UNIVERSIDADE METODISTA DE SAO PAULO
FACULDADE DE COMUNICACAO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM COMUNICACAO SOCIAL

EDVALDO ROGERIO SANTOS TEIXEIRA

FOLKCOMUNICACAO E OS ESTUDOS DA DEVOCAO
RELIGIOSA COMO MANIFESTACAO COMUNICACIONAL
COM O SAGRADO

Sao Bernardo do Campo - SP

2013



UNIVERSIDADE METODISTA DE SAO PAULO
FACULDADE DE COMUNICACAO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM COMUNICACAO SOCIAL

EDVALDO ROGERIO SANTOS TEIXEIRA

FOLKCOMUNICACAO E OS ESTUDOS DA DEVOCAO
RELIGIOSA COMO MANIFESTACAO COMUNICACIONAL
COM O SAGRADO

Dissertacdo apresentada em cumprimento parcial as
exigéncias do Programa de Pds-graduacdo em
Comunicacdo Social, da UMESP - Universidade
Metodista de S&o Paulo, para obtengéo do grau de

Mestre.
Orientadora: Profé. Dra. Magali do Nascimento Cunha.

Sao Bernardo do Campo - SP

2013



A dissertacdo de mestrado sob o titulo “Folkcomunicacéo e os estudos da devogao religiosa
como manifestacdo comunicacional com o sagrado”, elaborada por Edvaldo Rogério
Santos Teixeira, foi apresentada e aprovada em 10 de dezembro de 2013, perante a banca
examinadora composta pela Porfa. Dra. Magali do nascimento Cunha
(Presidente/UMESP), Profa. Dra. Cristina Schmidt Silva Portéro (Titular/UMC) e Profa.
Dra. Cicilia Maria Krohling Peruzo (TitularyUMESP).

Profa. Dr/. Magali do nascimento Cunha

Orientador/a e Presidente da Banca Examinadora

Profa. Dra. Marli dos Santos
Coordenador/a do Programa de P6s-Graduagao

Programa: P6s-Graduagdo em Comunicacao Social
Area de Concentragio: Processos Comunicacionais

Linha de Pesquisa: Folkcomunicacéo religuiosa



AGRADECIMENTOS

A Deus pelo dom da vida;

Ao0s meus pais Joaquim Teixeira e Lenir Santos Teixeira pelo amor, apoio e amizade;

Aos meus irmdos Fabio Teixeira, Edvam Teixeira e Leide Teixeira;

Aos padres: Odair, Janio, Claudio Roberto, Antonio José Roldan e Alexandre pela amizade e

companheirismo;

A Maria Célia Machado dos Santos pelo apoio, incentivo e oragdes;

Aos professores do programa de mestrado em Comunicacdo Social da UMESP Prof. Dr. Laan
Mendes de Barros, Dra. Elizabeth Moraes Gongalves e Prof. Dra. Cicilia Maria Krohling
Peruzzo;

A minha orientadora Prof? Dra. Magali do Nascimento Cunha pela orientacéo e aprendizado;
Ao meu Bispo Dom Beliséario da Silva Arcebispo da Arquidiocese de Sdo Luis — MA;

A Dom Nelson Bispo da Diocese de Santo André — SP pela acolhida e compreenséo;

A todos os colegas da Universidade Metodista de Sdo Paulo.



LISTADE QUADROS

Quadro — 1 - Tipologia dos ex-votos por Jorge Gonzalez

Quadro - 2 - Cenarios votivos



LISTA DE FIGURAS

Figura 1 - Santuario Nacional Nossa Senhora Aparecida

Figura 2 — Santuario Sao Jose de Ribamar

Figura 3 — Casa dos milagres Santuario Sao Jose de Ribamar

Figura 4 — Sala dos milagres Santuario Nacional Nossa Senhora Aparecida
Figura 5 - Monumento Caminho de S&o José Santuario S&o José de Ribamar
Figura 6 - Monumento Morro do Presépio Santuario Nossa Senhora Aparecida
Figura 7 - Santuario Sao José de Ribama

Figura 8 - Santuario Nossa Senhora Aparecida

Figura 9 e 10 - Calderinha de a4gua benta e objetos religiosos

Figura 11 - Imagem de S&o José de Ribamar com o0 Menino Jesus e a Virgem Maria
Figura 12 - Imagem de Nossa Senhora Aparecida

Figura 13 - Ex-votos figurativos

Figura 14 - Ex-votos representativos

Figura 15 — Ex-votos discursivos

Figura 16 — Ex-votos pictoricos



SUMARIO

INTRODUGAD....... oottt sttt es st s sttt st n sttt s nensenees
PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS........ccoieeeeeiieeeeeeeeeeeee e
Levantamento bibliografico e documental.............ccccoeeeiiieiniic i

Observagdo participante nos santuérios de Sdo José de Ribamar e Nossa Senhora

N 01 o - USSR

EStrutura da diSSErtaGaO0. ........c.veeeeeieieitis et

CAPITULO | - FOLKCOMUNICACAO, CULTURA POPULAR E IMAGINARIO
R3]0 103 1 USRS
1. Conceituando a FOIKCOMUNICAGAD. .......cc.erveiiieieerireie et

2. Cultura popular: identidade de Um POVO.......ccceiiiiirieniienieieeee e

3. Uma abordagem sociocultural da estrutura de Sentimento de Raymond
WIHHHAMIS ...ttt nne e

4. O imaginario na esfera sociocultural.............cccccveieeiiiieenie e

5. O mito N0 iMAgiNArio SOCIAL..........ccvuerieriiriie et

CAPITULO I - UMA ANALISE FOLKCOMUNICACIONAL DA
RELIGIOSIDADE POPULAR......coiiiiiiee e

Definindo religiosidade POPUIAr...........cooieiiiiiiieiiee e
O lugar da religiosidade popular na Teologia da América Latina...................
A religiosidade popular N0 Brasil.........cccoooieiiiiiiiie e
A questdo da canonicidade dos santos segundo a Igreja catolica....................
A questdo simbolica na religiosidade popular e espaco do sagrado................
Comunicacéo votiva: um estudo folkcomunicacional............ccccccoeviieninnnnne.

ok wbhE

CAPITULO Il - FOLKCOMUNICACAO: UM ESTUDO DAS MANIFESTACOES
DA DEVOQAO POPULAR NOS SANTUARIOS DE NOSSA SENHORA
APARECIDA E DE SAO JOSE DE RIBAMAR.........cooveveeeeereressereeee e,
1. O cenério votivo dos santuérios S&o José de Ribamar e Nossa Senhora
y N 01T [ - USSR

1.1 DescriGao doS CENANIOS VOLIVOS........cviueruerieeriisierieesie et
2. Religiosidade popular: uma abordagem do imaginario do hero6i na figura
008 SANTOS. .ttt ettt nre e
3. A importancia das lendas a religiosidade popular............cccccoeevevviiienverinsnene.
4. A comunicagao fiel devoto-Sagrado..........ccocuevreeiiiiiiiniiicieeee e

CONCLUSAOD . ... e e e e e e et e e s e e et e e s e r et e e e s e e e et e e es e e erereeann,

REFERENCIAS. ..o oot e e et e et et e et e et e e s et e e et e e et e e s et e e et e e eseeeserans

20
20
29

33
36
40

42

42
46
50
54
59
65



TEIXEIRA, Edvaldo Rogério Santos. Folkcomunicacéo e os estudos da devogao religiosa
como manifestagdo comunicacional com o sagrado. (108) f. Dissertacdo de Mestrado em

Comunicacéo Social — Universidade Metodista de Sdo Paulo, S&o Bernardo do Campo, 2013.

Resumo

Este trabalho aborda o tema Folkcomunicacdo e os estudos da religiosidade popular como
manifestacdo comunicacional com o sagrado e tem por objetivo analisar os meios de devogao
popular como forma de comunicagdo com o sagrado, sendo o fator existencial (demandas
individuais, sociais, econdmicas, culturais) das classes socialmente marginalizadas como
motivacdo dessa respectiva comunicacdo. Foram tomadas as énfases da teoria da
folkcomunicagcdo como referencial para a pesquisa que fez uso, metodologicamente, de
pesquisas bibliogréficas e pesquisa de campo, onde se aplicou a observagdo participante, no
intuito de perceber o imaginario operante na vida do fiel devoto presentes em suas praticas. A
analise revelou que a complexidade cultural gera varias formas de comunicacgéo, dentre elas a
religiosidade popular, que é para a vida do fiel devoto, um legado cheio de espiritualidade e
riqgueza humanitaria que se encarna na cultura do povo simples, em especial no tocante a
dimensdo existencial. Este resultado contribui para o enriquecimento dos estudos
folkcomunicacionais, no que concerne a devogao popular como forma de comunicagdo com o

sagrado.

Palavras-chaves: Folkcomunicacéo; religiosidade; devogao; ex-votos.



TEIXEIRA, Edvaldo Rogério Santos. Folkcomunicacion y los estudios de la devocion
religiosa como manifestacion de la comunicacion con lo sagrado. (108) f. Disertacion de
maestria en Comunicacion Social - Universidad Metodista de Sdo Paulo, S&o Bernardo do
Campo, 2013.

Resumen

Este trabajo aborda el tema de la Folkcomunicacion y los estddios de la religiosidad popular
como manifestacion de la comunicacion con lo sagrado y tiene por objetivo analizar los
médios de devocién popular como forma de comunicacion con lo sagrado, siendo el factor
existencial (demandas individuales, sociales, economicos, culturales) de las clases
socialmente marginalizadas como motivacion de este respectiva comunicacion. fueron
adoptados el énfasis de la teoria de la Folkcomunicacion como punto de referencia para la
investigacion que hace uso, metodologicamente, de las investigaciones bibliografica y de
campo, donde se aplico la investigacion participante. Con el fin de identificar el imaginario
activo en la vida del fiel devoto. El analisis revelé que la complejidad cultural genera varias
formas de comunicacion, entre ellas la religiosidad popular, que es para el fiel devoto, un
legado lleno de espiritualidad y riqueza humanitaria que encarna la cultura de la gente comun,
especialmente en relacion con la dimension existencial. Este resultado contribuye al
enriquecimiento de los estudios folkcomunicacionais, sobre la devocién popular como forma

de comunicacion con el sagrado.

Palabras - clave: Folkcomunicacion, religiosidad, devocion, ex-voto.



TEIXEIRA, Edvaldo Rogério Santos. Folkcommunication and studies of religious
devotion as a manifestation of communication with the sacred. (108) f. Dissertation of
Masters in Social Communication - Methodist University of Sdo Paulo, Sdo Bernardo do
Campo, 2013.

Abstract

This project approaches the theme of Folkcommunication and the studies of popular
religiousness as a communicational manifestation with the holy and has as its objective to
analyze the means of popular devotion, such as form of communication with the holy, being
the existential factor (individual demands, social, economic, cultural) of the classes that are
socially marginalized as motivation of such communication. The emphases of the theory of
folkcommunication have been wused as references in research, methodologically,
bibliographical research and field research, where it was applied to the participating
observation, with the intention of recognizing the imaginary operant in the life of the faithful
devout present in their practices. The analysis reveals that the cultural complexity generates
various forms of communication, within which lies the popular religiousness, that is to the life
of the faithful devout, a legacy full of spirituality and humanitarian richness that manifests
itself within the culture of the simple people, specially touching on the subject of the
existential dimension. This result contributes to the enrichment of folkcommunicational
studies that concerns itself with the popular devotion as a form of communication with the

holy.

Keywords: Folkcommunication, religiousness, devotion, ex-votes.
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INTRODUCAO

Os estudos feitos pela Folkcomunicagdo, no complexo mundo da religiosidade
popular, nos ultimos tempos, vém alcancando resultados significativos, enriquecendo dessa
forma, a area académica da comunicacao. Desde os estudos feitos por Luiz Beltrdo na década
de 1960 até os tempos hodiernos, a folkcomunicagdo, como disciplina, aos poucos vem
ganhando mais espago nas grandes universidades do pais.

Na sua génese, de acordo com o contexto politico, econémico social e religioso da
época, Luiz Beltrdo a denominou como a comunicacdo dos marginalizados, que desprovidas
das grandes midias, faziam da prdpria cultura um meio de interacdo com a sociedade. O
professor e pesquisador Marques de Melo, em aprofundamento a esse conceito, a denominou
de comunicacdo artesanal nascente da propria manifestacdo cultural, ou seja, a partir da sua
propria cultura, o sujeito cultural cria a sua midia.

A folkcomunicagdo ao estudar as manifestacbes populares: folclore, literatura de
cordel, religiosidade popular, etc, ndo esta preocupada em estudar essas manifestacdes em si,
mas as formas de comunicacdo que 0S sujeitos culturais criam para se comunicar na
comunidade e com a sociedade, ou seja, 0 objeto de estudo nédo € a cultura em si, mas as
formas de comunicagdo que nascem ou se manifestam da cultura propriamente dita.

Por isso, ao abordarmos como tema desta pesquisa: “Folkcomunicagéo e os estudos da
devocdo religiosa como manifestagdo comunicacional com o sagrado”, buscaremos
compreender os elementos comunicacionais que os fiéis devotos utilizam para se comunicar
com o sagrado. Em esclarecimento, temos duas grandes motivacdes que nos inspiraram a
desenvolver esta tematica: 0 ambiente votivo popular e 0 ambiente académico.

Referindo-se a primeira motivacdo, é valido ressaltar que a cultura regional na qual
fomos criados, a maranhense é amalgamada pela cultura popular votiva, ou seja, 0 ambiente
votivo faz parte da nossa formagéo cultural.

Referindo- nos a segunda motivacdo, destacaremos que o ambiente académico nos
abriu portas ao universo folkcomunicacional, pois ao entrarmos em contato com essa
disciplina descobrimos a riqueza cientifica da qual estivamos bebendo, ou seja, chegamos a
constatacdo de que seria possivel fazer um estudo aprofundado da comunicacdo no complexo
mundo da religiosidade popular. Visto que, o ser humano por natureza € um ser que interage
consigo, com o seu semelhante e como o sagrado.

Mas para que esta comunicacdo aconteca é necessario criar meios que favorecam essa

interacdo. Citando a religiosidade popular, para se comunicar com o sagrado, o ser humano
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mergulha no mundo dos simbolos por ele inventados, pois estes [simbolos], de acordo com o
imaginario religioso, € o meio mais eficaz de interagdo com o sagrado.

Na propria formacéo religiosa do Brasil, as manifestacdes da religiosidade popular,
por vez, estudadas pela folkcomunicacgdo, estdo presentes e atuantes no sentimento votivo do
povo brasileiro, que na sua génese é composto pela tradi¢do religiosa dos portugueses,
africanos e indigenas. Da fusdo desses trés povos foi concebida a nossa matriz religiosa,
conhecida hoje, como sincrética.

Neste ambiente sincrético esta presente a religiosidade popular, que indumentada de
simbolos, interpreta a realidade do sagrado, transmitindo, porém, valores evocativos, misticos
e imagisticos.

