muito importante ter presente este fato: a razdo ndo prescinde da emocao,
ao contrario, depende dela. Citando o alemao Walter Burket, Bonaccorso (2006, p.
219 — tradugdo nossa) afirma que “o nexo entre o0 mundo mental e o ambiente
natural € o corpo”, e ainda que “os ritos sdo estratégias para controlar o
comportamento do corpo”, no sentido de que, segundo ele, o corpo precisa dispor de
meios para confrontar a ansiedade e o medo de morrer. O que faz por meio de
esquemas biologicos de acéo, reagao e sentimentos. Diante do exposto, podemos
afirmar com absoluta certeza que todo o pensamento de Bonaccorso sobre a
ritualidade esta fundamentado sobre a corporeidade, seja ela como fenbmeno
biolégico ou como estratégia ritual. Nas palavras de Bonaccorso (2015, p. 9 —
traducéo nossa): “o rito € uma auto-organizagao do corpo que configura uma relagéao
social aberta a um olhar complexo sobre a realidade”. Nesse caso, uma auto-
organizagao do corpo para que ele possa lidar com a morte.

Sobre a morte, além disso, € importante retomar as consideragdes de Huston
(2010). Segundo ela, a espécie humana, devido a sua capacidade cognitiva e sua
memoria histérica, € capaz de perceber que cada individuo nasce e morre. Assim,
toma consciéncia de sua propria finitude e da efemeridade de seus corpos. Como a
morte representa um fim brusco e uma incégnita indecifravel — ja que ninguém sabe
quando ela chegara e tampouco se existe algo além dela —, os individuos passaram
a se perguntar sobre como viver sabendo que morrerdao. Conforme a interpretagcéo
de Huston foi como resposta a essa angustia que surgiram as mais variadas
mitologias que explicam a origem de cada povo, bem como suas missdes enquanto
vivos e seus destinos depois da morte. A construgdo de sentido para a existéncia
humana dependeria, entdo, das grandes narrativas que carregam de significados a
vida de cada sujeito em sua cultura prépria. No entanto, a narrativa sozinha figura
pouco confiavel e reivindica sobre si expressdes performaticas que as revistam de
credibilidade.

Foi Claude Riviére (1989), em sua obra As liturgias politicas, quem afirmou
que a humanidade lanca mé&o do dispositivo ritual par dar confiabilidade as palavras
ditas. Nao por acaso, um elemento basico do dispositivo ritual € a repeticdo. A
repeticdo labora para o convencimento. Além disso, como afirma a segunda
premissa de Bonaccorso citada acima, a linguagem verbal comunica unicamente a
dimensao racional humana. O rito, por sua vez, dispde o corpo para atuar

performaticamente e, assim, sentir uma emogao que sustente sua crenga. Os ritos
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dao, desse modo, um teor de verdade incontestavel aos mitos, ja que os torna
experimentaveis individualmente a cada crente. De acordo com Riviere (1989), os
ritos seculares, por exemplo, ndo existem por acaso. Grosso modo, eles estdo
postos em funcdo da manutencdo das narrativas sociais que garantem a
permanéncia dos modelos de organizagdo politica instituidos pelas mais diversas
sociedades. Na mesma direcéo, Bourdieu (2008, p. 87) fala do rito como linguagem
autorizada, ou ainda, linguagem eficaz de uma institui¢ao.

Permitamo-nos, ainda, um adendo para explanarmos sobre essa funcgéo ritual
como aquela que chancela as narrativas. Na série The Crown, produzida pela Netflix
sobre a vida de Elizabeth II, rainha do Reino Unido, ha um exemplo clarividente de
como se da a manipulagdo do mecanismo ritual em favor da autenticacdo da
narrativa social. No 5° capitulo da primeira temporada da série, tem lugar a cena da
uncdo da rainha, realizada pelo bispo, na catedral. Paralelamente a cena
desenvolvida entre a rainha e o bispo é apresentada outra: o ex-rei Eduardo VII, tio
da rainha, que abdicou do trono anos antes, € mostrado, ao lado de um televisor que
transmite o ritual da uncéo, descrevendo aos seus amigos o que esta acontecendo
na catedral. Entdo, o narrador da TV assistida por Eduardo VIII informa que a rainha
esta sob um palio dourado para ndo ser vista antes da ungao e, em seguida, da-se

inicio ao dialogo que transcrevemos aqui:

Eduardo VIII: Agora vamos para a ungéo, o mais sagrado e solene. O mais
sagrado momento de toda a cerimdnia.

Alguém pergunta: Entdo por que ndo podemos ver?

Eduardo VIII: Porque somos mortais.

A cena evolui ao que se passa na catedral. Segue o juramento da rainha de
preservar a inviolabilidade da coroa e procede-se a ungdo de suas maos, peito e
testa com o 6leo sagrado. O texto proferido pelo bispo afirma que tal ungao é feita
em memoria de reis, sacerdotes e profetas que foram ungidos, abencoados e
consagrados em nome de Deus. Em seguida, a cena volta a sala onde se encontra

Eduardo VIIl, que continua sua descrigao:

Oleos e juramentos, ordens e cetros, simbolo sobre simbolo. Uma rede
complicada de mistério arcano e liturgia. Misturando tantas linhas que
nenhum clérigo, ou historiador, ou advogado conseguiria jamais separar.
Alguém comenta: Que loucura!

Eduardo VIII conclui: Pelo contrario. E perfeitamente sdo. Quem quer
transparéncia quando vocé pode ter magia? Quem quer prosa, quando se
pode ter poesia? Retire 0 véu, e o que lhe resta? Uma mulher jovem,
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comum, de habilidades modestas e pouca imaginagcédo. Mas, vista-a assim,
unja-a com 6leo, e abracadabra: o que vocé tem? Uma deusa.

O rito se presta ao papel, entdo, de transformar uma mulher comum em
deusa. Presta-se ao papel de legitimar a superioridade de uma pessoa sobre todo
um povo. Mas, em ultima instancia, convalida a existéncia e a continuidade da
monarquia inglesa. O exemplo corrobora com a teoria de Riviére (1989) e Bourdieu
(2008), mas, sobretudo, langa luz sobre o fato de que as crengas ndo se sustentam
somente pelos mitos e, para tanto, prescindem de performances rituais que as
revistam de veracidade e aceitabilidade. Tal fato remonta a forga, a capacidade ritual
de unificar pessoas e aglutinar significados de modo a constituir sentidos profundos
sobre a realidade. E é justamente sobre isso que diz respeito a segunda premissa
de Bonaccorso: a integragdo das linguagens humanas no interior do ritual faz com
que o evento comunicado seja incontestavel.

Ainda sobre a segunda premissa, cabe enfatizar uma dimenséo que parece-
nos fundamental: o fato de que a experiéncia ritual se da do mesmo modo que a
experiéncia religiosa descrita por Otto (1985). Ambas comunicam-se por linguagens
primordialmente ndo-verbais e, por conseguinte, & possivel afirmar que a agao ritual
€ conatural a experiéncia religiosa. Além disso, o rito, assim como a hierofania,
desperta sensacgbes e sentimentos que, nem sempre, a linguagem verbal pode
traduzir claramente (e, por isso, a experiéncia religiosa depende de simbolos para
que seja transmitida). Contudo, essa dificuldade de comunicacao verbal ndo indica
que tais experiéncias sejam consideradas menos verdadeiras. Ao contrario, por sua
profunda pessoalidade, cada individuo crente que € atravessado pela experiéncia
religiosa (no sentido de Otto) ou pela acgéo ritual (no sentido de Bonaccorso)
considera-a como a realidade mais genuina possivel.