Em aprofundamento, nos estudos folkcomunicacionais sobre a religiosidade popular, a
cultura dos ex-votos € um dos meios de comunicacdo artesanal que sustenta o campo da
devocdo popular. Por isso, os santuarios de Sdo José de Ribamar e Nossa Senhora da
Conceicdo Aparecida, que serdo abordados como contextos de objeto de pesquisa, sdo
verdadeiros centros onde a cultura votiva materializa-se nos diversos tipos de ex-votos, que
simbolicamente comunicam o pagamento da promessa feita aos santos aos quais 0S rogos
foram dirigidos e, por outro lado, sdo campos férteis a pesquisa folkcomunicacional.

Portanto, estudar a folkcomunicacdo na perspectiva da religiosidade popular é
importante para compreender como as manifesta¢cdes do mundo votivo, fundamentadas nos
gestos e expressdes simbolicas, se tornam um viés de comunicacdo que interliga os fiéis
devotos ao sagrado. Nesse processo comunicacional, & importante compreender, também, o
imaginario que se forma envolto da fé votiva. A partir dessas compreensdes, destacamos que
0s estudos sobre a devogéo popular carecem de agdes que contribuam para a preservagéo da
memoria da cultura popular votiva.

Com o foco neste objeto, foi levantada a seguinte pergunta de pesquisa: Além dos
fatores sociais, culturais e religiosos, estudados pela folkcomunicagdo, como o fator
existencial (demandas individuais, sociais, econémicas, culturais) dos atores que vivem a
margem da sociedade em meio as transformacgfes socioculturais motivam a comunicacéo
votiva com o sagrado?

Diante deste questionamento, o trajeto desta pesquisa foi orientado pela hipétese de
que a complexidade cultural gera varias formas de comunicacéo, dentre elas a religiosidade
popular, que é para a vida do fiel devoto um legado cheio de espiritualidade e riqueza
humanitaria que se encarna na cultura do povo simples.

A partir desta hipotese, foram estabelecidos 0s objetivos gerais e especificos, o
referencial tedrico e a metodologia.
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Objetivo geral desta pesquisa:
e Analisar os meios de devogdo popular como forma de comunicagdo com o
Sagrado, sendo o fator existencial (demandas individuais, sociais, econémicas,
culturais) das classes socialmente marginalizadas motivagdo dessa respectiva

comunicagéo.

Objetivos especificos:

e Estudar a devocdo popular como forma de comunicagdo com o0 sagrado
cultivada especialmente pelas classes socialmente  marginalizadas
(empobrecidas);

e Examinar as caracteristicas culturais das classes marginalizadas e 0s
elementos materiais utilizados como expressdo maxima de uma comunicagao
votiva;

e Analisar os aspectos subjetivo e comunitario da devocgdo popular e a relagéo
entre a comunicacéo oral e escrita do devoto perante 0 sagrado;

e Elaborar uma sintese entre os textos midiaticos referentes a devocdo popular e
0s textos votivos, dando destaque as ideologias predominantes e as influéncias

de ambos no meio social.

A base tedrica desta pesquisa é a folkcomunicacdo que, a principio, foi discorrida por
Luiz Beltrdo na defesa da sua tese de doutorado que, em vista de uma compreensdo da
comunicacgéo oriunda das classes denominada por ele de subalternas, investigou, em algumas
regides do Brasil, a cultura manifesta na vida e no folclore daqueles que viviam a margem da
vida econdmica, politica, social e cultural.

Luiz Beltrdo, ao lancar em 1980, o livro “Folkcomunicacdo: a comunicacdo dos
marginalizados”, divulgou no Brasil a pesquisa empirica que vai nortear a pesquisa
folkcomunicacional ao ponto de fazer dela uma teoria genuinamente brasileira, estudada hoje
nas universidades do Brasil. Contudo, a folkcomunicacdo se ocupard em estudar as
manifestacdes culturais presentes, acima de tudo na vida folclorica.

Em contrapartida, Marques de Melo, jornalista e pesquisador, dando continuidade ao
pensamento de Beltrdo, apresentou alguns métodos de investigacdo na area
folkcomunicacional, tendo a cultura regional como ponto de discussdo. Ao abordar os
géneros que concernem a Folkcomunicagdo, Marques de Melo (2008a, p.15-16) os divide em
quatro: “Folkmidia oral, folkmidia visual, folkmidia iconica, Folkmidia cinética”. Esses
elementos atestam a expansao da area que folkcomunicacéo se ocupa em estudar.
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De acordo com Camara Cascudo (1967) o folclore é um patrimdnio presente em todos
0s paises e culturas do mundo. Nesse caso, se o folclore (povo e saber) é o patriménio de um
povo, entdo podemos elencar que as expressdes culturais estdo presentes naquilo que se
cultiva coletivamente dentro da histdria. Neste sentido, cultura € uma constru¢do humana.

Os estudos que abrangem o campo da cultura e do imaginario serdo aplicados em
nosso trabalho, pelo fato da folkcomunicagdo fazer uso do campo desses estudos como espaco
de pesquisa. Neste sentido, citaremos na base tedrica autores como Stuart Hall (2008) que
aborda a questdo das variantes da cultura: “multicultural” (termo qualificativo) e
“multiculturalismo” (termo substantivo).

No entanto, cultura, todavia, seria entendida como um processo inacabado de
indagacéo e descoberta. Maffesoli (2001) liga a ideia de cultura, no sentido antropologico, aos
fatos do cotidiano, costumes, vestuarios e producdo. Neste sentido, o imaginario, portanto,
seria para ele, uma forca social de ordem espiritual, uma construcdo mental que se mantém
ambigua, perceptivel, mas ndo quantificAvel. Na concepcdo de Castoriadis (1987), o
imaginario é entendido como uma criagéo indeterminada, social e psiquica de figuras, formas,
imagens, a partir das quais somente é possivel falar-se de alguma coisa. A realidade e
racionalidade séo seus produtos.

Durand (1997) remete o imaginario para as imagens e para 0S nossos procedimentos
de producdo de imagens. Neste caso, o real é acionado pela eficacia do imaginario. Com esta
concepcao, a imagem seria portadora de um sentido cativo da significacdo imaginaria, um
sentido figurado, constituindo um signo intrinsecamente motivado, ou seja: um simbolo.

Pois ao se tratar da tematica devocdo popular, estamos incluindo os termos cultura,
imaginério e simbolos como elementos constituintes do universo votivo. Pois, ao abordarmos
este item faremos usufruto dos documento da Conferéncia geral dos Bispos latino-americanos
(CELAM), sdo eles: Santo Domingo, Puebla, Medellin e Aparecida. As Constituices
Apostolicas dos Papas Paulo VI e Jodo Paulo Il. Ambos apresentam uma visdo geral da
religiosidade popular e, por fim, na distin¢cdo de piedade popular e religiosidade popular e
descricdo do cenario votivo dos Santuarios de S&o José de Ribamar e Nossa Senhora
Aparecida. Citaremos Carlos Branddo, Cesar Fernandes e Frei Alberto Beckhduser.
Enfatizamos aqui, Jorge Gonzales (1981) que aborda sobre tipologias dos ex-votos na sala dos
milagres dos santuérios.

No entanto, sabemos que ao estudarmos a devocao popular é necessario entender que
hd véarias formas de manifestacdo votiva; dentre elas, destacaremos a estrutura
comunicacional dos ex-votos que, simbolicamente, sdo oferecidos em forma de

agradecimento pela graca alcancada.
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Seguindo essa linha de pensamento, é valido dizer que na vida cultural e religiosa de
um povo, a folkcomunicagdo estara sempre estudando as manifestagdes oriundas da relacéo
Cultura e sociedade, consequentemente, essa relacdo vai sempre gerar 0 nosso objeto de

estudo, a comunicacao.

Procedimentos Metodoldgicos

A proposta de trabalho refere-se a categoria de pesquisa descritiva e historica, pois vao
ser realizadas andlises por meio de pesquisa bibliograficas, documentais e observagdo
participante por meio dos quais se interpreta a realidade cultural dos atores envolvidos. Neste
caso, a documentacdo direta, onde se recolhem informacdes necessarias ao desenvolvimento
da pesquisa, executa-se por meio da pesquisa bibliografica, ou seja, consultando livros,
revistas, filmes e outros, e da pesquisa documental, através de documentos oficiais,
fotografias e etc. Confrontando-os, se possivel, com um novo enfoque a respeito do tema.

Como campo de estudo foram definidos os santuarios de Nossa Senhora Aparecida e
de Sdo José de Ribamar. O primeiro, localizado no municipio de Aparecida do Norte no
Estado de Sdo Paulo, um santuario nacional, cuja expressdo votiva abrange todas as classes e
origens regionais, ou seja, durante todo o ano recebe pessoas de vérios lugares, nacbes e
culturas. O segundo,

localizado na cidade Balneario de S&o José de Ribamar no Estado do Maranh&o, um
santuario Regional, ou seja, durante o ano recebe pessoas de todas as partes do Maranhéo e
dos estados vizinhos, cujo ponto culminante é a festividade em homenagem a Sdo José
intitulado de Ribamar. A realidade votiva dos dois santuarios é que cada devoto que 0s
visitam tem um jeito proprio de comunicar a sua fé.

Com base neste referencial metodologico a pesquisa desenvolveu 0s seguintes passos:

a) Levantamento bibliografico e documental — Em aprofundamento a este item, estes
dois métodos foram abordados com base em alguns autores. No que concerne o

levantamento bibliografico, Tozoni-Reis (2009, p.36) introduz que:

A pesquisa bibliografica tem como principal caracteristica o fato de que o
campo onde seré feita a coleta de dados ¢ a prépria bibliografia sobre o tema
ou objeto que se pretende investigar. [...] Na pesquisa bibliografica vamos
buscar os autores e obras selecionadas, os dados da producdo do
conhecimento pretendido.
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No gue concerne a pesquisa documental destacamos que esse tipo de pesquisa exige,
da parte do pesquisador, uma descricdo da informacdo coletada. Sobre este item Trivifios
(1987, p. 110 — 111) salienta que “uma analise documental é outro tipo de estudo descritivo
que fornece ao investigador a possibilidade de reunir uma grande quantidade de informacéo”.
Ja Tozoni — Reis (2009, p.41) apresenta 0s documentos que podemos encontrar neste tipo de
pesquisa:

A pesquisa documental tem como principal caracteristica o fato de que a
fonte dos dados, o campo onde se procedera a coleta dos dados, € um
documento (historico, institucional, associativo, oficial, etc.). Isso significa
dizer que a busca de informac6es (dados) sobre os fendmenos investigativos

é realizada nos documentos, que exigem, para a producéo de conhecimentos,
uma analise.

Os documentos que utilizados estdo disponiveis na secretaria dos dois Santuarios. Sao
eles:

a) Decreto de fundacdo e elevacdo a condicdo de Santuario expedida pela autoridade
eclesial local.

b) Livro de tombo: Ele é de alto valor historico. Trata-se de um livro tipicamente
canonico-eclesial, onde sdo langados os atos e fatos significativos, os acontecimentos
historicos, os procedimentos administrativos de maior relevancia.

c) Documentos votivos da arte e da piedade: Sdo documentos que relatam as gracas
alcancadas e comprovadas pelo fiel devoto, que segundo o Can. 1234 8§ 2 do Direito
candnico, esses documentos devem estar em lugar visivel nos santuarios ou lugares
adjacentes.

b) Observacgdo participante — Para Tozoni-Reis (2009, p. 54) a observagdo é
“uma técnica espontanea que exige uma sistematizacdo de meétodo que a potencializa”. Em
reflexdes mais profundas Chizzotti (1998) esclarece que o observador deve fazer uma
listagem de comportamentos em um tempo estipulado, diferenciando-os por categorias ou
sinais.

O pesquisador ao adotar esse método deve ter todo cuidado quanto a sua aplicacéo,
pois € necessario deixar bem claro o papel ou o posicionamento do observador, evitando,
dessa forma, a sua interferéncia na observacdo. Minayo (1998) chama a atencdo quanto ao
papel do pesquisador, pois este deve conquistar 0 grupo que deseja investigar, com intuito de
colher bons resultados a investigacao.

Por isso, na pesquisa folkcomunicacional, especificamente no campo da devogéo

popular, fizemos uso das recomendacdes de Marques de Melo (2008) que aponta a
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observacdo exploratoria, como método apropriado aos fins comparativos. Referindo-se ao
método observatério, Marques de Melo (2008, p.86) propde:

1)  Tomar um dia completo, num fim de semana (sugere-se um domingo)
para a coleta de dados. O pesquisador deve permanecer no santuario durante
todo periodo em que a sala de ex-votos estiver franqueada ao publico.

2) Inventariar todas as pecas incorporadas ao acervo do ndcleo de
devocdo, naquele dia. O ideal é o inventario de todas as pecas expostas. 1sso,
porém demanda muito tempo [...]. Se pesquisador tiver disponibilidade,
podera retornar ao local, logo depois, ou orientar um colaborador, para
efetuar o levantamento completo.

Os elementos aplicados no método da observagdo ndo so coleta os dados matérias
como também serve para identificar o imaginario operante na vida do fiel devoto. Visto que, a
devocéo popular € um campo rico e imagistico que caracteriza a identidade de um povo.

Nesse sentido, para observacdo das a¢Ges dos devotos em cada um dos santudrios
foram tomados os trés primeiros finais de semanas do més de setembro de 2013 no Santuario
de Séo José de Ribamar e nos trés primeiros finais de semanas do més de outubro de 2013 no
Santuario de Nossa Senhora Aparecida. Em cada final de semana foram escolhidos os sdbados
e domingos para a aplicagdo da observacgéo, contudo, as observagdes foram realizadas durante
o0 periodo de 8h as 14h com um total de 36 horas de observagdes, com atencdo aos seguintes

aspectos:

e Romarias: atitudes dos romeiros, simbolos, gestos;

e Sala dos ex-votos (visita dos devotos para apresentar seus votos): quais Sao 0s
ex-votos, atitudes na apresentacao.

e Tipos de ex-votos expostos no museu

e ManifestacOes votivas de oragdes orais e escritas por parte dos devotos.

e Tipos de peticdo e promessas feitas ao santo de devocao.

A pesquisa foi submetida ao Comité de Etica na Pesquisa da Universidade Metodista
de S&o Paulo, obteve aprovacéo e toda a documentacéo a ela referente encontra-se arquivada

na universidade.
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Estrutura da dissertacéo

Cumpridas estas etapas do processo da pesquisa, a redacdo da dissertacdo foi
organizada em trés capitulos.

No primeiro, abordaremos a conceituacdo dos termos folkcomunicacdo, cultura
popular e imaginario social. A principio, a base tedrica que daremos a conceituacao da Teoria
Folkcomunicacdo, por exemplo, tem como referéncia Luiz Beltrdo, que € o mentor desta
teoria. Em seguida, partiremos para o conceito de cultura popular, que € concebida como
sendo a identidade de um povo.

Neste sentido, toda cultura carrega em si um sentimento de uma época, por isso,
baseados nas manifestacfes culturais, faremos uso da estrutura de sentimento de Raymond
Williams, enfatizando, dessa forma, alguns aspectos socioculturais que marcaram uma
determinada época. Também sera explorado o imagindrio na esfera sociocultural e,
posteriormente, 0 mito no imaginario social, destacando a importancia do imaginario e do
mito a formacao da realidade a qual o sujeito cultural esta inserido.

No segundo capitulo, faremos uma analise folkcomunicacional da devocdo popular,
por isso, no inicio deste item daremos um conceito a religiosidade popular, apontando em
seguida o lugar que a mesma ocupa na Teologia da América Latina e, desse modo, discorrer
sobre a sua génese no Brasil.

Como esta abordagem se refere a religiosidade popular, apresentaremos a questao da
canonicidade dos santos, e adiante a questdo simbdlica e o lugar do sagrado na religiosidade
popular. E como conclusdo deste segundo capitulo, uma abordagem da comunicacgdo votiva
na oOtica da Folkcomunicacao.

E, por fim, o terceiro capitulo aborda sobre o estudo das manifestacdes da devocgéo
popular nos Santuarios de S&o José de Ribamar e Nossa Senhora Aparecida. Neste sentido,
sdo apresentados, como fruto da pesquisa, 0s cenarios votivos que formam os dois santuarios.
Em aprofundamento a religiosidade popular, o santo € visto como um heréi da fé. Contudo,
abordaremos como item o imaginario do heroi na figura dos santos, dando énfase as lendas
que indumentam o imaginario votivo. E, por conseguinte, em conclusdo a este terceiro
capitulo, descrevemos a comunicacdo do fiel devoto com o sagrado, tendo como base 0s
gestos e comportamentos dos proprios fiéis nos santuarios de Sdo José de Ribamar e Nossa
Senhora Aparecida ao se dirigirem ao sagrado.

Portanto, com este texto pretende-se contribuir com os estudos da comunicacdo, no

que tange a devogdo popular, tendo em vista, a propagacao dos estudos folkcomunicacionais
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aos diversos campos cientificos, levando sempre em consideragdo a manifestacdo da cultura

como forma de comunicagéo artesanal.
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CAPITULO |

FOLKCOMUNICACAO, CULTURA POPULAR E IMAGINARIO
SOCIAL

Neste capitulo introdutorio, teremos a Folkcomunica¢do como ponto de partida, por
ser a teoria que nos ajudara a entender o universo sociocultural da devogdo popular como uma
forma de comunicacdo. Mas para chegarmos a esse entendimento, recorremos a alguns
tedricos da comunicagdo, tais como: Luis Beltrdo, um dos protagonistas dos estudos
folkcomunicacionais. Em relacéo a cultura, buscaremos os conceitos de Stuart Hall, Raymond
Williams e outros, como disseminadores dos estudos sobre cultura. No que concerne ao
imaginario, elemento indispensavel aos estudos da religiosidade popular, teremos como base
Cornelius Castoriades e Gilberto Duran que trabalham a questdo do imaginario na vida social.
Enfim, no decorrer desta pesquisa citaremos outros tedricos que dardo a sua colaboracdo a
este trabalho.

1. Conceituando a Folkcomunicagédo

Nas ultimas décadas, as pesquisas no campo da comunicacdo passaram por um
processo de evolugdo. Em seguida, o campo comunicacional foi se alargando, com
contribuigdes desde os estudos culturais britanicos ao surgimento das teorias inovadoras, que
se propunham a estudar determinados fendmenos oriundos da comunicacgédo. Visto que, “ha
em todas as sociedades, em seus mais diferentes niveis, formas de comunicacdo que
obedecem a um processo ou procedimentos pré-estabelecidos” (NAVA, 2006, p.133).

Diante dos estudos culturais e das teorias que concernem a comunicagdo, convém
destacar que os fenbmenos comunicacionais se evoluem socialmente de acordo com a
evolucéo cultural de um povo.

Em vista desta evolucdo, Luiz Beltrdo (2004) se ocupou em estudar na sua tese de
doutorado a folkcomunicacgéo, apresentando as manifestagcdes populares oriundas do folclore,
como forma de comunicacdo utilizada pelos individuos que estdo a margem da sociedade.
“Desprovido de suporte midiatico e destituido de referentes simbdlicos que habilitassem ao
ingresso na Galéaxia de Gutenberg, o povo brasileiro foi criando sua prépria midia (artesanal,
ardilosa, criativa)” (MARQUES DE MELO, 2008a, p.15).
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Contudo, o Brasil, 0 maior pais da América do Sul em extensao territorial e dividido
em densas regides, foi colonizado, tendo experimentado processos de exploracdo e dominagéo
incluindo a migracdo forcada de populacdes inteira. Levando em consideracdo toda essa
complexidade cultural, através dos métodos de analises e observac6es, Beltrdo (2004, p. 27)

apontou que:

A comunicagdo é o problema fundamental da sociedade contemporénea.
Sociedade composta de uma imensa variedade de grupos, que vivem
separados uns dos outros pela heterogeneidade de cultura, diferenca de
origens étnicas e pela propria distancia social e espacial.

Através dessa analise sociocultural e dos agentes do meio, Luiz Beltrdo, no intuito de
aprofundar a sua pesquisa, “coletou evidéncias em varias regifes do pais, compbs um
panorama unificado pela universalidade que advem do folclore, cujas ‘raizes, tronco e ramos’
estdo arraigados na ‘natureza humana” (MELO, 2008a, p.15).

Em meio aos estudos folcloricos, Luiz Beltrdo identificou uma espécie de
comunicacdo, cuja variante € a propria cultura, denominada de “Midia dos marginalizados”.
Através de formas rusticas de comunicar-se foram apresentados quatro géneros considerados

folkmidiaticos. Vejamos quais sdo eles:

Folkmidia oral: Cantoria — improvisacfes poéticas de artistas andarilhos
que revivem o0s jograis ibéricos, percorrendo as comunidades rurais ou
periferias urbanas.

Folkmidia visual: Literatura de cordel — Folhetos impressos em tipografias
rudimentares, narrando em versos os efeitos dos herdis populares ou
recontando em lingua coloquial os romances canonizados pela literatura
erudita.

Folkmidia icénica: Ex-voto — Conhecido como “milagre ou promessa”, 0
ex-voto corresponde a ac¢do de gracas por um “favor alcancado do céu”.
Folkmidia cinética: Forr6 — Baile ou festa de gente humilde (MELO,
2008a, p.15-16).

Neste sentido, com base na cultura popular manifestada pelas comunidades
marginalizadas, Luiz Beltrdo deu inicio & pesquisa que gerou a teoria da Folkcomunicagéo®.
Referindo-se a Teoria fokcomunicacional, Trigueiro (VER E ENTENDER..., 2005) discorre:
“Luiz Beltrdo ao criar a Teoria da Folkcomunicacdo percebeu que existia nos contetdos dos

! Historicamente, no Brasil, a palavra folkcomunicagdo foi cunhada pelo jornalista e professor Luiz Beltréo.
Beltrdo lancou em 1965, o primeiro periddico cientifico do pais na area de comunicacdo: Comunicacfes e
Problemas. Nesse periédico, publicou um ensaio chamado O Ex-Voto com o veiculo jornalistico, elogiado pelo
grande folclorista brasileiro Luis Camara Cascudo, que o incentivou a prosseguir nas pesquisas e reflexdes sobre
0S processos comunicacionais na cultura popular. No ensaio, Beltrdo anuncia o estudo dos agentes e dos meios
populares de informacdo de feitos e expressdes de ideias (NAVA, 2006, p.136).
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meios de comunica¢do de massa e nas camadas populares um denso campo de mediacdes e
construcdo de novos sentidos”.

Segundo o coloquio de Antonio Hohlfeldt, no documentario “Ver e entender a
Folkcomunicacao” (2005), Luiz Beltréo, a partir de uma perspectiva comunicacional, se deu

conta de que:

Em comunidades mais isoladas a midia de massa ndo chega diretamente
nessas comunidades, ela vem mediada por uma série de outros agentes,
como por exemplo, os folhetos de cordel que narravam a realidade da época
e a traduzia numa linguagem mais popular a essas comunidades isoladas.

Por isso, ao analisar 0 processo de comunicagdo produzido pelas camadas
empobrecidas, Beltrdo (1980, p.28) descreve:

Por natureza e estrutura é um processo artesanal e horizontal, semelhante em
esséncia aos tipos de comunicacdo interpessoal jA que suas mensagens Sao
elaboradas, codificadas e transmitidas em linguagens e canais familiares a
audiéncia, por sua vez conhecida psicologica e vivencialmente pelo
comunicador, ainda que disperso.

De acordo com Volpatto (2008), o termo folkcomunicagdo vem do termo criado pelo
arqueologo inglés William Jonh Thoms que juntou as palavras folk para designar povo e lore
para designar saber, nesse caso, literalmente significa “sabedoria do povo”. Por isso,
folkcomunicacdo é definida como: “O processo de intercdmbio de informacbes e
manifestacBes de opinibes, ideias e atitudes da massa, através de agentes e meios ligados
direta ou indiretamente ao folclore” (BELTRAO, 2001, p.79).

Na visdo de Marques de Melo (2008b, p. 17) a folkcomunicagéo “se dedica ao estudo
dos agentes e dos meios populares de informacdo de fatos e expressbes de ideias”. Para

Cristina Schmidt, a Folkcomunicagéo:

E o estudo dos processos de comunicacdo dentro das manifestaces
populares. Pode ser através de mdsicas, dancas, desenhos, da fé religiosa, da
literatura de cordel. S&o instrumentos que podem ser orais, gestuais ou
através e imagens (VER E ENTENDER ..., 2005).

Para entender o processo folkcomunicacional, Cristina Schmidt apresenta trés
procedimentos basicos que servirdo de guia aos pesquisadores dessa Teoria

[Folkcomunicagéo]:

1)  Conhecer a histéria da comunidade, ndo a historia oficial, mas a
historia popular do seu povo: suas cantigas, seus medicamentos, seus causos
(casos);
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2)  Fazer um levantamento conceitual (tedrico): o que é comunicacdo? O
que é folclore? O que € folkcomunicagdo?

3)  Mostrar um projeto de pesquisa apresentando a relagdo do
conhecimento empirico e o conhecimento académico (VER E
ENTENDER..., 2005).

No campo do estudo cientifico da comunicacdo no Brasil, Luis Beltrdo é considerado
0 grande mentor e propagador da teoria folkcomunicacional. Inspirado em Lazersfeld que
destacou o papel do lider de opinido frente as pesquisas publicas e, consequentemente, a sua
influéncia nas decisbes eleitoreiras, Luiz Beltrdo enfatizou a importancia desse lider nos
estudos da folkcomunicacéo.

A saber, Lazarsfeld é considerado o mentor da pesquisa de opinido, pois ele introduziu
em seus trabalhos cientificos a importancia da presenca dos lideres de opinido na decisdo dos

eleitores. Segundo Toussaint (1992, p. 32):

Os individuos que recebem em primeira mao as informag6es dos meios para
transmiti-las depois a pessoas desvinculadas disso, mas incluindo a sua
prépria interpretacdo da informacdo recebida. Sdo pessoas que nao se
desviam de seus grupos; andam pelo mesmo caminho que 0s outros, mais
adiante.

Beltrdo (1980), através dos estudos comunicacionais realizados nas regifes
culturalmente marginais, destacou o lider de opinido como agente comunicador do sistema da
folkcomunicacdo. Segundo este pensamento, o lider de opinido apresenta as seguintes

caracteristicas que o identifica como tal:

1)  Prestigio na comunidade — independentemente da posi¢do social ou
da situacdo econdmica, gracas ao nivel de conhecimentos que possui sobre
determinados temas e a aguda percepcéo de seus reflexos na vida e costumes
de sua gente.

2)  Exposicdo as imagens do sistema de comunicacdo social —
participando de audiéncia dos meios de massa, mas submetendo os
conteudos ao crivo de ideias, principios e normas de seu grupo.

3)  Frequente contato com fontes externas autorizadas de informagdo —
com as quais discute ou complementa as informacdes recolhidas.

4) Mobilidade — p6em-se em contato com diferentes grupos, com 0s
quais intercambia conhecimentos e recolhe preciosos subsidios.

5)  Arraigadas convicgOes filoséficas — a base de suas crengas e
costumes tradicionais, da cultura do grupo a que pertence as quais submetem
ideias e inovagOes antes de aceitd-las e difundi-las, com vistas a alteracbes
que considere benéficas ao procedimento existencial de sua comunidade
(BELTRAO, 1980, p.35).
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Diante das caracteristicas levantadas, os lideres agentes comunicadores de folk, como
afirma Beltrdo (1980, p.80), “nem sempre séo autoridades reconhecidas, mas possuem uma
espécie de carisma, atraindo ouvintes, leitores, admiradores e seguidores”.

Nesse sentido, “os lideres se tornam comunicadores e transmitem uma mensagem
através de um canal folk, chegando entdo ao que Beltrdo intitulou de audiéncia Folk”
(CORNIANI e BONITO, 2006, p.222).

Averiguando a caminhada folkcomunicacional, a pesquisadora Rosa Nava (2006,
p.132) denominou a Folkcomunicacdo de “imprensa do povo”, focando, porém, os estudos
dos processos de comunicacgdo oriundos da cultura popular e do folclore. “Essa imprensa do
poVvOo para 0 povo expressa-se nos cordéis, nos folhetos e santinhos, em esculturas e pinturas,
em pequenos cartazes informativos”.

Os estudos da folkcomunicacao, historicamente, comecgaram a ganhar corpo na década
de 1980, quando Luiz Beltrdo classificou os “grupos marginalizados” nos quais a
folkcomunicacdo é afluente. Em destaque, a “expressdo marginal surge, na literatura
cientifica, pela primeira vez em 1928, em um artigo de Robert Park sobre as migracGes
humanas, publicado no American Journal of Sociology”” (BELTRAO, 1980, p.38). Os grupos

marginais estdo classificados em:

1 - Grupos rurais marginalizados - devido ao isolamento geografico em
que vivem; rendimentos reduzidos e baixo nivel intelectual.

2 - Grupos urbanos marginalizados — formados por pessoas de classes
subalternas, desassistidas, subformadas e com minimas condicBes de acesso.
3 — Grupos culturalmente marginalizados — representam contingentes de
constatacdo aos principios, & moral ou & estrutura social vigente
(BELTRAO, 1980, p.40).

Referindo-se aos grupos culturalmente marginalizados, Beltrdo (1980) os subdividem

em trés tipos, cuja distingdo se encontra nas agdes comunicacionais. VVejamos quais sao eles:

Messianico — é formado por seguidores de um lider carismatico, cujas ideias
religiosas representam contrafacdes, adulteragdes, exacerbacBes ou
interpretacBes personalissimas de dogmas e tradiches consagradas pelas
crencas ou denominaces religiosas estabelecidas e vigentes no universo de
comunicacao social.

Politico-ativista — Possui a ideologia que a comunidade, em sua grande
maioria, considera exdtica ou insuportavel. S&o individuos decididos a
manter estruturas de dominacéo e opressdo vigentes ou revolucionar a ordem
politica e social em que se fundamentam as relacGes entre cidaddos,
empregando a for¢ca como arma principal para impor suas diretrizes.

Erético pornografico — E formado por membros que n&o aceitam a moral e
0s costumes que a comunidade adota como sadios, propondo-se a rema-los
em nome de uma liberdade que ndo conhece limites a satisfacdo dos desejos
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sexuais e pratica hedonicas consideradas perniciosas pela ética em vigor
(BELTRAO, 1980, p.103-104).

Em meio a classificacdo desses grupos, € importante ressaltar que todos eles fazem
parte do ambiente marginal que, por conseguinte, € um ambiente rico em manifestacbes
culturais que os identificam como agentes protagonistas de uma comunicagdo genuinamente
popular, caracterizada pelo regionalismo.