Conforme Bonaccorso (2014), existem dois modos conhecidos para que um
sujeito admita uma crencga religiosa. S&o eles: o imersivo e o descritivo. O primeiro
tem a ver com a experiéncia religiosa e com a agao ritual, o segundo com os
dogmas. O primeiro tem o corpo como interlocutor. O segundo, a mente. O primeiro,
no entanto, € o unico capaz de fazer com que cada pessoa atravesse os limiares do
tempo e do espago para mergulhar no lugar e no momento em que, conforme sua
crenga, tudo teve origem ou redengao e, por esse motivo, da sentido pleno a sua
existéncia. Eis porque Chauvet (1995) faz questdo de recordar que liturgia é da

ordem “urgica”, isto é, trata-se de uma linguagem-agéo. A raiz grega “ergon” (de



99

agao, obra, trabalho) indica o fazer. Se, por exemplo, se tratasse da ordem “légica”
que rege os discursos racionais, a raiz deveria ser “logos”. Mas, a palavra
discursada nao substitui o ato realizado. O relato de um acidente ndo € o acidente
em si. Mas a sua dramatizagdo, comunica mais plenamente sobre seu
acontecimento’. Por isso, ndo basta o mito narrado verbalmente. E o rito que
entrelaga o evento sagrado em seu tempo originario ao tempo presente. Tal feita,
por imergir completamente os presentes numa realidade alternativa, dispbe os
corpos dos participantes a executar uma agao, a sentir uma emocgao e, assim, intuir
uma razdo. Nesse ponto, a corporeidade humana assume, outra vez, a dimensao
central do processo que constitui a experiéncia. Se a experiéncia depende, como
afirmara Turner (1986), (1) da percepgcao de um evento atual, (2) da recordacao
afetiva de outro evento similar ocorrido no passado e (3) da expressao performatica
de si mesma, fica evidente que também depende de um corpo (que percebe por
meio dos sentidos) e das emogdes que tornam o evento significativo.

Pode parecer redundante sublinhar as emogdes em referéncia ao corpo, ja
que, parece-nos, nao existe emogao sem um corpo e nao existe corpo humano vivo
sem emog¢ao. Mas, aqui, queremos considerar a inversdo apontada por Willian
James (1989) acerca da ordem entre as reagdes corpéreas e os sentimentos que
nomeamos por emogdes. Comumente intuimos — como em um jogo de causa e
consequéncia — que fugimos por sentir medo e que golpeamos por sentir ira.

Entretanto, James considera o seguinte:

A mim parece impossivel pensar sobre que espécie de emog¢dao de medo
restaria se nao se verificasse a sensagao de aceleragao do ritmo cardiaco,
de respiragao suspensa, de tremura dos labios e de pernas bambas, de
pele arrepiada e de aperto no estdmago, em uma palavra, se
eliminassemos todos os acompanhantes da sensagao de medo. Podera
alguém imaginar o estado de raiva e ndo ver o peito em ebulicdo, o rosto
congestionado, as narinas dilatadas, os dentes cerrados e o impulso para a
acao vigorosa, mas, ao contrario, musculos flacidos, respiragdo calma e um
rosto placido? (JAMES, 1989, p. 918 — tradugéo nossa).

O que James aponta, de fato, € que ndo é a disposi¢gdao mental — a qual chamamos
emogdo — que origina uma expressao corporal, mas, ao contrario, sao as
expressoes, acdes ou reagdes corporeas que originam as emogdes. De acordo com

o autor “as alteracbes corporais ocorrem logo apds a percepgcdo de um evento

2 E nesse sentido que Turner identifica o rito ao teatro. A diferenca entre um e outro, no entanto, é
que o teatro admite espectadores, o rito n&o.
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excitante, e [...] nossas sensacées sobre tais alteracées conforme elas ocorrem E a
emocgdo” (JAMES, 1989, p. 915 — tradugdo nossa, grifos do autor). Logo, a agao
corporal, para James, precede a sensagao emocional.

Se, desde o primeiro capitulo, concordamos com Otto (1985) sobre o fato de
a experiéncia religiosa ser pré-racional, e se concordamos com O’Dea (1969) sobre
o rito ser a rotinizagdo daquela experiéncia originaria por meio da repeticao
(performance), agora, podemos abalizar que a experiéncia proporcionada pela
performance ritual provoca ou € resultante de reagdes corpdéreas nao somente pré-
racionais, mas, ainda, pré-emocionais. Conforme a analise de James, a
comunicagao performatica informa diretamente ao corpo e ele reage a ela antes de
as sensacgbes emotivas e (ou) os julgamentos racionais se formarem. Assim,
podemos concordar com Bonaccorso sobre o fato de que no rito, corpo, emocéao e
razao sao afetados com a mesma intensidade.

A essa altura podemos indagar sobre a que ponto a longa argumentagao
desenvolvida até aqui quer chegar. Pretende-se deixar claro que qualquer discurso
sobre a ritualidade n&o encontra razdo de ser se feito fora do ambito da
corporeidade humana. E isso, por sua vez, reforga o fato de que ha algo no rito que
diz respeito a agdes e reacdes do corpo, o que em nivel verbal e racional muito
dificilmente conseguiremos elaborar num trabalho como este. Em segundo lugar,
esse empenho interpde-se para colocar em evidéncia o papel das emog¢des no jogo
ritual e, assim, parcialmente esvaziar a racionalidade de toda a responsabilidade
imposta sobre ela acerca da compreensao ritual. Chegamos, portanto, a um ponto
sobre o qual concordam — partindo de pressupostos tedricos diferentes — a liturgista
brasileira Yone Buyst (2011) e o tedlogo italiano Giorgio Bonaccorso (2015): o rito é
o entrelagamento mais profundo entre acgéo, razdo e emogao’>. Nele a corporeidade,
a racionalidade e a afetividade sao integradas. Buyst (2011, p. 193) afirma que o rito
“é, antes de tudo um gesto corporal (cinético, ou sonoro, ou olfativo, ou visual...),
que vem acompanhado de um trabalho cognitivo da mente e de uma valoragéo
afetiva”. Grosso modo, tais afirmag¢des apontam na diregdo de que a razado n&o goza

de importancia superior sobre a emogao e agao corporal humana. Mas, além disso,

& Igor Rolemberg (2021) publicou um artigo, escrito a partir de registros etnograficos da Romaria dos
Martires da Floresta que acontece no municipio de Nova Ipixuna — PA, no qual descreve o papel do
rito e das emogdes na producao da mistica militante. Tecendo dialogos com autores que, em grande
parte, sdo desconhecidos para nds, Rolemberg chega a conclusdes muito similares acerca do
desencadeamento de emogdes e valores a partir de uma experiéncia ritual. Segundo ele, fruto do
imbricamento entre as dimensdes humanas as quais ele denomina “sensorial, cognitiva e moral”.
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€ preciso retomar uma afirmacgao que passou despercebida na teoria de Bonaccorso
€ em nossa pesquisa até aqui: a de que o empenho religioso e a agao ritual existem
em fungdo de enfrentar a morte. Quem sabe essa lembranga possa nos trazer
novamente a proximidade do exemplo que continuamente circulamos em nosso

esforco interpretativo neste estudo: a Romaria dos Martires.

3.2 PERPETUAR A VIDA: EMPENHO DA ORGANIZAGAO RELIGIOSA E DA ACAO
RITUAL

O que é o6bvio demais corre sempre o risco de passar despercebido. O jogo
entre vida e morte atravessa perenemente toda a discussao proposta até aqui, alias,
do mesmo modo como atravessa as proprias celebragdes da Romaria dos Martires.
No entanto, o fato de que (1) o construto religioso, (2) a luta contra o pecado e (3) a
celebracdo do martirio postulem-se como antagonistas da morte nao parece
evidente, apesar de — em nossa percepgao — ser verdadeiro. Eliade (1992) salientou
que o sagrado diz respeito ao que, em meio a tudo o mais (o profano), € denso de
significado. E, ainda, que a humanidade tem horror ao nada expresso pelo caos, ao
passo que o nada frustra o desejo humano de ser e, consequentemente, de criar e
agir, que sao caracteristicas fundamentais da existéncia. Assim, o homem religioso
passa a considerar o mundo sagrado como a unica existéncia absoluta e, por
conseguinte, sua existéncia pessoal passa a depender de sua participagdo no
mundo sagrado. Logo, morrer é estar distante do mundo sagrado e, viver, é estar
dentro dele. Dessa necessidade humana de habitar o cosmos sagrado decorrem 0s
mitos que dao sentido ao transcurso da existéncia humana, incluindo,
necessariamente, a possibilidade de vida depois da morte; decorrem também os
ritos, como temos insistido.