Detentor de um vasto conhecimento sociocultural, Beltrdo vé a regido, as quais esses
grupos estdo inseridos, como um grande “laboratério” onde se pode estudar o fenémeno

comunicacional:

Uma regido € o palco em que, por exceléncia, se definem os diferentes
sistemas de comunicacdo cultural, isto é, do processo humano de
intercdmbio de ideias, informacdes e sentimentos, mediante a utilizacdo de
linguagens verbais e ndo verbais e de canais naturais e artificiais empregados
para a obtencdo daquela soma de conhecimento e experiéncias necessarias a
promogdo da convivéncia ordenada e do bem-estar coletivo (BELTRAO,
2004, p.57).

Em reflexéo ao coloquio acima citado, convém discorrer que a comunicagao presente
na cultura popular ndo € sistematizada por um curriculo académico, mas € a forma natural que
uma classe denominada por Beltrdo (1980) de “subalterna” tem de expressar e manter viva,
através dos elementos simbolicos e das manifestagdes culturais, a sua identidade. Como

afirma Melo (2008b, p.17):

Se o folclore compreende formas interpessoais ou grupais de manifestacdo
culturais protagonizadas pelas classes subalternas, a folkcomunicagédo
caracteriza-se pela utilizagdo de mecanismos artesanais de difusdo simbdlica
para expressar, em linguagem popular, mensagens previamente vinculadas
pela industria cultural.

Por isso, Beltrdo (1965) via o folclore como um grande canal de comunicacéo
coletivo, Pois era atraves do dialogo do cotidiano das pessoas simples, sem entendimento
académico ou o grau da leitura que as informacdes circulavam com rapidez, desde as rodas de
conversas do interiorano as estorias impressas nos folhetos. Em palavras precisas, Beltrdo
(1965, p.9) discorreu que “a semente da informagao germinou no espirito dos analfabetos”.

Para ndo correr o risco de enquadrar no mesmo conceito, o folclore e a
folkcomunicacéo, o pesquisador Roberto Benjamim fez uma breve distingdo entre ambos: “A
Folkcomunicacdo ndo é folclore. [..] Enquanto que a Folkcomunicacdo se ocupa

exclusivamente das manifestacGes relativas & comunicacgdo relativas no folclore e na relago



26

dessas manifestacOes tradicionais com os de comunicacdo de massa” (VE E ENTENDER...,
2005). Na analise da pesquisadora Cristina Schmidt:

A Folkcomunicacdo é o estudo das manifestagdes populares. O folclore € a
manifestacdo em si. Enquanto um é o préprio conhecimento o outro € o
processo comunicativo desse conhecimento. A Folkcomunicacdo estuda
onde e como as comunidades se comunicam, por isso, 0 nNosso objeto de
pesquisa esta no folclore e na cultura (VER E ENTENDER..., 2005).
Para Kunsch (2000) “o folclore se refere as manifestacdes da cultura popular,
abordadas pela Ciéncia do Folclore; a folkcomunicagdo, por sua vez, lida com os aspectos
comunicacionais dessas manifestacfes” (p.13). Aprofundando um pouco mais, Antonio

Hohlfeldt acrescenta que:

O folclore é uma ciéncia que estuda os fatos da cultura popular. A
folkcomunicacdo estuda esta cultura popular sobre o seu aspecto
comunicacional, ou seja, ndo quer estudar como a manifestacao folclorica se
evoluiu, mas como ela se comunica com a comunidade (VER E
ENTENDER..., 2005).
Embora tendo a sua referéncia na cultura popular, de acordo com Camara Cascudo, 0
folclore é visto como um repertorio popular detentor de um vasto terreno de pesquisa que tem

a sua aproximacao, normalidade e originalidade historica na vida de um povo.

Nenhuma ciéncia como o Folclore possui maior espago de pesquisa e de
aproximacdo humana. Ciéncia da psicologia coletiva, cultura do geral no
Homem, da tradicdo e do milénio na Atualidade, do heroico no quotidiano, €
uma verdadeira Histoéria Normal do Povo (CAMARA CASCUDO, 1986,
p.15).

Na formac&o da propria identidade, os seres humanos, através das crencas, costumes e
tradiges, fixam valores que tendem a identifica-los como pertencentes a um determinado
grupo. “O folclore seria entdo o conjunto de tradi¢cdes, adivinhacdes, provérbios, superticoes
de uma comunidade” (NAVA, 2006, p.135).

Esses valores identitarios fazem parte de um patriménio cultural, cujo valor €
inestimavel. Por isso, na escala de valores, o folclore vai ser considerado um grande
patrimonio abastecido pelos habitos internos e externos a comunidade de origem. Referindo a

esse item Camara Cascudo (1967, p.9) ressalta:

Todos os paises do Mundo, racas, grupos humanos, familias, classes
profissionais, possuem um patriménio de tradicbes que se transmite
oralmente e é defendido e conservado pelo costume. Esse patrimonio é
milenar e contemporaneo. Cresce com 0s conhecimentos diarios desde que
se integrem nos habitos grupais, domésticos ou nacionais. Esse patriménio é
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0 FOLCLORE. Folk, povo, nagdo, familia, parentalha. Lore, instrucéo,
conhecimento na acepcdo da consciéncia individual do saber. Saber que
sabe. Contemporaneidade, atualizacdo imediatista do conhecimento.

Nesse caso, se o folclore (povo e saber) é um patrimonio de um povo, entdo elencamos
que as expressdes culturais estdo presentes naquilo que se cultiva coletivamente dentro da
historia. Neste sentido, cultura € uma constru¢do humana, e, portanto, o individuo isolado néo
cria cultura e nem faz parte dela. Para crid-la € necessario se socializar para fazer parte desse
processo cultural, cuja memoria é mantida pela tradicdo. Sobre a memdria cultural Camara
Cascudo (1971, p.9) cita que:

A Memoria é a Imaginacdo do Povo, mantida comunicavel pela Tradigao,
movimentando as Culturas, convergidas para o Uso, através do Tempo.
Essas Culturas constituem quase a Civilizacdo nos grupos humanos. Mas
existe um patrimdnio de observacdes que se tornam Normas. Normas fixadas
no Costume, interpretando a Mentalidade popular. [...] Nao lhe sentimos a
poderosa influéncia, como ndo percebemos a pressdo atmosférica em fungédo
normal. Nem provocam atencdo porque vivem no habitualismo quotidiano.

A denominagdo “mentalidade popular” é manifestada pelo imaginério cultural,
presente no cotidiano de uma comunidade folk, que segundo Beltrdo (1980) séo formadas por
grupos denominados rurais e urbanos que, culturalmente, vivem a margem da cultura, por
iSs0, essa cultura vai ser classificada de marginal.

Na analise de Beltrdo (1980) ha duas formas de culturas as quais o individuo,
culturalmente falando, estd a margem: a cultura hegeménica (classificada de cultura
dominante) manipulada pelas elites sociais detentoras do poder, e a cultura contra hegemdnica
(classificada de folk) abracada pela classe que vive a margem da sociedade, cuja identidade se
encontra nas manifestacdes populares, tais como: folclore, devogédo popular etc.

Esses elementos fazem com que “em determinados momentos, a cultura popular
resiste e impugna a cultura hegemonica e em outros reproduz a concep¢do de mundo e de vida
das classes hegemonicas” (ESCOSTEGUY, 2006, p.147).

Para manter-se viva, como expressdo maxima da identidade popular, a cultura,
denominada subalterna, materializa as suas manifestagdes, fruto do imaginario coletivo,
presente nas brincadeiras folcloricas, na producdo de textos literarios (cordel, repentes,
poesias, lendas etc), na religiosidade popular (rezas, benzimentos, devogdes aos santos etc), e
outras.

Por isso, os estudos folkcomunicacionais a partir dessas manifestagdes véo identificar

uma estreita relacdo entre o sujeito e o texto. Cruz (1986) comungando dessa relacao
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comunicacional que ha entre o sujeito e o texto, referindo-se a Pierce, desponta a ideia
formativa existente entre objeto, representacdo, interpretante.

Sem duvida, esses trés elementos, que também estdo presentes na semiologia, sao
adotados com frequéncia pelas culturas populares, acima de tudo no campo da devocéo
popular. Visto que, o mundo votivo se abastece dos bens simbolicos presentes no campo do
imaginério sociocultural que serdo estudados adiante.

Por isso, a Folkcomunicacdo além de se abastecer dos elementos receptiveis, se
abastece das mediacOes que estdo em sua volta e da evolugdo simbdlico que constitui o
imaginério que é fruto da evolugdo cultural.

A folkcomunicacdo ndo se ocupa em estudar somente as manifestacdes folcloricas,
mas focaliza também os seus estudos nas manifestacGes religiosas que, por sua vez, sdo de
suma importancia para a compreensdo do processo comunicacional popular. Por outro lado, o
estudo sobre os fendmenos religiosos € um passo fundamental para compreender a cultura.

Carlos Brand&o (1980) enfatiza que: “Ali, ela aparece viva e multiforme e, mais do
que em outros setores de producdo de modos sociais da vida e dos seus simbolos, ela existe
em franco estado de luta acesa, ora por sobrevivéncia, ora por autonomia”.

Diante dos estudos dos fenémenos religiosos, a religido vai ser conceituada como “o
conjunto de atitudes e atos pelos quais 0 homem se prende, se liga ao divino ou manifesta sua
dependéncia em relacdo a seres invisiveis tidos como sobrenaturais” (BRANDAO, 1986, p.
39).

Referente a localidade, os fenémenos religiosos tém a sua expressdo maxima, dentro
das igrejas que cultuam os santos de maneira votiva, como comunicadores entre o ser humano
e 0 Divino. Diante dessa visdo, 0 ser humano é por natureza um ser religioso que, através de
oracOes, promessas e simbologias manifestam a sua fé no sagrado. “O sagrado manifesta-se
sempre como uma realidade de uma ordem inteiramente diferente das realidades naturais [...].
E a primeira definicdo que ele d& ao sagrado, € que ele se opbe ao profano” (ELIADE, 1956,
p.20).

Dentro das manifestacdes religiosas, sobretudo no Brasil, destacam-se as procissoes e
romarias, elementos sublimes da fé votiva da massa popular que sdo estudados pela

folkcomunicagéo.

O catolicismo praticado pela maioria da populacdo brasileira é centrado na
figura dos santos, com quem os fiéis se relacionam direta e pessoalmente,
sem a mediacdo do ministro institucional, embora guarde tragos comuns ao
catolicismo tradicional, sobretudo na importancia atribuida aos santos pelo
proprio leigo. Enquanto no catolicismo tradicional, os rituais e
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representacdes religiosas sdo a propriedade coletiva dos fiéis, no catolicismo
privatizado, os rituais e as representacfes religiosas sdo reapropriacdes
privatizadas dos fiéis, expressando uma resisténcia passiva ao clero
(OLIVEIRA apud SILVA E PAIVA, 2004 p.153).

Na viséo do devoto, as promessas sdo expressoes vivas de agradecimentos a Deus pelo
milagre realizado através da intercessdo dos santos. Nessa relacdo comunicacional: ser
humano e santo; santo e Deus, Deus e ser humano; a comunicacdo votiva € o canal
operacional de interligacdo com o sagrado. Mesmo que tais pedidos ndo sejam atendidos pelo
santo auxiliador, os devotos ndo perdem a confianga, pois acreditam que tudo acontecera de

acordo com a providéncia divina.

A esperanca, a fé, o desespero, a aflicdo, a promessa, a alianga com o divino
- 0 Voto. O alivio, a resposta, a celebragdo do pacto, o milagre alcancado — o
Ex-voto [...]. A realizagdo da tarefa ou atitude de peniténcia a que o devoto
fica assim submetido, pode ser representada tanto por algo material e visivel
como por acgbes no plano espiritual ou, ainda, que impliquem em esforgo
fisico e atos de humildade. (ACHE apud SIGRIST, 2006, p. 252)

Portanto, diante dos estudos comunicacionais da devogao popular, a folkcomunicacao,
quando se direciona para manifestacdes de cunho religioso, tem por objetivo compreender os
aspectos comunicacionais envoltos nos elementos representativos da cultura religiosa. E
importante também que haja uma compreensdo da comunicacgdo no sentido transcendental, na

qual existe uma relagdo entre o ser humano e o divino.

2. Cultura popular: identidade de um povo

Estudar a folkcomunicagdo como expressdo comunicacional das classes
marginalizadas €, em primeiro lugar, mergulhar na tentativa de conhecer a cultura popular t&o
rica em expressoes literarias, religiosas e imagisticas. Nos estudos que a folkcomunicacéo faz
no campo da cultura popular, a realidade simbolica e a mitica exercem a funcdo de
proximidade, pois na devogdo popular o devoto para manifestar a sua fé, usufrui dos
elementos simbdlicos para sentir-se mais proximo ou até mesmo sentir-se ouvido pelo
sagrado. Contudo, todos esses elementos formados por bens simbolicos séo criados pelo
sujeito social, que inventa e reinventa na coletividade o ambiente da cultura popular.

Diante dessa invencdo e reinvengdo humana, surge uma pergunta cientifica: o que é
mesmo “cultura popular”? Em primeiro lugar, buscaremos definir o conceito de cultura
popular com base em tedricos que se dedicam a este estudo, alertando para o fato de que ha

uma complexidade na conceituacdo desse termo. Isso se da devido ao dueto composto pelas
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palavras cultura, que designa um conceito, e popular que designa outro. Em termos

conceituais Chaui (2008, p.55) destaca a génese da palavra cultura:

Vinda do verbo latino colere, na origem, cultura significa o cultivo, o
cuidado. Inicialmente, era o cultivo e o cuidado com a terra, donde
agricultura, com as criangas, donde puericultura, e com o0s deuses e 0
sagrado, [...]. Como cultivo, a cultura era concebida como uma agdo que
conduz a plena realizagdo das potencialidades de alguma coisa ou de
alguém; era fazer brotar, frutificar, florescer e cobrir de beneficios.
Fazendo uma reflexdo historica sobre a designacdo do termo cultura popular, Chaui
(2008, p.59) aponta que a divisao social em classes vai gerar a divisdo da cultura em duas
partes: “cultura dominante e cultura dominada”. Essa emancipacdo sociocultural “evidencia
um corte no interior da cultura, entre aquilo que se convencionou chamar de cultura formal,
ou seja, a cultura letrada, e a cultura popular, que corre espontaneamente nos veios da
sociedade” (CHAUI, 2008, p.59).
Na histdria social, segundo Chaui (2008, p.59), o termo cultura popular recebeu trés

designagdes, vejamos:

1)  Primeira veio do Romantismo do século XIX, afirma que cultura
popular é a cultura do povo bom, verdadeiro e justo, ou aquela que exprime
a alma da nacdo e o espirito do povo.

2) A segunda veio da ilustracdo Francesa do século XVIII, considera
cultura popular o residuo de tradicdo, misto de supersticdo e ignorancia a ser
corrigido pela educacdo do povo.

3) A terceira veio dos populismos do século XX, mistura a visdo
romantica e a iluminista; da visdo romantica, mantém a ideia de que a
cultura é feita pelo povo, s6 por isso, € boa e verdadeira; da visao iluminista,
mantém a ideia de que essa cultura, por ser feita pelo povo, tende a ser
tradicional e atrasada com relacdo ao seu tempo, precisando, para atualizar-
se, de uma acdo pedagdgica, realizada pelo Estado ou por uma vanguarda
politica.

Partindo para as reflexdes de Cuche (1999, p.149) “as culturas populares revelam-se,
na analise, nem inteiramente dependentes, nem inteiramente autbnomas, nem pura imitacao,
nem pura criacdo”. No entanto, mesmo em meio a dominacgéo, a cultura popular finca seus
valores no popular integral, sem perder a sua originalidade, com o intuito de garantir a sua
existéncia, construindo-se paulatinamente na historia das relagdes entre os grupos sociais e
nas relacbes, na maioria das vezes, conflitivas com outras culturas. Seguindo essa otica,
Cuche (2002, p.148) cultiva a ideia de que “as culturas populares sdo, por definicéo, culturas

de grupos sociais subalternos, construidas numa situacdo de dominacéo”.
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Apesar dos conceitos serem insuficientes para defini-las, segundo Cuche (1999) as
culturas populares possuem como caracteristicas fundamentais a resisténcia a dominagéo, a
provocacao e a contestacao, elas manipulam de forma irbnica as imposic¢des culturais.

Essa reflexdo de Cuche, sobre cultura dominante e dominada, vai ao encontro do
pensamento de Chaui (2008, p.58-59) que identifica o lugar da cultura dominante e a sua
legitimagéo:

Gragas as analises e criticas da ideologia, sabemos que o lugar da cultura
dominante é bastante claro: é o lugar a partir do qual se legitima o exercicio
da exploragdo econémica, da dominacdo politica e da exclusdo social. Mas
esse lugar também torna mais nitida a cultura popular como aquilo que é
elaborado pelas classes populares e, em particular, pela classe trabalhadora,
segundo o que se faz no polo da dominagdo, ou seja, como repeticdo ou
como contestacdo, dependendo das condicdes historicas e das formas de
organizacgéo populares.

Para Sodré (1988, p.14) a conceituacdo de cultura estd relacionada “as praticas de
organizagdo simbolica, de producdo real de sentido, de relacionamento com o real”.
Referindo-se a complexidade discursiva que o termo cultura promove, Sullivane (2006, p. 64)
salienta que “em cada caso, 0 sentido da cultura é determinado de forma relacional, ou
negativamente, por sua diferenciacdo com relacdo a outros naquele discurso”.

Em aprofundamento a afirmacdo de Sullivane, podemos destacar que o contexto
discursivo que engloba a cultura varia de acordo a insercdo do ambiente cultural. Ao
comentar a reflexdo que Raymond Williams fez ao referir-se a cultura, Ribeiro (2004, p.13)

atesta que:

Ao afirmar que cultura ndo é apenas um corpo de trabalho imaginario e
intelectual, é também, essencialmente um modo de vida. Williams a
identifica com nocgBes mais abstratas, como as de processo, totalidade,
historia e sociedade.

Ao refletir sobre a cultura popular, Martin-Barbero (2003) destaca a atuagdo dos
anarquistas, que ao produzirem copias de romances de folhetim e de caricaturas e lerem
periddicos coletivamente, estavam forjando uma relagdo entre cultura e povo. A cultura
popular se faz e refaz, assim, na contradicdo entre o conservadorismo das formas e a rebeldia

dos conteldos:

Se algo nos ensinou é a prestar aten¢do a trama: que nem toda assimilagdo
do hegeménico pelo subalterno € signo de submissdo, assim como a mera
recusa nao € de resisténcia, e que nem tudo que vem ‘de cima’ sdo valores da
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classe dominante, pois ha coisas que vindo de 14 respondem a outras logicas
gue ndo sdo as da dominacdo (MARTIN-BARBERO, 2003, p.119).

Refletindo sobre algumas questdes populares, partindo do pressuposto das raizes
histéricas do termo, Ortiz (1992, p.6) comenta que “a ideia de ‘cultura popular’ ter sido
inventada foi sendo progressivamente lapidada pelos diferentes grupos intelectuais”.

Dessa forma, a cultura popular é considerada uma criacdo dos intelectuais, que com
diferentes intencdes buscam compreender as tradi¢cbes. Contudo, cultura popular € definida
como “o elemento simbolico que permite aos intelectuais tomar consciéncia e expressar a
situacdo periférica que seus paises vivenciam” (ORTIZ, 1992, p.66).

Hall (2003, p.43) observando o processo cultural desenvolvido pela sociedade define
que a “cultura é uma producéo, por isso, tem sua matéria-prima, seus recursos, seu trabalho
produtivo”. Essa forma de producdo adotada pela cultura ndo deixa de lado a concepcao de
significados e significantes que nos permite, enquanto sujeitos, renovar-nos em nossas
tradicdes.

Ao tratar dos temas “Multicultural” e “Multiculturalismo”, Hall faz uma distincao
entre ambos, com intuito de esclarecer os seus significados, ja que a tendéncia é querer
objetiva-los a um mesmo fim. Embora os termos apresentem uma diferenciacdo, quanto as

suas fungdes, sdo considerados hoje “interdependentes”, fato que nos impossibilita separa-los.

Multicultural é um termo qualificativo. Descreve as caracteristicas sociais e
os problemas de governabilidade apresentados por qualquer sociedade na
qual diferentes comunidades culturais convivem e tentam construir uma vida
em comum, a0 mesmo tempo em que retém algo de sua identidade original.
O termo multiculturalismo é substantivo. Refere-se as estratégias de politicas
adotadas para governar ou administrar problemas de diversidade e
multiplicidade geradas pelas sociedades multiculturais (HALL, 2008, p.50).

Seguindo essa linha de pensamento, Hall (2008, p.50) desenvolve a partir da sociedade
briténica, a ideia de que o multiculturalismo é uma variavel de “ideais” e “praticas sociais” e,
portanto, ndo deve ser concebido como uma doutrina absoluta que endossa um *“ideal
utépico”. Mas deve ser entendido como um “processo de estratégias politicas sempre
inacabadas”.

Nos estudos folkcomunicacionais a questdo multicultural esta presente, acima de tudo,
no campo que tange a devocdo popular presentes nas comunidades votivas. A saber, Hall
(2008) designa o termo “comunidade” ao senso de identidade existente entre os individuos

pertencentes a um mesmo grupo.
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Contudo, convém esclarecer que Stuart Hall ao debater o tema da identidade como
sentimento de pertenga a um grupo (comunidade) ndo aponta as questOes raciais, pois
“conceitualmente, a categoria raca nao é cientifica [...]. Raca é uma questédo politica e social.
E a categoria discursiva em torno da qual se organiza um sistema de poder socioeconémico,
de exploracéo e excluséo, o racismo” (Hall, 2008, p.66).

Embora os conceitos sobre cultura sejam considerados complexos, os fundadores dos
estudos culturais: Raymond Williams, Richard Hoggart, Thompson apresentam um novo

olhar ao conceito de cultura. Segundo Yudice (2006, p.126):

Os fundadores dos estudos culturais como uma realizacdo das civilizacGes,
mas como estratégias e meios pelos quais a lingua e valores de diferentes
classes sociais refletem um senso particular de comunidade ainda que
acomodada o lugar disponibilizado para aquela comunidade, dentro da
disputa de culturas que faz uma nacéo.

As convergéncias culturais sempre existiram, talvez pela necessidade hegemonica de
se autoafirmarem com o intuito de garantir a sua existéncia na sociedade globalizada. No
campo da cultura popular, essas convergéncias sdo identificaveis, tanto no universo folclérico
como no religioso. 1sso se da, principalmente, na encruzilhada do profano com o sagrado.

Portanto, em vista de uma aproximacao apropriada, a folkcomunicagdo por meio dos
estudos da cultura, visa identificar no mundo folclorico e religioso as manifestaces

comunicionais que convergem e ao mesmo tempo unificam esses dois campos.

3. Uma abordagem sociocultural da Estrutura de Sentimento de Raymond Williams

Todos os acontecimentos socioculturais que marcaram épocas e que hoje séo
estudados e aprofundados por nés defendiam uma ideologia identitaria que tinha em si um
valor inestiméavel, uma vez que a sociedade, em meio a tantas transformacoes, tende a
reproduzir os acontecimentos afastando-se da vivéncia de uma época. E certo que os
acontecimentos, embora sendo analisados ap0s o ocorrido, estdo em constante transformacao.

Diante dessa analise sociocultural, Raymond Williams vai chegar a concluséo de que
por detrés dos acontecimentos sociais hd uma estrutura de sentimento, que procura articular a
experiéncia intelectual a pratica concreta.

Esse conceito foge, segundo a intencdo de Williams (1979), aos parametros das
estruturas institucionais formadas, que devido aos acontecimentos do momento podem

manter-se ou ndo vivas. Segundo ele:
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A andlise se centraliza entdo nas relacdes entre essas instituicbes produzidas,
formacdes e experiéncias, de modo que agora, como naguele passado
produzido, somente formas fixas explicitas existem, e a presenca viva se esta
sempre por definicdo, afastando (WILLIAMS, 1979, p.130).

Nessa concepcao de Williams os acontecimentos sociais ndo podem ser resumidos,
simplesmente, a um sentimento que ficou no passado. Embora as instituicbes sociais
apresentem alguns valores que sustentem na sua trajetoria uma ideologia, ndo podem ser
avaliadas como produtos acabados ou fixados, mas sim, como instituicGes vivas e atuantes
que carregam, no presente momento, sentimentos que estdo em constante transformacdo na

vida social e cultural.

Se o social é sempre passado, no sentido de que é sempre formado, temos na
verdade de encontrar outros termos para a experiéncia inegavel do presente:
ndo s6 o presente temporal, a realizagdo deste instante, mas o presente
especifico de ser (WILLIAMS, 1979, p.130).

A fixagdo das formas sociais como vimos acima véo ser criticadas ironicamente por
Williams (1979, p.130), quando afirma que “elas existem e sdo vividas de forma especifica e
definitiva, em formas singulares e em desenvolvimento”.

Na analise e aprofundamento dos sentimentos ha complexidades de valores que séo
reconhecidos pelo autor, como ele mesmo salienta: “Estamos ent&o definindo esses elementos
como uma ‘estrutura’: como uma série, com relacfes internas especificas, ao mesmo tempo
engrenadas e em tensdo” (WILLIAMS, 1979, p.134).

A estrutura de sentimento presente na literatura e na obra de arte ndo serve somente de
elo entre uma geracdo e uma época, mas também para compreender alguns fenbmenos

socioculturais, cujas convencgoes se renovam. Segundo Williams (1979, p.18):

Muitas vezes, quando essa estrutura de sentimento tiver sido absorvida, sdo
as conexoes, as correspondéncias, e até mesmo as semelhancas de época,
gue mais saltam a vista. O que era entdo uma estrutura vivida é agora uma
estrutura registrada, que pode ser examinada, identificada e até generalizada.
[...] O que isso significa na préatica € a criacdo de novas convencdes e de
novas formas.

Em meio a essa estrutura existente na obra de arte, € possivel “relacionar uma obra de
arte com qualquer aspecto da totalidade observada pode ser, em diferentes graus, bastante
produtivo [...], e s6 pode ser percebido através da prdpria experiéncia da obra de arte”
(CEVASCO, 2001, p.152).
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Segundo Cevasco (2001), Williams querendo contrapor o conceito de ideologia e a
visdo de mundo criou o termo sentimento e, por outro lado, a palavra estrutura que “opera nos
mais delicados e intangiveis aspectos de nossas atividades” (p.152). Neste sentido, estrutura
de sentimento, na visdo de Cevasco (2001), estd associada as praticas e habitos

sugestivamente sociais e mentais. Segundo Williams (1979, p.13):

A ideia de uma estrutura de sentimentos pode ser especificamente
relacionada a evidéncia de formas e convencdes, figuras seméanticas, que na
arte e na literatura estdo quase sempre entre as primeiras indicacdes que tal
estrutura esté se formando.

Seguindo essa linha de pensamento Cevasco (2001, p.150) ao analisar a estrutura de
sentimento discorre que “Ideologia se apresenta, em seus diversos sentidos, como um sistema
relativamente formal de valores, crencas e ideias que pode ser abstraido de um todo social,
como uma visdo de mundo ou de classe”. Por conseguinte, Williams (1979, p.131) referindo-
se a arte, afirma que a estrutura “é sempre um processo formativo com um presente
especifico”.

No cenario sociocultural, Williams (1979) observa que a realidade, uma vez afirmada
e vivenciada na pratica, apresenta nas proprias formas um universo oposto a outras formas
vigentes. Nos apontamentos feitos por Williams (1979, p.131) sdo observados “O subjetivo
em distin¢do do objetivo; a experiéncia em oposicao a crenga; o sentimento em oposi¢do ao
pensamento; o imediato em oposicdo ao geral; o pessoal em oposicéo ao social”.

Em julgamento a esses elementos que se opdem ao social se reduz as formas fixas. Por
isso, a estrutura de sentimento presente no social vem sendo substituida por elementos
subjulgados aquém da estrutura sociocultural pré-estabelecida.

Depois de ter cursado Letras, Raymond Williams serviu o exército na Segunda Guerra
Mundial, fato que, devido a algumas mudangas politicas e religiosas, o levou a fazer uma

reflexdo sobre a cultura.

Constatei gque uma unica palavra me preocupava, cultura, gque parecia
escutar-se com muito mais frequéncia: ndo s6 em comparacdo com as
conversas em um regimento de artilharia ou em minha propria familia, sendo
em um cortejo direto com o ambiente universitario de poucos anos atras
(WILLIAMS, 20034, p.16).

No periodo pds-guerra, as estruturas sociais, econdmicas e politicas da Europa véo

estar fragilizadas. Por isso, o termo cultura vai ganhar duas resignacfes, segundo Williams
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(2003, p.16), “no campo literario indica uma formac&o de valores; nas discussfes gerais modo
de vida particular”.

Na trajetoria intelectual vai ser conhecido como uma das mentes mais insignias do
pensamento Marxista do periodo poOs-guerra. Escreveu varias obras que mais tarde
influenciaram os estudos culturais. Na visdo de Cevasco (2001, p.184), a inquietude de
Williams era aprofundar os autores consagrados com intuito de responder a pergunta: “Como
esses autores estdo lidando com a forma herdada do século XVIII, respondendo as pressdes e
limites do seu tempo™?

Como grande pensador, Williams vai buscar na literatura e na arte a retratagcdo de um
sentimento social que marcou uma determinada época. Por isso, segundo ele, “a mais forte
barreira ao reconhecimento da atividade cultural humana € essa transformacdo imediata e
regular da experiéncia em produtos acabados” (WLLIAMS, 1979, p.130).

Williams abriu as portas, a partir da estrutura de sentimento, as geracdes posteriores ao
entendimento de um sentimento sociocultural ndo fixado em um saudosismo, mas sim, a um
sentimento que vive em constante transformagao, acima de tudo nos folguedos populares. E
certo que a estrutura de sentimento de Williams pode ser identificada, alem do campo
sociocultural, também nos campos da politica, da religido, econdmica, no folclore etc.