Como afirmamos anteriormente, o rito, na compreensdo de Bonaccorso,
nasce como uma resposta a questdo da morte. Se o natural, o observavel — que
Bonaccorso (2009), na esteira de Eliade (1992), chama “profano” — é iniciar pela vida
(nascer) e terminar pela morte (morrer), o rito tornara possivel uma alteragdo na
ordem: através dele se partira da morte em direcdo a vida. Desse modo, pode-se
afirmar que o rito serve para dar esperangca ao profano. Inumeros autores

discorreram sobre o tema. O grande estudioso do imaginario, Gilbert Durand, por
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exemplo, foi taxativo ao afirmar que os empenhos mais profundos das fantasias

humanas estdo postos em contraposicao a finitude. Em suas palavras:

Todos aqueles que se debrugaram de maneira antropolégica, quer dizer,
simultaneamente com humildade cientifica e largueza de horizonte poético,
sobre o dominio do imaginario estdo de acordo em reconhecer a
imaginagéo, em todas as suas manifesta¢des (religiosas e miticas, literarias
e estéticas), esse poder realmente metafisico de erguer as suas obras
contra a "podridao" da Morte e do Destino (DURAND, 2019, p. 405).

No mesmo sentido, o antropdlogo francés Marcel Griaule, em sua obra sobre
as mascaras do povo Dogon, na Africa Ocidental, ao qual etnografou com largueza,
assegurou que seus rituais tinham por finalidade garantir a permanéncia inexaurivel

na condigéo de viventes. Segundo ele:

Mesmo se ndo existisse mais nada além de mascaras sem sentido, pinturas
incompreensiveis e dangas sem objeto, continuaria sendo verdadeiro
afirmar que, para este povo, por detras de todas essas formas e ritmos, se
esconde a vontade de perdurar, vontade que sentiu desde o momento em
que, segundo seus ditos, tomou consciéncia da putrefacdo da morte
(GRIAULE, 1932, p. 819 — tradugéo nossa).

De modo analogo, o poeta e tedlogo Rubem Alves descreveu, em sua obra
Variagbes sobre a vida e a morte tal realidade humana — nesse caso, marcada pela
cosmovisdo cristd — de modo a reconhecer a mesma inversdo no percurso entre
nascer e morrer constituido pela experiéncia religiosa. Se o caminho observavel
naturalmente da-se da vida para a morte, a postulagdo de um mistério sagrado
possibilita que o vislumbre um caminho inverso, que parta da morte em direcéo a

vida. Diz o autor:

Sempre pensamos que o tempo fosse um rio fluindo sem parar e nés,
navegantes, indo do passado para o futuro. E agora se diz que do futuro, do
ainda ndo, vem alguma coisa. Quebra-se a continuidade do passado,
rasgam-se as mortalhas herdadas, rompe-se o dominio dos mortos. Surge
um tempo novo, ndo da histéria dos homens, mas da graca de Deus, do
inesperado, do Mistério (ALVES, 1985, p. 198).

Também Peter Berger, ao discorrer sobre a religido como uma mantenedora
da ordem do mundo, foi categérico ao afirmar que “toda a sociedade humana, em
ultima instancia, consiste em homens unidos perante a morte” e, por conseguinte,
que “o poder da religido depende, em ultima instancia, da credibilidade das

bandeiras que coloca nas maos dos homens quando estdo diante da morte, ou mais
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exatamente, quando caminham, inevitavelmente, para ela” (BERGER, 2018, p. 78).
Presumimos, portanto, que o labor religioso esteja, de fato, em fungdo de sanar o
desconcerto existencial da humanidade em face do mistério que a morte representa

para ela.

3.2.1 A relagao entre rito, pecado e morte

No ambito de nosso estudo, como expusemos no primeiro capitulo, toda a
preocupagao com o pecado tem a ver com o medo de morrer. O mito judaico da
criacao afirma que aqueles que pecaram foram expulsos do paraiso: o lugar onde se
criou a vida. Os sacerdotes realizam rituais de purificagao porque tudo que é impuro
lembra ou conduz a morte. Os profetas exigem condutas éticas a fim de que nao
existam miseraveis nem assassinos entre o povo e, assim, todos vivam. No
cristianismo, o batismo e a reiteracdo dele — a peniténcia — cumprem a funcao de
conectar e reconectar o individuo a Cristo, o vencedor da morte. E importante
ressaltar que o batismo em si, ja € considerado a morte do cristdo para o mundo e
seu renascimento para outra vida como ja participe da ressurreicdo definitiva, em
Cristo. O apoéstolo Paulo expressa tal compreensao ao escrever aos colossenses a
seguinte afirmacéo: “vos estais mortos, e a vossa vida esta escondida com Cristo em
Deus” (Cl 3,3). Portanto, a superagao da morte, no cristianismo, esta colocada ja no
batismo.

A titulo de explanagdo, vale ressaltar o seguinte. As liturgias catdlicas
constituem-se sempre de, pelo menos, duas partes fundamentais. A primeira delas
é, invariavelmente, a leitura de excertos biblicos’®. Curiosamente, o texto do Novo

Testamento proposto para a celebragao da vigilia pascal anual — a saber, Romanos

™ Se na primeira parte das celebragdes valoriza-se a narragéo, isto €, a palavra verbalizada, na
segunda parte as formas rituais € que ganham destaque. Referimo-nos as imposi¢gées das maos, as
partilhas dos alimentos, as ungbes com 6leos, aos mergulhos e as aspersées com agua, entre
outros. Embora as leituras sejam executadas de modo ritual, € possivel depreender desta
organizagcdo a valorizagdo de dois dos elementos centrais que estdo na base dos construtos
religiosos: o mito e o rito. Enquanto o mito recorda ao intelecto humano (pela via Unica da audi¢édo)
um evento imprescindivel para a memoria religiosa, o rito quer desempenhar a mesma fungéo, mas,
desta vez, ndo a dimenséo intelectual ou racional e, sim, a dimensao corporea, tocando os demais
sentidos humanos (tato, olfato, paladar, visédo). Na proxima sessdo textual aprofundaremos a
reflexdo sobre a dimenséo ritual que ocupa posi¢cdo de interesse central para a nossa pesquisa.
Todavia, pareceu oportuno esclarecer, ja aqui, que o mito, narrado de modo ritual nas celebragdes
cristds, coloca-se em funcdo de fundamentar a necessaria superagdao da morte por meio da
participagdo em Cristo.
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6,3-11 — que afirma que o cristdo é batizado na morte de Cristo e, assim, sepultado
e ressuscitado com ele para uma vida nova na qual esta livre do poder do pecado, é
0 mesmo texto sugerido tanto para a celebragdo do batismo quanto para a
celebracdo das exéquias — isto é, a realizacdo do rito funebre. Nesse sentido, é
perfeitamente compreensivel que o evangelista Jodo (10,10) tenha sintetizado a
missdo de Jesus em vir para que todos tivessem vida. O batismo e a morte dos
cristdos significam, fundamentalmente, a mesma coisa: o rompimento com o mundo
onde existe o pecado e o enxerto entre os membros do corpo de Cristo, eternamente
vivos. Na leitura de Eliade (1992), trata-se da necessidade de habitar o cosmos
sagrado e fugir do caos, tao similar ao pecado.