Portanto, as reflexdes feitas por Williams sobre a estrutura de sentimento presentes na
arte e na literatura o levaram a compreender a vida sociocultural do seu tempo e devem ser
consideradas um legado a compreensao da estrutura de sentimento que perdura na vida social
e cultural nos tempos atuais. Devido a essas reflexdes, Raymond Williams vai ser
considerado, pelos grandes estudiosos, um dos fundadores dos estudos culturais e um grande
pensador da cultura e das andlises literarias e socioldgicas.

4. O imaginario na esfera sociocultural

Nas defini¢cGes acentuadas ao termo imaginéario e cultura, Sérgio Gongalves destaca no
seu artigo “Cultura popular no imaginario brasileiro e latino-americano: caminhos possiveis
de reflexdo teodrica” que a questdo do “imaginario” se da na construcéo histérica de interacédo

entre sujeitos.

A palavra imaginario diz respeito ao conjunto de valores, simbolos e formas
de representar e organizar o cotidiano de um determinado grupo ou
sociedade. Enquanto realidade ndo estabelecida, o termo trata principalmente
de um sistema de significados que governa ou orienta uma dada estrutura
social. Assim, o conceito de imaginario social deve ser entendido como uma
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construgdo histérica definida pelas interagdes cotidianas dos sujeitos
(historicos) na sociedade (GONCALVES, 2008, p.2-3).
Mafessoli relaciona imaginario e cultura, deixando claro que, antropologicamente, 0

imaginario est4, em parte, presente na cultura, mas esta ndo se reduz s6 ao imaginario.

A cultura pode ser identificada de forma precisa, seja por meio das grandes
obras da cultura [...], no sentido mais amplo, antropolégico, os fatos da vida
cotidiana, as formas de organizagdo de uma sociedade, os costumes etc. O
imaginario permanece numa dimensdo ambiental, uma matriz uma
atmosfera, aquilo que Walter Benjamim chama de aura (MAFESSOLI,
2001, p.75).

Na concepcao de Gilberto Durand (2002, p.21) o imaginario vai passar por um
processo de desvalorizacdo frente ao pensamento ocidental, pois “a filosofia francesa tem por
constante tradicdo desvalorizar ontologicamente a imagem e psicologicamente a funcdo da
imaginacdo”. A tentativa de reduzir a imaginagédo foi ponto de discurso entre os tedricos.

De acordo com Durand (2002, p.22) Bergson defendia que “a imaginacéo reduz-se a
memoria, a uma espécie de contador da existéncia, que funciona mal no abandono do sonho,
mas que volta regularizar-se pela atencéo perspectiva a vida”.

Esse posicionamento de Bergson, como salienta Durand (2002), n&o tira a imagem do
seu papel de subalterna e subjugada pela psicologia, mais tarde Sartre vai criticar tanto a
“teoria classica” como a “bergsoniana” que tentavam “coisificar a imagem”. Em respostas a
essas teorias, segundo Durand (2002, p.22) Sartre preconiza o0 método fenomenoldgico que

revela as duas caracteristicas da imagem:

A primeira caracteristica que a descri¢cdo fenomenoldgica revela € que ela é
uma consciéncia, como qualquer consciéncia, é antes de qualquer coisa
transcendente. A segunda caracteristica € que o objeto imaginado é dado
imediatamente no que €é, enquanto o saber perceptivo se forma lentamente
por aproximagodes sucessivas.

O posicionamento de Sartre ao abordar a fenomenologia da imaginacdo vai ser
criticado pelo simples fato, de acordo com Durand (2002, p.25), de ter “subtraido a
compreensdo da imaginacdo por uma aplicacdo restrita do método fenomenologico,
empobrecido pelo solipsismo psicolégico”.

Levando essa problematica a teoria psicanalitica, “o imaginario refere-se a ‘processos
primérios’, o modo inconsciente de funcionamento do psiquismo, cuja manifestacdo mais

evidente é o sonho” (SODRE, 2009, p.24). A reflexdo sobre o imaginario repercutiu no
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campo da psicanalise que se ocupou em “demonstrar a identificacdo imaginaria ou
identificacdo com a imagem de semelhante caracteriza o eu” (SODRE, 2009, p.24).
As discussdes que englobavam o imaginario atingiu o campo do discurso, causando

uma reacdo comparativa entre as ordens simbdlicas e as imaginarias.

Enquanto que a ordem simbdlica implica uma mediagdo entre discurso e o
mundo [...], 0 imaginario passa por cima das mediagles, zera a historia e da
margens a constituicdo de possiveis. E assim que o imaginario social, ndo
raro concebido como um estoque de representacbes congeladas se
transforma em imaginario ativo, coletivo e estratégico (SODRE, 2009, p.
24).

Nos aprofundamentos de Sodré (2009), um exemplo tipico dessa dimensdo que
envolve o simbdlico e o imaginério social é a propria constituicdo das chamadas
“comunidades litargicas” de culto afro brasileiros que, na sua base beberam dos ensinamentos
deixados pelos sacerdotes do milenar “cultos dos orixas” que foram arrancados de suas terras
e trazidos ao Brasil como escravos.

Esse fato gerou nas comunidades litargicas novas formas de afirmacdes étnicas e
religiosas. Dentre as religiosas destacamos a “religiosidade” que, a principio, se difere do
conceito de religido no sentido europeu de “monopolizacdo da fé”. A firmacdo histdrica
desses cultos se deu através de um processo de afirmacdo dentro da histéria em meio a uma

“complexidade” de modelos “civilizatorios”. Segundo Sodré (2009, p.26):

Na cosmovisdo desses cultos se colocaram em primeiro plano o
reconhecimento do aqui e agora da existéncia, as relacGes interpessoais
concretas, a experiéncia simbdlica do mundo, o poder afetivo das palavras e
acOes, a poténcia de realizagdo das coisas e a alegria frente ao real.

O pensamento de Sodré ao apresentar a cosmovisdo dos cultos afro-brasileiros
coaduna-se ao pensamento de Mafessoli, (2001, p.80) que apresenta 0 imaginario inserido na
cosmovisdo de mundo: “O imaginario é determinado pela ideia de fazer parte de algo.
Partilha-se uma filosofia de vida, uma linguagem, uma atmosfera, uma ideia de mundo, uma
visdo das coisas, na encruzilhada do racional e do ndo racional”.

Neste sentido, pode-se dizer que o imaginario faz parte da producdo cultural e
simbolica das comunidades humanas. Portanto, “o imaginério circula atraves da histéria, das
culturas e dos grupos sociais. E um fendmeno coletivo, social e historico” (LEGROS et al,
2007, p.10). Todavia, Baczako (1986, p.311) referindo-se ao imaginario social o

apresentadentro do sistema de valores que leva os individuos a agdo em comum:
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Com efeito, o imaginario social informa acerca da realidade, ao mesmo
tempo em que constitui um apelo a acdo, um apelo a comportar-se de
determinada maneira. Esquema de interpretacdo, mas também de
valorizacdo, o dispositivo imaginario suscita a adesdo a um sistema de
valores e intervém eficazmente nos processos da sua interiorizacdo pelos
individuos, modelando os comportamentos, capturando as energias €, em
caso de necessidade, arrastando os individuos para uma agdo comum.

Cornelius Castoriadis vai defender a ideia de que a imaginacdo é puramente criagcdo
humana que sofre mudanga de acordo com o imaginério social, por isso cada sociedade
produz a sua imaginacdo. Castoriadis (1987) destaca a ideia das formas (organizacao, ordem e

desordem) sociais que cada sociedade apresenta. Sobre este ponto descreve:

Somos fragmentos ambulantes da instituicdo de nossa sociedade [...]. A
instituicdo produz individuos conforme suas normas, e estes individuos, dada
a sua construcao, ndo apenas sdo capazes de, mas obrigados a, reproduzir a
instituicdo (CASTORIADIS, 1987, p.230).
O processo da instituicdo da sociedade, identificado por Castoriadis, ndo é composto
simplesmente por uma instituicdo, mas por varias instituicbes que formam um tecido,

denominado de magma das significagdes imaginarias sociais.

Denomino imaginarias essas significacfes porque elas ndo correspondem a,
e ndo se esgotam em, referéncias a elementos racionais ou reais, e porque
sdo introduzidas por uma criacdo. E as denomino sociais, pois elas somente
existem enquanto sdo instituidas e compartilhadas por um coletivo impessoal
e anénimo (CASTORIADIS, 1987, p.231).

Com estas denominacdes, Castoriadis (1987, p. 232) ostenta que: “a instituicdo é que
denomina o que é e o0 que ndo é real, o que tem um sentido e o que € desprovido dele”. Na
complexidade social as instituicbes sustentam ostensivamente a sociedade que, por sua vez,
interpreta, inventa e reinventa os seus valores. Por isso, “toda sociedade é uma construgéo,
uma constituicdo, uma criagdo de um mundo, de seu préprio mundo” (CASTORIADIS, 1987,
p.232). Contudo, diante desse texto, o0 imaginario social torna-se compreensivel a vida social,
uma vez que, a propria instituicdo o oficializa enquanto tal. Em suma, podemos destacar que o
imaginério interage na vida coletiva das sociedades humanas. Portanto, a sua atuagdo €

percebivel tanto na organizacao social, como no desenvolvimento da cultura.
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5. O mito no imaginario social

No que se refere a realidade mitica, é preciso admitir que, toda cultura tem suas lendas
e seus mitos como elementos imagisticos que ddo sentido ao cotidiano sociocultural de uma
determinada sociedade. Por isso, “o0 mito € um modo pelo qual a sociedade investe de
significacbes 0 mundo e sua prépria vida no mundo, um mundo e uma vida que, de outro
modo, seriam desprovidos de sentidos” (CASTORIADIS, 1987, p.235).

No sentido real, Roland Barthes descarta a ideia do mito ser entendido como um
objeto ou simplesmente uma ideia. O mito € mais que uma ideia, € um modo de significacdo
das formas. “O mito ndo se define pelo objeto de sua mensagem, mas pela forma que se
pronuncia, seus limites sdo formas ndo substancias” (BARTHES, 2002, p.199, traducao
nossa).

Esta concepgdo barthesiana inclui o mito na realidade linguistica presente no
imaginario cultural. Por isso, “todos os materiais do mito sdo representativos ou graficos,
pressupde-se uma consciéncia significante que pode raciocinar sobre eles independentemente
de sua materia” (BARTHES, 2002, p.201, traducdo nossa).

Partilhando um pouco mais a definicdo de Mito, Barthes (2003, p.248-249) comunga
da ideia de que “a mitologia participa de uma constru¢do do mundo; a mitologia é uma
concordancia com o mundo, ndo como ele é, mas como pretende sé-10”.

Neste sentido, no cotidiano da vida social, os mitos séo histérias que foram criadas e
contextualizadas, tanto pelo senso comum como pelas ciéncias filosoficas e, tambem, pela
propria literatura presente nas festas populares (folclore), que legitimam a sua existéncia, a
partir do imaginério coletivo. Em curso, o mito se indumenta da realidade para tornar mais
atrativo e plausivel as suas versoes.

Diante desse cologuio, o mito pode ser definido como uma narrativa composta de
varias versdes ou um conjunto incompleto sempre aberto, essa € a visdo de Lévi-Strauss
(1991, p.241) que sustenta:

Essa estrutura do mito, constituida por camadas ad infinitum reproduz no
seio de cada versdo, cujos episodios, aparentemente sucessivel ao modo de
um modelo fundamental apresentado sob um nUmero de perspectivas
diferentes iguais ao das versdes.

Na mesma linha de profundidade conceitual, 0 mito, segundo Rocha (1986, p.65), é

“uma narrativa atraves da qual uma sociedade se expressa, indica seus caminhos, discute
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cosigo mesma [...]. Seu registro é o do imaginario”. Ao estudar o mito Greimas (1985, p.14,
traducdo nossa) observou que:

A mitologia é a expressdo da cultura de uma sociedade; enquanto texto
cultural, ela pode e deve ser lida e interpretada com a ajuda de um sistema
interno que a organiza e ndo pelas categorias aprioristicas que lhe seriam
impostas do exterior.

Por ser considerado uma realidade cultural complexa, Micea Eliade (1972, p.9) vé o
mito como algo sagrado, composto de feitos realizados por seres sobrenaturais, revelando,

dessa forma, a sacralidade das coisas criadas.

O mito conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no
tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio”. Em outros termos, 0
mito narra como, gracas as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade
passou a existir, seja uma realidade total. [...] O mito fala apenas do que
realmente ocorreu, do que se manifestou plenamente. Os personagens dos
mitos sdo os Entes Sobrenaturais. Eles sdo conhecidos, sobretudo pelo que
fizeram no tempo prestigioso dos “primordios”. Os mitos revelam, portanto,
sua atividade criadora e desvendam a sacralidade (ou simplesmente a
“sobrenaturalidade”) de suas obras. Em suma, os mitos descrevem as
diversas, e algumas vezes dramaticas, irrupcdes do sagrado (ou do
"sobrenatural”) no Mundo. E essa irrupcdo do sagrado que realmente
fundamenta o Mundo e o converte no que € hoje. E mais: é em razdo das
intervencdes dos Entes Sobrenaturais que o homem € o que é hoje, um ser
mortal, sexuado e cultural.

As conceituacOes miticas, que acabamos por defini-las, nos levam a compreensao de
que as estruturas do imaginario vigentes no cotidiano das culturas sdo fatores preponderantes
na organizacgao das estruturas sociais.

Portanto, frente a essas informacdes, podemos concluir ressaltando que o mito
enriquece o imaginario social, gerando, assim, uma comunicacgéo coletiva que se universaliza
nos ritmos, cores, cantos e poesias, dinamizando, dessa forma, o imaginario coletivo presente
na vida e na cultura de um povo. Por isso, a cultura popular, foco de estudo da
folkcomunicacdo, ndo para de se inovar, pois tudo o que é “imaginario”, uma vez apresentado
e vivenciado, torna-se um evento identitario que é enriquecido e afirmado, ndo sé pelo
universo literario, mas também, pelo universo folkcomunicacional.

Dando continuidade ao estudo, abordaremos no capitulo a seguir, a analise
folkcomunicacional da religiosidade popular, enfatizando os conceitos de religiosidade, a
questdo canodnica dos santos, e 0 complexo campo simbolico ao qual a comunicacao votiva se

desenvolve.
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CAPITULO 1

UMA ANALISE FOLKCOMUNICACIONAL DA RELIGIOSIDADE
POPULAR

Neste capitulo serd abordado o conceito de religiosidade popular, mas para isso,
destacaremos o lugar que [a religiosidade] ocupa na reflexdo teoldgica da América Latina,
estendendo este conceito a matriz da religiosidade brasileira. A partir destas reflexdes,
partiremos aos estudos da canonicidade dos santos e a questdao do espaco que o0 sagrado ocupa

na religiosidade e, por fim, faremos uma analise folkcomunicacional da comunicacao votiva.

1. Definindo religiosidade popular

Ao estudarmos o campo religioso, é compreensivel defini-lo como um espagco que
envolve duas realidades: visivel e transcendental. A realidade visivel se refere ao mundo
fisico, enquanto que a realidade transcendental se refere ao metafisico (sagrado). Na
abordagem feita pela fenomenologia da religido, o ser humano de todos os tempos é
considerado por natureza um ser religioso. Neste sentido, a religido se torna uma busca
incansavel pelo sagrado. Todavia, ndo é uma busca subjetiva, mas coletiva. Por isso, além de
ver a religido como um fendmeno coletivo, o sociologo Durkheim (2000, p.32), a apresenta

como:

Um sistema solidario de crencas e de prética relativas a coisas sagradas, isto
é, separadas proibidas, crencas e pratica que se rellnen numa mesma
comunidade moral, chamada Igreja, todos aqueles que a elas aderem.