Vale ressaltar que essa dinamica ocorre ndo somente no cristianismo’. Os
processos iniciaticos, de modo geral, servem para inserir cada individuo no mundo
simbodlico que constitui a cultura de seu povo (BONACCORSO, 2009). Assim, a
iniciacao funciona também como uma troca simbdlica que insere o individuo em um
segundo nascimento para o qual a forca da morte é enfraquecida. O soci6logo

francés Jean Braudrillard é partidario deste argumento. Em suas palavras:

Esta claro que a iniciagdo consiste na instauragdo de uma troca onde sé
havia fato bruto: da morte natural, aleatéria e irreversivel, passa-se a uma
morte dada e recebida, logo, reversivel na troca social, "soluvel" na troca.
Nesse mesmo movimento, a oposicdo entre o nascimento e a morte
desaparecem: eles também podem frocar-se sob as espécies da
reversibilidade simbdlica. A iniciagdo € o momento crucial, o nexo social, a
camara escura na qual nascimento e morte, deixando de ser os termos da
vida, reinvoluem um no outro — n&o rumo a alguma fusdo mistica, antes
para fazer do iniciado um verdadeiro ser social. A crianga nao iniciada
apenas nasceu biologicamente, s6 tem ainda um pai e uma mae “reais”,
para tornar-se um ser social, ela precisa passar pelo evento simbdlico do
nascimento/morte iniciaticos, € necessario que tenha feito o percurso da
vida e da morte para entrar na realidade simbdlica da troca
(BAUDRILLARD, 1996, p. 180 — grifos do autor).

Nao por acaso as aspersdées com agua figuram com tanta frequéncia nas
celebragdes da Romaria dos Martires. Aquela agua serve para recordar ao corpo
que um dia foi mergulhado numa agua que, simbolicamente, o imergiu em Cristo.
Com Cristo e participando do corpo dele, o cristdo venceu o pecado e a morte.

Aspergir configura-se como um rito que, embora muitas vezes possa passar

® A tese que apresentamos até aqui encontra eco nas pesquisas de Bonaccorso. Mas, sobretudo,
aparece sintetizada no capitulo intitulado Inculturazione cristiana i riti di iniziazioni nel Togo
(BONACCORSO, 2009, p. 151-174) que compde o livro Liturgia e Inculturazione, organizado por
Aldo Terrin.
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despercebido a razdo, provoca no corpo a repeticdo da experiéncia de molhar-se
numa celebragdo comunitaria com uma agua que banha a todos de igual modo,
aléem, obviamente, de remeter aos banhos por meio dos quais todos se lavam e
sentem-se limpos de qualquer impureza. Nao parece demais repetir: a pureza —
conforme a teologia que fundamenta os rituais de purificagdo judaicos descritos no
primeiro capitulo, mas ndo somente — é sinal de vida. O salmo 51 (v.4), por exemplo,
indica que o banho concedido por Yahweh é capaz de purificar do pecado.

O pecado social, por sua vez, como destacou Romero (1987), conduz a
morte, ndo somente de um ponto de vista simbdlico, mas, real e objetiva. A miséria
gerada pela exploragdo de uns homens pelos outros, as necropoliticas e a violéncia
matam milhares de pessoas em todas as partes do mundo. Os mortos em
decorréncia do pecado social sdo considerados martires — sejam, conforme Sobrino
(2008) —, por terem sido assassinados pelos que odiavam suas lutas ou por serem
vitimas indefesas do sistema que gerou suas mortes. Isto posto, a celebragcédo de
seus martirios, que €, essencialmente, a proclamacgao de suas vitorias sobre a morte
e de seus ingressos no reino da vida definitiva, por graga da redencgéao realizada por
Cristo na cruz, diz respeito, em derradeira analise, a superacdo da morte. Trata-se
de afirmar que a morte nao tem a ultima palavra. Nisso, encontram-se as finalidades
do construto religioso, da superagao do pecado e da celebragao do martirio. Desde
0 ponto de vista argumentativo, acreditamos que, agora, seja pacifico afirmar que os
temas destacados anteriormente cumprem a funcao de aplacar o terror humano em
face da morte’®. Cabe ressaltar ainda que a énfase do pecado esta posta, de fato,
sobre a morte e que, para tanto, a reconciliagdo esta ligada diretamente a superagao
dela por meio do abandono do lugar da transgressao e do ingresso no cosmos

sagrado.

® Tanto da morte enquanto problema existencial que angustia a humanidade, quanto da morte
concreta e objetiva resultante da violéncia e das necropoliticas. Sobre a segunda acepgao, cabe
retomar a afirmagéo de Thiago Teixeira (2019, p. 19) acerca da ressignificagdo do poder politico por
meio das praticas religiosas. Segundo ele “a afirmagéo da vida dos que foram forjados para estarem
sempre mortos quebra as engrenagens de uma estrutura perversa de controle e expropriacdo dos
sujeitos. Quando afirmam a si mesmos e rompem com as descrigdes restritivas realizadas pelo
sujeito norma, esses corpos e narrativas, lidos como excegao, ressignificam o poder. Se antes o
poder era empreendido como for¢a de destruigdo, agora ele € um importante artefato de resposta,
de afirmacéao e de resisténcia as estruturas fundantes, constitutivas das consciéncias, dos modelos
de percepc¢ao da realidade e das ideologias dominantes”. Desse modo, quem passa a deter o poder
sd0 0s que passaram pela morte, conscientes da dominagéao politica e rompendo com ela ao afirmar
que a vida sempre destruira suas engrenagens.
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Considerando as afirmagdes de Riviére (1989), é fundamental observar aqui
que, entre os mitos cristdos (Biblia), ha inumeras afirmagdes sobre a vida pés-morte.
Tomemos, por exemplo, um versiculo do evangelho de Jo&o (11,25) no qual Jesus
afirma expressamente “Eu sou a ressurreigao e a vida. Quem cré em mim, mesmo
que morra, vivera”. Do ponto de vista linguistico, uma unica frase como essa,
proferida pelo sagrado no qual o crente deposita sua fé, deveria ser necessaria para
sanar o pavor em face da morte. Bastaria crer em Jesus e a morte nao figuraria mais
no horizonte de um cristdo. Mas, o fato € que, como discorremos anteriormente,
baseados na teoria de Riviére, as palavras podem ser dubias ou soar como traidoras
delas mesmas. Por isso, a superagcao da morte — sempre revestida pelo teor e o
peso transgressor do pecado — passa a depender de ritos que preparem 0O corpo

para enfrenta-la.

3.2.2 O mecanismo de inversao entre vida e morte performado na Romaria

A repetida convocagao dos martires por seus nomes, seguida pela resposta
dos romeiros — “presente em nossa caminhada!” de acordo com a descricdo de
Vinhal (1986) sobre a primeira Romaria, ou “Presente na caminhada!” — conforme
descrito em artigo etnografico produzido a partir da Romaria dos Martires de 2016,
por Souza, € uma performance que nao passa despercebida. Apreciemos a

descrigao:

“‘Animador: A gente pede ao pessoal que tem os estandartes [com as
imagens dos martires], com essas presengas vivas de quem deu a vida pela
vida, pelo reino da vida, que possa virar-se, fazer como se fosse um circulo
em volta do préprio corpo, para que todos possam visualizar em todas as
direcbes quem sdo essas pessoas. E a gente pode acenar, levantado as
nossas velas para iluminar a presenca deles e delas [referindo-se aos
estandartes com a imagem dos martires]

Animador: Antdénio Conselheiro?

Coro: Presente na caminhada!

Animador: Galdino?

Coro: Presente na caminhada!

Animador: Xicdo Xukuru?

Coro: Presente na caminhada!

Animador: Miria Maria?

Coro: Presente na caminhada!

Animador: Arturo Bernal?

Coro: Presente na caminhada!

Animador: Carlos Paz?

Coro: Presente na caminhada!

Animador: Oscar Santana?

Coro: Presente na caminhada!
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Animador: Juventude?

Coro: Presente nesta caminhadal

Animador: Estudantes?

Coro: Presente nesta caminhadal

Animador: Mulheres?

Coro: Presente nesta caminhada!

Animador: [referindo-se aos martires] Continua vivo, continua presente na
caminhada. Sao esses martires que nos dao forgca e que nos ajudam a
continuar na defesa da justica. Sobre a terra o povo avanga; quem espera
nunca alcanga!

Coro: Sobre a terra o povo avanca; quem espera nunca alcanga!”
(SOUZA, 2016, p. 357 — aspas do autor).

A convocatéria assemelha-se a uma ladainha’’, mas, como os invocados sdo
pessoas que muitos dos presentes conheceram e, ademais, a resposta nao tem a
ver com um simples pedido de auxilio, mas sim com a afirmag¢ao de uma presenca, é
instintivo que nos indaguemos sobre que tipo de presencga é essa. Afinal, o medo da
morte e dos mortos revela-se também nesse aspecto. Estamos afirmando com as
palavras que, no meio de nos, entre os romeiros e romeiras, ocupando 0s espagos
das celebracoes, estdo os martires que, conforme as palavras de Dom Leonardo
Steiner ja citadas no segundo capitulo, “caminham conosco”. E impossivel que
afirmemos tal coisa sem certo tremor, ja que, comprovadamente, os mortos néo
podem caminhar. E verdade que a linguista Eliane Marquez Fernandes afirmou que
o corpo de um defunto é capaz de performar’®, mas, de acordo com ela, o corpo

morto dramatiza propriamente por seu imobilismo, e ndo por sua mobilidade. Além

" Do ponto de vista fenomenoldgico a chamada dos martires ndo é fundamentalmente diferente da
ladainha de todos os santos entoada nas celebragdes mais importantes do catolicismo. A ladainha
também evoca mortos nome a nome. E o faz de forma dialogal, de modo a considerar que os santos
estéo vivos, tanto que podem auxiliar os devotos. A resposta a ladainha — “rogai por nés” — indica
que eles sdo capazes de ouvir, de agir e de responder aos apelos de quem se confia as suas
intercessdes. E uma expressdo do dogma da comunh&o dos santos, ja tratado por nés. A distingdo
evidente entre os santos invocados na ladainha e os martires convocados na chamada esta posta
sobre espagco que ocupam. Enquanto os primeiros estdo no céu, ocupados com a tarefa de
interceder a Deus pelos seus devotos, os segundos estdo no meio do povo que continua suas lutas
e defendem suas causas. Pedro Casaldaliga (1982), na Missa dos Quilombos, apresentou uma
ladainha que talvez, em uma estrofe, relina as possiveis colaboragbes dos santos e dos martires.
Ei-la: “Porque esta na hora pedimos o auxilio de todos os santos, chamamos a forga dos mortos na
luta porque esta na hora”. Nesse sentido se poderia dizer que dos santos espera-se o auxilio, dos
martires espera-se a forga para a luta.

® Um interessante artigo de Fernandes, em didlogo com a teoria de Austin sobre os atos de fala
mencionada no primeiro capitulo, analisou a capacidade performatica de um defunto. De acordo
com ela, o corpo inerte preparado para o veldrio é perfeitamente capaz dramatizar e comunicar. E o
faz por meio do ato fatico que enfatiza o gesto, ou seja, sua imobilidade. Para Fernandes, a primeira
mensagem que o interlocutor recebe do defunto é: “estou morto” e a segunda: “um dia vocé estara
como eu” (FERNADES, 2008, p. 278-279). Assim, a performance do defunto cria o clima do veldrio:
o siléncio, as conversas baixas, um certo desconforto. Mas, no fundo a autora chama a atencao é
para o fato de que o locus da linguagem € o corpo e ndo para uma capacidade — como aquela
narrada por Erico Verissimo na obra Incidente em Antares — que os corpos mortos teriam de
continuar caminhando entre os vivos.
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disso, ela referia-se ao corpo do defunto visivel para o veldrio. Aqui fala-se de
presencas, de forcas.

A celebragao principia, entdo, negando o comum (profano), isto é, a morte
como fator imobilizador, e afirmando uma légica alternativa na qual a morte permite
a mobilidade’™. Aqui, fica evidente outra caracteristica do rito destacada por
Bonaccorso. Segundo ele “o rito € um fendmeno de tipo ludico que, por assim dizer,
implica a passagem do dominio do ‘como €’ a possibilidade do ‘como se’. O rito se
coloca no horizonte do homo Iludens, porque € a emergéncia de uma realidade
alternativa” (BONACCORSO, 2015, p. 133 — tradugdo nossa, grifos do autor). A
presenca afirmada verbalmente ganha também aspecto plastico: os estandartes com
as imagens dos martires (Cf. Imagem 3), ndo s6 estdo presentes como também
caminham conduzidos pelas maos dos romeiros. Desse modo, os simbolos dos
martires sdo colocados no curso ritual e passam a performar afirmando suas
presencas vivas. Da-se, ai, o primeiro sinal da inversdo na qual a vida substitui a
morte ao passo que a caminhada, povoada por membros de todas as categorias da

comunhao dos santos, fica remetida a uma realidade alternativa.

Imagem 3: Estandartes dos martires

Fonte: Douglas Mansur

" Bourdieu (2008, p. 118-119), em sentido similar, versando sobre os atos magicos, fala sobre uma
“subversao herética de realidade”.
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Autores como Souza e Ciccarone (2012, p. 27-29) apresentam uma série de
elementos que corroboram, desde o prisma da antropologia social, com a afirmacéao
de que os martires permanecem vivos. Conforme os autores: 1) a morte ndo encerra
a luta daquele que é considerado martir, mas, ao contrario, refor¢ca-a, posto que
seus pares passam a assumir a causa da luta também como causa da vida da
lideranga executada; 2) a morte de um membro constitui-se como uma ligacao de
comogao intersubjetiva da parte daqueles que se identificam com o morto, de modo
que se sentem parte dele. Isto, conforme os autores, na perspectiva em que Mauss®
compreende a dadiva, “sacraliza a luta” e “materializa o sagrado” de modo a remeter
a causa empenhada ao campo religioso e vice-versa; 3) os lugares onde ocorreram
as mortes tornam-se lugares-de-memoaria, encantados, “morada terrena dos espiritos
que nunca morrem”, fonte de revitalizacdo dos que se desanimam da luta; 4) sao
criados rituais para preservar a memoria dos mortos. Nestes rituais da-se uma

“subversdo herética da realidade™’

que possibilita a idealizacdo de outra
estruturacdo do real na qual sdo os mortos que detém a vida verdadeira e os
vencidos sdo tidos como vencedores. Além disso, tais rituais funcionam como
geradores de communitas como aquelas identificadas por Turner® (SOUZA, 2013,
p. 61), que salvaguardam suas persisténcias por meio da relagdo comunitaria com
seus simbolos; 5) os martires deixam de estar presos aos corpos, para transitarem
constantemente entre outros corpos e coletivos®®, fendmeno que, nas palavras dos
autores, se da por meio de uma projecdo de “posigdes subjetivas que articulam
estratégias de resisténcia”.

A Romaria dos Martires pode, perfeitamente, ser lida a luz de tais
postulacbes. Ela constitui-se como memodria dos mortos e assuncdo de um
compromisso com suas lutas. Ela é a afirmacéo da presenca dos corpos e das lutas
empenhadas pelos martires, tanto desde um prisma puramente religioso quanto
absolutamente politico. Ademais, ela afirma que essas presengas sdo capazes de
atuar e dar forca aos movimentos de resisténcia. A romaria expressa o
reconhecimento de um lugar, marcado pelo derramamento do sangue de um martir,

como lugar sagrado, fonte de forga. Além disso, a romaria € um ritual que cria um

% Os autores dialogam com o Ensaio sobre a dadiva, de Mauss (2003).

8 Os autores retomam o pensamento de Bourdieu (2008). Em alguma medida, trata-se da operagéo
descrita por Bonaccorso como caracteristica do Homo ludens.

82 Sobre os dramas sociais e as metaforas rituais (TURNER, 2008, p. 160).

& Tal afirmacao encontra respaldo na pesquisa de Sahlins (2008, p. 67) acerca de ideia do mana —
uma espécie de alma que transita entre os corpos — etnografada entre os havaianos.
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corpus celebrante, uma communitas, e instrumentaliza os simbolos cristdos para
subverter a realidade e indicar que as estruturas de pecado e morte podem ser
superadas e, assim, a vida pode ser eternizada.