Mergulhando no pensamento religioso de Emile Durkheim, percebemos as
categorizacOes que as pessoas fazem das coisas que veem através da religido, nesse caso, as
coisas tidas como reais e ideais estdo submetidas ao nascimento e a morte. A religido, por sua

vez, € a forma de se refletir sobre a realidade. Por isso, a comunicagdo com o sagrado revela a

verdadeira funcéo da religido.

A funcdo da religido é de fazer agir-nos a viver. O fiel que se comunicou
com seu deus ndo é apenas um homem que vé novas verdades que o
descrente ignora; ele € um homem que pode mais. Ele sente em si mais
forca, seja para suportar as dificuldades da existéncia, seja para vencé-las.
[...]. Acredita salvo do mal sob qualquer forma. O primeiro artigo de toda fé
é a crenca na salvagdo pela fé (DURKHEIM, 1996, p.30).
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No pensamento Durkheimiano, a religido apresenta caracteristicas proprias que
representa o sagrado, a sua natureza, a sua virtude e as suas relacdes. Na explicacdo de
Durkheim (1996, p.19-20):

[...] As crencas, os mitos, os dogmas e as lendas sdo as representacdes ou
sistemas de representacBes que expressam a natureza das coisas sagradas, as
virtudes e os poderes que Ihe sdo atribuidos, ou suas relagBes umas com as
outras e com as coisas profanas.

Partindo para o campo da fenomenologia da religido “todo rito, todo mito, toda crenca
ou figura divina reflete a experiéncia do sagrado e, por conseguinte, implica as nocdes de ser,
significacdo e verdade” (ELIADE, 1989, p.45). Todavia, essa experiéncia com o sagrado se
submete a duas realidades: uma subjetiva (sujeito individual) e outra coletiva (sujeito
interativo).

Em meio a coletividade do sujeito, 0 campo religioso, devido & interacdo entre 0s
sujeitos, que parte da subjetividade para a coletividade, o sujeito coletivo, agora se torna
sujeito criador de manifestacOes religiosas, dentre elas citaremos a religiosidade popular, que
abordaremos agora neste item.

Com isso, de antemé&o, vejamos dentre tantos valores, de acordo com Gois (2004, p.8)

0 que a religiosidade popular nos apresenta:

1)  Uma religiosidade presente em todo ser humano;

2)  Uma motivacdo e até necessidade para celebrar esta religiosidade em
alguns momentos da vida;

3)  Uma transmissdo de valores religiosos como heranca de geracdo a
geracéo;

4)  Uma constante busca de pistas, direcionando aquilo que mais agrada
ao povo.

Diante desta andlise, é possivel atestar que a religiosidade enriquece a tradicdo de uma
comunidade, de um povo, ou seja, ela € “um vasto campo de semeadura” (GOIS, 2004, p.9).
Por isso, veremos a seguir, como o catolicismo romano concebe e ao mesmo tempo conceitua
a religiosidade popular. Visto que, a religiosidade popular € um campo fértil e complexo de
manifestacdes da fé. Vejamos como se prosseguem essas concepcdes e manifestacdes.
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A religiosidade popular, cuja denominagdo se volta para o popular massivo e 0
sagrado, vai ser definida pela Segunda Conferencia de Medelin? realizada pelo episcopado

catdlico latino-americano, em 1968, em Medelin (Colémbia) como:

A expressao religiosidade popular é fruto de um estudo aprofundado de uma
evangelizacdo do tempo da Catequista, com caracteristicas especiais. E uma
religiosidade de votos e promessas, peregrinacdo e de sem-nUmero de
devocBes, baseada na recepcdo dos sacramentos [...]. Percebe-se na
expressdo religiosidade popular uma enorme reserva de virtudes
autenticamente cristds, especialmente na linha da caridade (MEDELLIN
n.13).

Antes do Concilio Vaticano Il (1962-1965), surgiu outra expressdo referente a
religiosidade, a chamada "piedade popular”. Durante o Vaticano Il esses dois termos vao ser

oficializados como aspectos positivos referentes ao sagrado.

A religiosidade popular apresenta aspectos positivos como senso do sagrado
e do transcendente; disponibilidade para ouvir a palavra de Deus [...],
capacidade para rezar; sentido de amizade, caridade e unido familiar;
capacidade de sofrer e reparar; significacdo cristd em situagdes irreparaveis;
desprendimento das coisas materiais (EVANGELLI NUNTIANDI n. 19).

A realidade votiva que a religiosidade popular apresenta, transporta o fiel devoto, no
ambito imagistico, a realidade transcendental, pois, nesse ambiente, “0 peregrino vive a
experiéncia de um mistério que supera, ndo s6 da transcendéncia de Deus, mas também da
Igreja que transcende sua familia e seu bairro” (EVANGELLI NUNTIANDI n. 260).

Neste sentido, € conveniente destacar que, mesmo sendo uma expressao votiva que
aglomera multiddes, a piedade popular ndo € uma espiritualidade de massa, pois cada fiel,
embora fazendo parte do mesmo ambiente litirgico (comunitario), tem a maneira propria de

se relacionar com o sagrado.

2 A Segunda Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano realizada em Medellin, na Coldmbia, no

periodo de 24 de agosto a 6 de setembro de 1968, convocada pelo Papa Paulo VI. Foi abordada a seguinte
tematica: “A Igreja na presente transformacdo da América Latina a luz do Concilio Vaticano 11”. A solicitude
pastoral se voltou para trés grandes setores: Primeiro setor - Promoc¢do do homem e dos povos do continente
para os valores da justica, da paz, da educacdo e do amor conjugal. Segundo setor - Os povos deste continente e
suas elites, que por estarem num processo de profunda mutacdo de suas condi¢cdes de vida e de seus valores,
requerem uma adaptada evangelizacdo e educagdo na fé, através da catequese e da Liturgia. Terceiro setor - 0s
problemas relativos aos membros da Igreja. E preciso intensificar sua unidade e acdo pastoral através de
estruturas visiveis, também adaptadas as novas condi¢des do continente.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Medell%C3%ADn
http://pt.wikipedia.org/wiki/Col%C3%B4mbia
http://pt.wikipedia.org/wiki/24_de_agosto
http://pt.wikipedia.org/wiki/6_de_setembro
http://pt.wikipedia.org/wiki/1968

45

Nos diferentes momentos das luta cotidiana, muitos recorrem a algum sinal
do amor de Deus: um crucifixo, um rosario, uma vela que se acende para
acompanhar um filho doente em sua enfermidade, um Pai-Nosso recitado
entre lagrimas, um olhar entranhavel a uma imagem de Maria, um sorriso
dirigido ao Céu em meio a uma alegria singela (EVANGELLI NUNTIANDI
n.261).

Na pratica votiva da piedade popular ha, na vida dos devotos, uma identificacéo
auténtica com Cristo sofredor. Por isso, no pagamento de promessas 0 devoto apresenta
situacOes diversas: velas do tamanho do devoto, objetos de cera que representam partes do
corpo humano que ficaram curadas (cabeca, bracos, pernas etc), peniténcias como andar de
joelho, deitar no chdo com velas envolto ao corpo etc. E certo que o “nosso povo se identifica
particularmente com o Cristo sofredor, olham-no, beijam-no ou tocam seus pés machucados”
(EVANGELLI NUNTIANDI n.262).

No documento da Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, intitulado
documento de Puebla (1979), a religiosidade popular “é essencialmente um conjunto de
valores que, com sabedoria cristd, respondem as grandes interrogacGes da existéncia” (n.
448). O Catecismo da Igreja Catdlica pontua que a religiosidade popular se expressa nas

varias formas de piedade popular:

O sentimento religioso do povo cristdo desde sempre encontrou a sua
expressdo em variadas formas de piedade, que rodeiam a vida sacramental
da Igreja, tais como a veneragdo das reliquias, as visitas aos santuarios, as
peregrinacdes, as procissdes, a Via- sacra, as dancas religiosas, 0 rosario, as
medalhas etc (n.1674).

Fazendo uma abordagem teoldgica, observa-se que as crengas e ritos de devogao sao
as grandes marcas da religiosidade popular. Na Exortagdo Apostolica Evangelii Nuntiandi, o
Papa Paulo VI enfatizou que, “[a religiosidade popular] torna as pessoas capazes para terem
rasgos de generosidade e predispde-nas para o sacrificio até ao heroismo, quando se trata de
manifestar a fé” (n.48).

Essa afirmacdo inibiu a ideia de uma religiosidade que carregava caracteristicas
magicas, dando espaco a um profundo reconhecimento da acdo divina como resposta as

peticdes feitas pelo fiel devoto. Neste sentido, a Evangelii Nuntiandi discorre que:

[A religiosidade popular] comporta um apurado sentido dos atributos
profundos de Deus: a paternidade, a providéncia, a presenca amorosa e
constante etc. Ela, depois, suscita atitudes interiores que raramente se
observam alhures no mesmo grau: paciéncia, sentido da cruz na vida
cotidiana, desapego, aceitagdo dos outros, dedicacdo, devocdo etc. Em
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virtude destes aspectos, n6s chamamos-lhe de bom grado "piedade popular",
no sentido religido do povo, em vez de religiosidade (n.48).

E certo que o devoto ao viver a religiosidade busca no cotidiano, além dos milagres, a
protecdo. Isso significa que, se o devoto ndo tem alcancado ainda a graca dos ceéus, 0 seu
pedido continua valendo, desde que nédo se desligue do sagrado. Diante desta afirmacéo, fica
claro que a praticidade da religiosidade popular passa pela experiéncia do esperar pela graca
pedida.

Portanto, ressaltamos que a religiosidade popular € para a vida do fiel devoto um
legado de espiritualidade e riqueza humanitaria. E o legado contribuinte aos estudos da
folkcomunicagéo. Por ser um campo complexo, a religiosidade popular apresenta em termos
comunicacionais, interacfes e linguagem propria que enaltecem o discurso que caracteriza o

campo religioso.

2. O lugar da religiosidade popular na teologia da América Latina

No processo de colonizagdo dos povos latino-americanos foi introduzida uma matriz
religiosa com fundamento historico cristdo: a religiosidade popular. Por isso, historicamente,
a Igreja Catolica Apostdlica Romana voltou o olhar a América Latina, desde o Concilio de
Trento ao Concilio Vaticano I, como destaca Ribeiro (1984, p.18-19):

O primeiro marcou pela sua influéncia trazida pelos espanhdis e portugueses
leigos e clérigos. Toda renovacdo e a espiritualidade florescente na Espanha,
transportadas a América, gestaram um catolicismo proprio, que esta presente
hoje como um substrato catolico nos povos latino americanos. O Vaticano I,
em sua tipica traducdo que se chama ‘Medellin’ e continuada em Puebla, foi
0 ponto de partida para toda pujanca criativa da Igreja na América latina. Os
dois concilios marcaram radicalmente ndo sé a catolicidade oficial, mas,
sobretudo a popular em toda a sua extensdo.

Por outro lado, a matriz da religiosidade popular da América Latina ndo teve as suas
raizes fincadas somente na influéncia europeia, mas outros povos também deram a sua
colaboracdo. Dentre eles, estdo as acOes religiosas dos indigenas que se converteram ao
cristianismo, dando énfase ao movimento desencadeado pelo indio Juan Diego, que hoje é o
simbolo de devocdo popular em toda América: a devocdo a Nossa Senhora Guadalupe
(RIBEIRO, 1984, p.20). Por outro lado, temos também a influéncia africana, que fundou as

religides afro-americanas, acentuadas no religioso popular da América Latina.
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Sobre o posicionamento oficial da Igreja Catolica, referente a esta tematica,
destacaremos o parecer dos documentos do CELAM - (Conferéncia Episcopal Latino-
Americana): Santo Domingo, Puebla, Medellin e Aparecida.

Na IV Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, realizada em Santo
Domingo, em outubro de 1992, que tinha como tema central “a nova evangelizacdo”, a
religiosidade popular foi apresentada em pauta de discusséo, uma vez que a realidade

religiosa latino-americana € sincrética, como forma de inculturacdo da fé dos povos.

A religiosidade popular é uma expressao privilegiada da inculturacéo da fé.
N&o se trata sO de expressdes religiosas, mas também de valores, critérios,
condutas e atitudes que nascem do dogma catdlico e constituem a sabedoria
de nosso povo, formando-lhe a matriz cultural. Esta celebracdo da fé, tdo
importante na vida da Igreja da América Latina e do Caribe (SANTO
DOMINGO, n.36).

Na Conferéncia de Puebla (1979), a tematica religiosidade popular foi discutida no
contexto em que a realidade latino-americana passava por sérios conflitos econdmicos,
politicos e sociais, pois a conferéncia viu que a religiosidade, por ser popular (do povo),

abrange todos o0s setores sociais.

Esta religido do povo é vivida de preferéncia pelos pobres e simples, mas
abrange todos os setores sociais e, as vezes, € um dos poucos vinculos que
retine 0os homens em nossas nagdes politicamente tdo divididas. Por outro
lado, deve sustentar-se que tal unidade contém diversidades maultiplas
segundo 0s grupos sociais, étnicos e, mesmo, as geracdes (DOCUMENTO
DE PUEBLA, n.447).

Refletindo sobre a vida social dos povos latino-americanos, a conferéncia de Puebla
destacou a situacdo de exploracdo e sofrimento que esses povos se encontravam, pois
piedosamente eles (povos) encontravam na religiosidade popular consolo para amenizar as
dores e angustias cultivando, dessa forma, lacos de fraternidade no meio da comunidade em
que viviam.

Sociologicamente, motivados pela religiosidade, como cita o documento de Puebla, se
“cria ou utiliza dentro de si, em sua convivéncia mais estreita, alguns espacos para exercer a
fraternidade, por exemplo: o bairro, a ladeia, o sindicato, o esporte” (n.452). Nesse ensejo,
convém destacar que, na propria religiosidade o bom senso popular manifesta a “capacidade
de sintese existencial” (n.448).

Por outro lado, a sintese existencial é a reflexdo do sentido da vida: do que € o ser

humano e do que é o divino. E uma acao sintética que, na mais pura e inocente sabedoria
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popular, tende a interpretar os acontecimentos da vida como vontade de Deus. Essas
interpretacdes sdo valores cultivados pela propria religiosidade que alavanca a dignidade

humana. Sobre esta sabedoria o documento de Puebla destaca:

A religiosidade do povo, em seu nucleo, é um acervo de valores que
responde com sabedoria cristd as grandes incdgnitas da existéncia. [...] Esta
sabedoria ¢ um humanismo cristdo que afirma radicalmente a dignidade de
toda pessoa como Filho de Deus, estabelece uma fraternidade fundamental,
ensina a encontrar a natureza e a compreender o trabalho e proporciona as
razBes para a alegria e 0 humor, mesmo em meio de uma vida muito dura
(n.448).