Caminhar ao lado dos mortos que afirmamos estarem presentes e tocar a
cruz de um martir, que € como a cruz de Jesus, pode entrelacar linhas no corpo de
uma pessoa que ela mesma nao seja capaz de explicar. Afinal de contas, tais
elementos reproduzem uma experiéncia muito similar aquela identificada por Otto
(1985) como manifestacdo do numinoso. Os martires sdao manifestacbes de um
cOsSmos sagrado84 e, por isso, ao mesmo tempo em que atraem e fascinam
misteriosamente (os romeiros vao a Ribeirdo Cascalheira atraidos por algo) causam
tremor e temor. O modo como cada corpo participa, sente e compreende o ritual €,
com certeza, particular. Mas, de modo geral, parece-nos ponto pacifico afirmar que
todos ritualizem ali a partir de simbolos e cosmovisdes sobre as palavras-chave que
dao esperancga ao profano, isto é, “mesmo que morra, vivera”. Alias, de acordo com
Taborda (2019), na celebragao festiva o fragmento (simbolo) se transfigura e faz
presente o Reino, de modo que a comunidade reunida degusta ja ali o sabor da paz
definitiva. Nesse sentido, a celebracdo — do mesmo modo que a Eucaristia — opera
nao s6 de modo a dar esperanca sobre o futuro, mas, antecipa-o e faz com que

todos se antevejam de pé, diante do martir Jesus, em seu reino.
3.2.3 Areconciliagcao experimentada

Por reconciliagcdo estamos tratando o sentimento de superacdo do pecado.
Como vimos, pecado pode significar a transgressdo das ordens morais, 0O
afastamento do sagrado, a ocupagédo de lugares ou o contato com profanos, a
impureza, a violéncia e a exploragao estrutural que impera no modelo econédmico
neoliberal, as necropoliticas, entre outros. Todas as significagdes do pecado, sem

excecgao, fazem referéncia a elementos que, desde o ambito religioso ou desde o

8 |eonardo Boff (1983, p. 332) afirma que os martires possuem uma inegavel fungdo como signos e
sacramentos. Os signos (linguisticos) sao, fundamentalmente, simbolos. Eles condessam
significados a partir de um referente (significante) e os expressam simbolicamente, por meio de
palavras, a um interlocutor. Os sacramentos, no mesmo sentido, sdo sinais sensiveis que
expressam realidades invisiveis. Por esse motivo, conforme Boff, os martires contém alta
significagao antropologica, ja que expressam o préprio Deus, ao passo que referem-se aquele que
sangrou na Cruz e constituem-se como uma presenga que da for¢a aos vivos.
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ambito politico, conduzem a morte®®. Portanto, resta bastante evidente que é
impensavel considerar o pecado de forma desvinculada da morte ou, pelo menos, do
medo da morte — que € como podemos percebé-la e descrevé-la. O fato é que,
romper com o pecado significa colocar-se proximo de Deus. Portanto, sentir-se
préoximo de Deus, significa sentir-se isento de qualquer situagao de pecado.

O sacramento da peniténcia, conforme a instrugao geral do ritual préprio (n. 6,
c), esta incumbido de ajudar o pecador a esquecer-se do que passou € a integrar-se
“‘de novo no ministério da salvacao langcando-se para frente”. Trata-se de sentir o
perdao de Deus, sentir-se reconciliado com ele, sentir-se préximo da comunidade
cristd e de Deus. No entanto, como expusemos no primeiro capitulo, o sacramento
da peniténcia foi esvaziado de sua dimensao ritual. Se antes fora celebrado
comunitariamente, agora é realizado entre penitente e ministro. Se antes havia um
processo temporal bastante longo, agora é simplista e célere. Por isso, ndo raro
acontece de uma pessoa confessar o mesmo pecado a inumeros ministros, sempre
na tentativa de sentir-se perdoada. Ademais, existe uma lacuna entre o pecado
pessoal e o pecado social e, enquanto para solucionar o primeiro, embora
precariamente, existe a possibilidade de confessar-se, para o segundo nao existe,
sequer, proposta ritual que o solucione. Assim, a questao do pecado, quase que de
modo geral, permanece um problema do ponto de vista eclesial, ja que celebrar o
perddo ndo tem se demonstrado tarefa facil®.

A Romaria dos Martires, por sua vez, embora ndo exista em funcido de
celebrar o perdao dos pecados — nem pessoais, nem sociais — dispde o corpo para
viver experiéncias e emogdes que o fazem sentir-se intimamente ligado aos seus
pares e a Deus. De modo geral, os romeiros e romeiras s&o ligados as CEBs, as
pastorais sociais e aos movimentos populares. Por isso, ndo raras vezes, muitos
deles ja sofreram ou estdo sofrendo algum tipo de ameacga. Desse modo, sentem-se
equiparados aos martires que, pela vez deles, sao identificados a Jesus Cristo e, por
conseguinte, considerados ressuscitados, vivendo no Paraiso junto a Deus. A

narrativa mitolégica, embora ndo possa ser tomada como absurda, ndo seria capaz

% Podemos interpretar que, nas palavras de Hertz (1922), a morte equivalha as consequéncias
funestas que o pecado atrai a seu autor.

% A nosso ver, tal situacao refere-se, sobretudo a valorizacdo exacerbada da dimensédo racional
humana em detrimento da dimenséo corpdrea, aquela que seria atingida por um ritual comunitério
bem fornido de simbolos. Ha quem deposite parte da responsabilidade dessa problematica sobre a
supervalorizagdo dos dogmas e canones que enfatizam a existéncia do pecado sobre tudo. Em
certo sentido, também esse argumento corrobora com nossa tese sobre 0 esvaziamento corpéreo-
ritual, j& que enfatizar os dogmas € uma atividade puramente mental.
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de despertar sensacoes realistas sobre a presenca dos martires no meio dos
romeiros como o faz o ritual celebrado. Com os martires — signos e sacramentos do
Cristo morto e ressuscitado (BOFF, 1983) — a presencga de Deus se faz sentir.

Trata-se do Deus que luta, do Deus que caminha com seu povo, do Deus que
escuta o clamor dos oprimidos e desce para liberta-los, do Deus que se faz pequeno
e pobre, do Deus que faz o bem e enfrenta os poderes de seu tempo, do Deus que
morre martir, mas, sobretudo, do Deus que ressuscita e promete ressurreicdo a
todos os seus. Uma descricdo como essa sobre Deus, pode até ser poética e, por
isso, bela — a depender das formulagbes do autor — mas uma descricdo assim
jamais convenceria alguém de que esse Deus existe, de que é real ou de que se faz
presente. A performance ritual, no entanto, faz com que os corpos dos romeiros
caminhem e sintam as presencgas e as forgas, tanto dos martires quanto de Deus no
meio deles. Do mesmo modo, a afirmacdo de que um martir ressuscitou e esta
presente, vivo, no meio dos romeiros, corrobora tanto para a confirmagao — por meio
da experiéncia pessoal e subjetiva — de que Jesus ressuscitou, quanto de que cada
martir estd ressuscitado. Dessa maneira, toda a teia simbdlica construida pelo
cristianismo de libertagdo esta assegurada: Deus que criou tudo e ama os pobres
esta vivo e atua a favor dos romeiros na luta por justica e vida digna para todos. E
ele quem da a vitéria definitiva que, como nao poderiamos esperar que fosse outra,
€ a vida que nunca se acaba, num lugar onde so existe felicidade.

Do ponto de vista antropolégico assumido por Hertz (1922) e por nés, o
pecado em si mesmo ndo € um problema, mas, sim, as consequéncias funestas que
ele porta. Nas palavras de um dos pilares do cristianismo primitivo, Paulo apostolo,
“o salario do pecado é a morte” (Rm 6,23). Logo, a superagao do pecado, para o
sujeito religioso, significa a superagdao da morte. Se o pecado conduz a morte, e se
cada romeiro pode afirmar, pessoalmente, que a morte ndo existe mais como
possibilidade para ele, é possivel dizer, com certeza, que o pecado foi superado.
Outra palavra possivel para essa experiéncia é: reconciliagdo. Reconciliagao
significa voltar a amizade, voltar as relagdes intimas, sentir pertengca novamente.
Nao pode haver sentimento de pertengca mais satisfatério que aquele de perceber-se
compreendido pelos pares, achar-se protegido por Deus em meio as lutas por justica
e, mais ainda, receber dele a promessa de ndo morrer. Alias, no sentido de Eliade
(1992), quem morre para unir-se ao sagrado, vai estar mais vivo que 0s outros.

Assim, quem morre martir, s6 pode permanecer vivo.
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3.3 CONSIDERACOES INTRODUTORIAS A CONCLUSAO

No primeiro capitulo sobrevoamos, como expectadores, alguns aspectos tidos
por fundamentais para a constituicdo da experiéncia religiosa e para as conjecturas
sobre o pecado — especialmente nas tradigdes judaica, cristd e no cristianismo de
libertacao latino-americano, embora sem nos restringirmos a elas, sobretudo pelo
viés da teoria de Hertz (1922), que respeita as religides primitivas de modo geral.
Ainda naquele bloco textual aventamos acerca das peregrinagdes: pratica difundida
pelas mais diversas religides e assumida pelo cristianismo, por um breve periodo,
como um rito penitencial. Alias, € imperioso recordar que os ritos penitenciais,
conforme ja exposto, séo reiteragdes da pertenca do cristdo que, por algum motivo
afastou-se da comunhdo do corpo mistico de Cristo, isto €, da comunidade dos
crentes, e deseja retornar a ela. Tal sobrevoo cumpriu o papel fundamental de situar
nossa discussao, ndo somente desde o prisma teoldgico, visto que o cristianismo
influenciou de modo profundo a cultura ocidental, mas, também por isso, situou
historicamente as diversas compreensdes acerca do pecado e os modos de supera-
lo que, mormente, configuram-se como rituais.

O segundo capitulo, por sua vez, debrugou-se sobre os ritos celebrados na
Romaria dos Martires da Caminhada Latino-Americana, destacando deles os
elementos que a vinculam diretamente a dimensdo penitencial da fé cristd e ao
dogma da comunhdo dos santos. Embora, a primeira vista, ndo parega haver ligagao
entre a romaria e o perdao dos pecados, observamos que os ritos penitenciais
comuns as celebragdes liturgicas catdlicas sempre foram realizados na Romaria dos
Martires. Inclusive, com a pratica da chamada “absolvigdo geral”’. Mas, para além
disso, foi possivel observar que, da parte dos romeiros, existe uma percepcéo de
que tais celebragdes dialogam, em algum nivel, com o pecado social ou estrutural
que gera a morte dos martires e de tantos indefesos desconhecidos sacrificados
pela América Latina afora. A vinculagdo ndo € absurda. Celebrar a memoria dos
martires significa celebrar suas vitérias sobre a morte e, consequentemente, sobre o
pecado que os assassinou. Vale recordar que os romeiros sao cristdos: seguidores
de um sacrificado que ressuscitou e garantiu ressurrei¢cao a todos — os santos — que
sao unidos a ele por meio do batismo.

O terceiro capitulo, enfim, quis chegar ao escopo de nossa questao-problema:

a experiéncia sensorial de superagéo do pecado por meio da celebragao dos ritos da
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Romaria dos Martires. O que fizemos, abordando duas dimensdes fundamentais: a
experiéncia e o rito. Os dois, concomitantemente, colocaram no curso de nossa
pesquisa a corporeidade humana e a necessidade que o ser humano — que é
puramente corpo — tem de enfrentar a morte. Apoiados nas pesquisas de
Bonaccorso, sustentamos que a ritualidade é o dispositivo por meio do qual o corpo
se organiza para lidar com a propria finitude. E o faz elaborando narrativas e
sentidos que sdo expressos por meio dos mitos e confirmados através dos ritos. A
essa altura compreendemos que a questdo do pecado €, em si mesma, a questao
da morte. Pecar ndo € um problema, suas consequéncias sim. E as consequéncias
sempre conduzem a morte. Portanto, superar o pecado supde superar a morte. Eis,
portanto, o ponto de acesso a Romaria dos Martires — enquanto dispositivo ritual
capaz de predispor aos que dele participam a vivenciarem experiéncias emotivas
profundas que operam em niveis pré-racionais e que sao capazes de tornar
significativas todas as realidades vislumbradas a partir de sua celebragdo. Na
romaria celebra-se a presengca de martires vivos, que como Cristo, estdo
ressuscitados e ddo aos romeiros a garantia de, no futuro, estar com ele, junto a
Deus, no Paraiso celeste. Desse modo, resta superada a morte e, simultaneamente,
experimenta-se a proximidade, o auxilio e o acolhimento de Deus, o que, aqui,

temos chamado de reconciliagao.



CONSIDERAGOES FINAIS (POR ENQUANTO)

Escrever € imprimir a experiéncia do espanto de estar no mundo.
E estender as duvidas, confessar os labirintos, povoar os desertos.
E mais, escrever é dividir sobressaltos, explicitar descobertas

e abrir-se ao mundo na ilusdo de tocar a completude.

Bartolomeu Campos de Queirés

Suponho que na minha idade (31 anos) qualquer consideragao nao deve ser
tomada como final, ou, pelo menos, ndo como acabada. Um amigo disse, certa vez,
que a realidade se mostra como aqueles pontinhos feitos para ligar com tragos de
caneta. Quando olhamos os pontos separados, nao significam muita coisa. Mas,
quando comegamos a liga-los, logo somos capazes de intuir que se trata de uma
girafa, um cavalo ou um cdo. Quando concluimos as ligagdes, podemos dizer: “Oral
E uma girafal”. Ao término deste trabalho tendo a afirmar que fomos capazes de
elucidar muitos pontos e interliga-los. Mas, ha, sem duvidas, muitos outros que ainda
poderdo ser evidenciados e integrados a reflexdo até que possamos aproximar
nossas conjecturas a imagens mais claras e definicbes mais concisas sobre a
“girafa” (os ritos da Romaria dos Martires) que nos propomos a pesquisar. Contudo,
nao fica fora do horizonte, certamente, a afirmacdo de Bonaccorso (2020) sobre o
fato de que os ritos ndo existem com a finalidade de serem compreendidos por eles
mesmos, mas, sim, que existem para dar sentido a vida humana no mundo, nesse
caso, através da religiao. Em ultima andlise, essa afirmagao corrobora com a nossa
percepcao de que enxergar e interligar todos os pontos da realidade € uma tarefa
ainda distante e, provavelmente, inatingivel. Por isso, damo-nos — hoje — por
satisfeitos com as descobertas feitas até aqui.

A primeira dessas descobertas talvez tenha a ver com a questdo do pecado:
esse sentimento que cada individuo carrega em si, de ser um sujeito que erra, que
quebra as regras e, por isso, sente-se desligado do coletivo, do real, do sagrado.
José Saramago em seu livro O evangelho segundo Jesus Cristo apresenta um
didlogo entre Deus e Jesus, no qual o primeiro indicava ao segundo qual deveria ser

0 nucleo de sua pregagao. Transcrevemos o trecho a seguir:
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Todo o homem [...] seja ele quem for, esteja onde estiver, faga o que fizer, é
um pecador, 0 pecado €&, por assim dizer, tao inseparavel do homem quanto
o0 homem se tornou inseparavel do pecado, o homem é uma moeda, vira-la,
e vés la o pecado [...] desta maneira, a Unica palavra que nenhum homem
pode repelir como nao sua é Arrepende-te, porque todos os homens cairam
em pecado, nem que fosse uma s6 vez, tiveram um mau pensamento,
infringiram um costume, cometeram crime maior ou menor, desprezaram
quem deles precisou, faltaram aos deveres, ofenderam a religi&do e os seus
ministros, renegaram a Deus (SARAMAGO, 1991, p. 376).

Segundo a narrativa literaria, todo homem sente-se pecador. Descobrimos, em
nossa pesquisa que esse sentimento pode dispensar, inclusive, a moral religiosa,
afinal, como afirmara Berger (2018), sdo os homens quem criam as regras que
depois serao infringidas por eles mesmos. Mas, além de podermos reconhecer que
0 pecado € um dado antropoldgico, descobrimos que a causa ultima de sua
postulacéo tem a ver diretamente com a morte. Isto é, o pecado s6 € um problema
humano porque ao infringir as regras os individuos intuem que colocam em risco
suas proprias vidas e, em alguns casos, a vida de outros. Desse modo, a superagao
do pecado corresponde, absolutamente, a preservagao da vida.

O caminho que tomamos conduziu-nos a duas concepgdes. A primeira diz
respeito a compreensao do pecado como sentimento pessoal de infragdo das regras
e, por conseguinte, de afastamento de Deus. Nesse caso, o pecado conduziria a
morte pessoal. Tal morte diz respeito, sobretudo, a dimensao simbdlica ligada a
esperada vida pos-morte. De tal modo, a morte do pecador significa a morte
definitiva, ja que o pecado o impedira de ingressar no Paraiso, onde seria possivel
viver eternamente. A segunda acepcéao diz respeito a compreensao do pecado como
mal presente e performado pela estrutura social. Nesse caso, o pecado nao apenas
significa morte como também mata concretamente. Sobre a primeira concepg¢éo de
pecado, as religibes que pesquisamos propdem rituais explicitos para a sua
superagao. O judaismo propunha sacrificios de animais. O cristianismo, atualmente,
dispbe da confissdo sacramental. Mas, a segunda acepcado s6 ganhou destaque
enquanto categoria teoldgica/religiosa quando os cristdos da América Latina,
empenhados na luta por justiga social, comecaram a ser assassinados e foram
identificados como martires. Talvez por isso, ndo existam rituais que, explicitamente,
apresentem-se como reparadores para a questao do pecado social. Nossa pesquisa,
alias, surgiu em face desta questdo. Uma demanda fortemente teoldgico-
sacramental originada da intuicdo de que a experiéncia religiosa vivida pelos

romeiros da Romaria dos Martires tivesse algo que ver com o sentimento de
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reconciliacdo do pecado. Quando, no decorrer do percurso das pesquisas,
identificamos que o elo entre as duas concepgdes (pecado pessoal / pecado social)
recaia sobre a questdo da morte, pudemos observar que os ritos que sanam o
pecado estavam sempre postos em vistas da superacdo da morte. Assim, superar o
pecado seria um outro modo de dizer que a morte esta superada. Em posse desse
argumento coube a nés buscar identificar na Romaria dos Martires os mecanismos
rituais dispensados em vistas da superagcado da morte. E nao foi dificil encontra-los.

A romaria celebra o martirio, isto €, a morte de pessoas em decorréncia de
suas lutas pelas causas da fé, da justica ou, ainda, como vitimas do mal. O fato &
que a morte celebrada ali ndo diz respeito a finitude da existéncia humana, mas, ao
contrario, a sobrevivéncia de cada homem e cada mulher assassinados. Essa
sobrevivéncia, conforme descrevemos no terceiro capitulo, tem uma dimenséao
politico-social. Quem morre em defesa de uma causa coletiva permanece presente
na luta comunitaria e seus antigos pares passam a assumir tal luta, inclusive, como
causa da vida do companheiro morto. Mas, sobretudo, a sobrevivéncia tem uma
fundamentacdo religiosa. O morto é identificado a Jesus crucificado e, por
conseguinte, a Jesus ressuscitado. A literatura biblica e a tradicdo da Igreja Catdlica
sedimentaram a certeza de que quem morre martir ingressa instantaneamente no
Paraiso, onde todos vivem para sempre e felizes. Nesse ambito, a comunhao dos
santos, também oriunda da tradi¢cdo crista, entra em jogo. Desse modo, os mortos
tornam-se presencgas vivas de forga para as lutas, de exemplos a serem seguidos e
de garantia da vida definitiva depois da morte cruenta. Resta que, celebrar o martirio
passa a configurar-se como celebrar a superagdo da morte e, portanto, conclui a
superacgao do pecado, isto é, a extingdo de qualquer sentimento de afastamento de
Deus ou de incerteza quanto ao futuro depois da morte bioldgica.

Para chegar a tais conclusdes foram imprescindiveis os conhecimentos
teologicos apreendidos, especialmente na Escola de teologia dom Pedro
Casaldaliga, da Prelazia de Sdo do Félix Araguaia. Também a especializagdo em
Liturgia Crista oferecida pela Rede Celebra em parceria com a Faculdade Jesuita
(FAJE) tem de ser reconhecida como condi¢do sine qua non para a proposi¢cao de
tal pesquisa. Recorda-las € também agradecé-las. Foi por meio delas que chegamos
ao conhecimento de uma abordagem nova da liturgia desenvolvida em Padova e
encabegada, especialmente, por Bonaccorso. Embora nosso autor seja

fundamentalmente tedlogo, sua abordagem coloca em evidéncia a dimenséao
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antropolégica do rito. Afortunadamente, parte significativa dos autores que
estudamos nas disciplinas do mestrado — Terrin, Berger, Durkheim, Girard,
Cazeneuve, Eliade, Geertz, Mauss, Riviéere, Turner — compdem também as bases
das proposicoes tedricas de Bonaccorso. De tal sorte, pudemos trilhar as primeiras
sendas das Ciéncias da Religido amparados por um saber ja, mais ou menos,
palmilhado na Teologia. E inegavel, contudo, que, sem o didlogo com os saberes
das diversas areas de que langamos mao, nao poderiamos chegar a conclusdes
sintéticas como as que chegamos no que diz respeito ao jogo entre a vida e a morte
como espelho do jogo religioso posto entre o pecado e a salvagao.

Embora, como dissemos anteriormente, sintamos que haja pontos ainda néo
tocados, acreditamos que estamos no caminho. O rito, por envolver todos os
sentidos humanos e comunicar diversas informacdes por vias distintas, parece impor
resisténcias a analises que queriam toma-lo por partes e ndo pelo todo, como
comumente se apresenta. As abordagens tedricas de que langamos mao acerca da
experiéncia puderam contribuir no sentido de compreender os ritos celebrados na
Romaria dos Martires como um fendmeno que envolve o ser humano em suas
dimensbes corporea, emotiva e racional. E nesse envolvimento aquelas celebracdes
afirmam e fazem sentir aquilo mesmo que poetizou dom Pedro Casaldaliga em seu
Hino da Caminhada dos Martires, que transcrevemos abaixo a titulo de arremate de
nossa tessitura, para dar por concluida esta etapa de nossa pesquisa sobre o
fendmeno religioso ritual. Com o poema, podemos reconhecer-nos como Romeiros
desta caminhada que parte da morte em direcdo a vida definitiva, celebrando
aqueles e aquelas que ja trilharam esse caminho e animam, com suas presengas
ressuscitadas, nossas lutas por justica, pelo fim do pecado que assassina os

menores entre nds — até que advenha a paz definitiva.

Cantamos o sangue
Dos nossos melhores,
A prova maior!
Cobramos as flores,
De suas feridas
Vivemos a vida

Que a morte ceifou!

Fizeram da morte
Dos pobres da terra
A causa e o risco:
Estranho cantar!
Venceram a morte
Martirio em Rosario



Ganharam a guerra
Forjaram a paz!

O Deus companheiro
O indio primeiro,

O negro na raga,

E a forte mulher,

O firme operario,

O audaz lavrador,
Quem luta no amor
Nao pode morrer!

No altar e nos bragos
Erguemos, remidos,
Seus corpos caidos,

Seus sonhos, seus passos,

Serao caminhadal!
Memoria seremos!
Mais altas faremos
As vozes caladas!

Sera uma torrente
De sangue assumido.
Sera continente

Da América, unido
Na mesma Paixao

A terra do Novo

O dia do Povo

— A Libertagao;

E, quanto souberam
Ser gente da gente
Ser vida-sementes
De um mundo melhor
No sonho de amor
De nossos caidos
Nos punhos erguidos
Matamos a dor.

No Reino do céu
Da morte vencida
A vida, a vida

Dos filhos de Deus!

Pedro Casaldaliga
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