Embora apresentando a dignidade da pessoa, as reflexdes sobre a religiosidade popular
qgue foram feitas em Puebla, salientaram que “ela é uma forma ativa com que o0 povo se
evangeliza continuamente a si préprio” (n.450). Nesta mesma perspectiva, a segunda
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano realizada em Medellin, na Colémbia, no
periodo de 24 de agosto a 6 de setembro de 1968, convocada pelo Papa Paulo VI, abordando a
temética “A Igreja na presente transformacdo da Ameérica Latina a luz do Concilio Vaticano
11", abriu um espacgo as reflexes sobre a religiosidade popular, visto que, vivemos em um

continente cuja religiosidade merece destaque. Entretanto, 0 Documento de Medellin discorre:

A expressao da religiosidade popular € fruto de uma evangelizacdo realizada desde
o0 tempo da conquista, com caracteristicas especiais. E uma religiosidade de votos e
promessas, de peregrinacdes e de um numero infinito de devogbes, baseada na
recepcdo dos sacramentos, especialmente do batismo e da primeira eucaristia,
recepcdo que tem mais consequéncias sociais que um verdadeiro influ-xo no
exercicio da vida cristd (n.6,2).

A religiosidade cultivada pelos povos latino-americanos é diversificada, nesse caso,
ndo se pode afirmar que a maneira de viver a sua fé € Gnica. Existe o dinamismo da vivéncia
da fé que se expressa nas formas “simples”, “emotiva” e “comunal”. Por isso, 0 Documento

de Medellin orienta quanto ao julgamento e interpretacdo da religiosidade popular que:

Ao julgarmos a religiosidade popular, ndo podemos partir de uma
interpretacdo cultural ocidentalizada das classes média e alta urbanas, mas
do significado que essa religiosidade tem no contexto da subcultura dos
grupos rurais e urbanos marginalizados (n.6,3).

Por conseguinte, ndo podemos julgar ou interpretar a religiosidade dos povos latinos,
no que concerne a sua origem, dentro de uma realidade ocidentalizada com caracteristicas

urbanas ou elitizada, mas no contexto da cultura rural e urbana marginalizada. Por isso, a
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Conferéncia de Medellin, apds analisar a situacdo da religiosidade popular na América Latina
lancou algumas propostas a serem seguidas no campo pastoral:

a) Realizar estudos sérios e sistematicos sobre a religiosidade popular e
suas manifestacdes, seja em universidades catolicas, seja em outros centros
de investigacao sécio religiosa (n.10).

b)  Realizar uma pastoral litirgica e catequética apropriada, ndo sé
destinada a pequenos grupos, mas a totalidade do povo de Deus, partindo de
um estudo das subculturas proprias, das exigéncias e aspiragdes dos homens
(n.11).

C) Impregnar as manifestagdes populares, como romarias, peregrinagoes
e outras devocBes da palavra evangélica. Rever as devogdes aos santos para
que ndo sejam tomados s6 como intercessores, mas também coo modelos de
vida, imitadores de Cristo. Cuidar para que as devogdes e 0s sacramentos
ndo levem o homem a uma aceitagcdo semifatalista, mas que o eduquem para
ser co-criador e gestor de seu destino com Deus (n.12).

Veremos agora a abordagem sobre a religiosidade popular, na VV Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-americano e do Caribe ou Conferéncia de Aparecida, inaugurada pelo
Papa Bento XVI, em Aparecida, nos dias 13 a 31 de maio de 2007, que teve como tema
“Discipulos e Missionarios de Jesus Cristo, para que nele nossos povos tenham vida”. No
documento da conferéncia, a religiosidade popular € vista como a alma dos povos latino-
americanos, sendo, portanto, considerada “um tesouro da Igreja na América Latina”, que deve
ser protegida e promovida em todos 0s setores sociais.

Como atesta 0 documento de Aparecida “[a religiosidade popular] esta presente em
uma multiddo que merece nosso respeito e carinho, porque sua piedade reflete uma sede de
Deus que somente 0s pobres e simples podem conhecer” (n.258).

Contudo, esta religiosidade € uma “maneira”, € um modo, é uma forma onde se
recolher as vibragdes mais profundas da cultura latino-americana. Segundo o documento de
Aparecida, a religiosidade popular “é parte de uma originalidade historica cultural dos pobres
deste continente, e fruto de uma sintese entre as culturas e a fé cristd” (n.264).

Portanto, diante dos aprofundamentos elencados acima sobre a religiosidade popular
na teologia na América Latina, convém ressaltar que as devogdes religiosas vividas por estes
povos, como por exemplo, a devogcdo aos santos, peregrinacdes e procissdes, vias-sacras,
dancas religiosas e manifestacdes de fé e varios rituais sagrados de caracteristicas populares,
sdo verdadeiros exemplos de fé e devocao dos povos latinos, visto que, “a religiosidade é uma
dimensdo antropoldgica, estrutural do ser humano [...] que ocupam um importante papel

social de congregar e organizar as pessoas no espaco social” (LIBANIO, 2001, p.100).
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3. A Religiosidade popular no Brasil

O Brasil, por ser considerado um continente, devido a sua vasta area territorial, tem
uma matriz religiosa complexa e, portanto, rica em manifestacbes religiosas cujo
conhecimento se estende as varias etnias e culturas presentes no sangue do povo brasileiro.
Desde a colonizagdo, os grupos que habitavam estas terras, ao entrarem em contato com
outras culturas, tentaram preservar a sua religiosidade.

Mesmo depois de o Cristianismo ter fincado em terras brasileiras o Catolicismo
Oficial, seguido depois de outras expressdes cristds e de outras religibes. Ainda hoje, a
religiosidade dos povos indigenas e dos povos africanos, com maxima expressdo, compde a
matriz religiosa brasileira.

Por isso, na formacéo social do povo brasileiro, a religiosidade, no periodo colonial,

sofreu forte influéncia das normas oficiais da Igreja Catolica.

Em todo o periodo colonial, ou seja, nos trés primeiros séculos de vida crista
no Brasil, dominou inconteste o catolicismo tradicional (luso-brasileiro,
leigo, medieval, social e familiar). Durante essa época, apenas 0s jesuitas e
alguns bispos tentaram efetivamente introduzir no Brasil o catolicismo
renovado, de inspiracdo tridentina. N&o obstante, esses esfor¢cos néo
chegaram realmente a ter um grande éxito (AZZI, 1978, p. 9)

Deste modo, observa-se que durante os periodos “colonial”, “imperial” e
“republicano” a religiosidade popular conseguiu congregar no Brasil maior nimero de
pessoas, atraindo-as a pratica da piedade popular. Neste caso, Azzi (1978, p. 10) discorre que
“fé e cultura caminham de méos dadas, numa interrelacdo téo intima que ndo poucas vezes é
dificil distinguir o cultural do religioso”.

De acordo com Magalhdes (2012), a pratica religiosa brasileira vai ser fortalecida com
as contribui¢des dadas tanto pelos povos nativos como pelos estrangeiros desde a época da

colonizacao, pois a religido nascente carregava tracos culturais multifacetados.

O exercicio religioso no Brasil, marcado pela presenca cristdo-catdlica
enquanto colbnia portuguesa, influenciado pelos africanos com seus sistemas
animistas e tendo incorporado elementos dos ritos ancestrais indigenas, vai
se apresentar multifacetado em virtude da contribuicdo cultural de cada povo
que o constituiu (MAGALHAES, 2012, p.21).

No periodo que o Brasil foi ocupado pelos portugueses, os residentes imigrantes que

se fixaram em terras brasileiras, eram na sua maioria pobres, pois o0 ajuste da vida social e a
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pratica religiosa que aprenderam na sua terra natal estavam a margem da qualidade de vida
que almejavam.

A falta de assisténcia do poder religioso, devido aos poucos clérigos enviados ao
Brasil e a dedicacéo quase que exclusiva que 0s missionarios davam a “conversao dos indios”,
levaram os colonos a fundarem pequenos grupos denominados “irmandades” ou “confrarias
religiosas” que, no entanto, influenciaram na construgdo de varias igrejas espalhadas pelo

pais.

[...] os colonos sentiram a necessidade de criar as irmandades ou confrarias
religiosas a fim de se manter a assisténcia espiritual. Foram essas
organizacdes religiosas as responsaveis pela construgdo da maior parte das
igrejas nas regides do interior do pais. A promocao das devocdes aos santos
e a assisténcia social aos empobrecidos também foram agdes assumidas
pelas mesmas. E assim, a Igreja passa a ser o centro da vida social na qual a
religiosidade se manifesta associada a vida das pessoas e a religido é que
propicia esse encontro (MAGALHAES, 2012, p. 21).

No entanto, em meio a religiosidade portuguesa, cultivada como uma nova
espiritualidade que se baseava na assisténcia dos santos, surge a religiosidade dos negros
exportados como escravos da Africa ao Brasil, que na bagagem cultural, carregaram consigo
seus ritos, crencas e dancas e, consequentemente, os seus lideres religiosos (sacerdotes).

Os negros foram os principais responsaveis pela formacao da religiosidade popular no
Brasil. Um dos elementos fundamentais que a religiosidade brasileira herdou da cultura
religiosa africana foi a préatica espiritualista, que era composta por oraces populares. Cabe
saber que, a pratica espiritualista sempre expressava uma realidade da vida a ser superada, ou
seja, a crenca na divindade alimentava as esperancas em meio as lutas e desafios da vida.

Posteriormente, 0s negros, devido as suas crengas, como o Candomblé e o Xangd (que
ainda hoje fazem parte do culto afro-brasileiro), foram perseguidos pela Igreja Catdlica. “Eles
sobreviveram na historia e encontraram adeptos em todos os estratos da sociedade”
(MAGALHAES, 2012, p.21).

Nesse processo de sobrevivéncia, 0s negros tentaram assimilar a mensagem cristd no
intuito de viver a sua religiosidade em solo brasileiro. Por isso, foram adotadas algumas

estratégias de adaptacd@o a nova vivéncia religiosa. Segundo Comblin (1968, p. 72):

Os adeptos do candomblé ou do xangd fazem questdo de também ser bons
catolicos. Frequentam os sacramentos e mandam rezar missas em honra dos
0Orixas, 0s seus espiritos. Por causa da desaprovacao da Igreja oficial ocultam
a sua adesdo a estes cultos.



52

Outro grupo que colaborou para a formagéo da religiosidade popular brasileira foi o
indigena, que com suas crencas baseadas em ancestrais e na forca da natureza e espiritos
maus, embora contribuindo pouco a religiosidade popular, colaborou no aspecto de difundir o
imaginario popular de suas crencas nas mais diversas regides do Brasil. Sobre esta realidade,

Magalhées (2012, p. 22), discorre que:

Embora apresentassem diferencas regionais, partilhavam de crencas comuns
em relacdo as forcas da natureza e aos espiritos dos antepassados. A vida
litirgica incluia festivais, ceriménias e rituais. Os missionarios, ao converter
os indigenas, fizeram com que muitos dos aspectos das suas préaticas
ancestrais fossem alterados, mas esses ndo foram totalmente esquecidos.

No obstante, essas etnias citadas acima sdo as responsaveis diretamente pela formacéo
da religiosidade brasileira, cuja fuséo cultural e religiosa foi de suma importancia a formagao
da matriz religiosa do Brasil.

Por isso, as praticas do catolicismo romano implantadas no Brasil se miscigenaram
com as demais praticas religiosas cultivadas pelos indios e pelos negros. Historicamente, essa
fusdo religiosa,deu origem a préatica de um catolicismo denominado popular, que na “América
Latina foi concebido como “uma categoria cultural na qual o ‘santo’, ‘o sentimento’ e o
‘mito’ tem um papel importante” (MARZAL apud SUSS, 1979, p.24).

E certo apontar que o catolicismo popular derivou do catolicismo oficial. Mas, como
conceitua-los em meio a religiosidade? Em primeiro lugar, conceituaremos o termo
“catolicismo”. Na abordagem feita por SUSS (1979, p.27) “o catolicismo deve ser concebido
como um conjunto aculturado da fé. [...] todas aquelas manifesta¢cGes da vida de um povo
originadas da Igreja Catolica”.

Entretanto, podemos discorrer que a Igreja Catdlica, historicamente se tornou um
sistema de referéncia do catolicismo cuja mediacdo é feita pela propria Igreja.

Diante desta explanagdo sobre o catolicismo oficial, cabe agora definir catolicismo
oficial e catolicismo popular, destacando o ponto identitario existente entre ambos. Seguindo
a linha de pensamento de SUSS (1979, p.27): “O catolicismo romano é o sistema de tradi¢oes
da Igreja Cato6lica no ambiente da vida e cultura romana. Por razdes histdricas e dogmaticas, o
catolicismo torna-se oficial”.

Neste caso, como o catolicismo oficial vé a devogdo aos santos? Para o catolicismo
oficial a devocao aos santos € vista e tratada com um meio de se comunicar com o sagrado,
neste ponto, nasce a comunicagdo votiva, que tem como instrumento de comunicacao além

dos gestos 0s objetos denominados ex-votos (velas, parte do corpo humano esculpido em
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ceras etc). Os mesmos sdo apenas intermediérios entre o fiel devoto e a divindade, néo
podendo, portanto, ser um objeto de idolatria.

Na conceituacdo de Cruz (2010, p.16) o catolicismo popular é visto como:

Um conjunto de representacdes e praticas religiosas autoproduzidas pelas
classes subalternas, usando o cédigo do catolicismo oficial. Isso significa
gue o Catolicismo Popular incorpora elementos do catolicismo oficial — o0s
significantes — mas lhes da uma significacdo propria, que pode inclusive
opor-se a significacdo que Ihes é oficialmente atribuida pelos especialistas. O
resultado é que o mesmo cddigo religioso é diferentemente interpretado
pelas classes sociais de maneira que, sob uma unidade formal, escondem-se,
de fato, diversas representacdes e praticas religiosas.

Uma das caracteristicas marcantes do catolicismo popular é a devogdo aos santos que,
do ponto de vista historico, foi fruto da colonizacgdo portuguesa. Pois diante das dificuldades e
enfermidades, o fiel piedoso recorria ao santo de devocao na esperanca de alcancar dos céus
uma graga, assim como alcancar a salvacao.

No catolicismo popular a imagem ou o santo correm o risco de serem interpretados,
pelos préprios devotos, como o responsavel pelo milagre. Por exemplo, na regido Nordeste do
Brasil € comum o uso do dito popular “santo bom é santo que faz milagre”.

Essa concepcdo de santo milagreiro nasceu da propria fungcdo que o fiel devoto exercia
na comunidade. Segundo Cruz (2010, p.17) “o devoto vai estabelecer uma relacdo com a
divindade dentro da sua singularidade. Os leigos assumiam funcdes religiosas como

rezadores, curandeiros, parteiras, conselheiros”. Para Teixeira (2009, p.19-20).

H& um catolicismo santorial, [...] € uma das formas mais tradicionais de
catolicismo presentes no Brasil desde o periodo da colonizacdo que tem
como caracteristica central os santos. Foi este culto que marcou a peculiar
dindmica religiosa brasileira, de carater predominantemente leigo, seja nos
oratdrios, capelas de beira de estrada e santuarios.

Fazendo uma analise do termo popular, o povo o assimilou como distintivo “cultural”,
“social” e “religioso” ligando-o a fatos concretos do cotidiano, podemos citar como exemplo:
“rezar para pedir chuva, benzer uma pessoa doente; junto a isso se destaca o culto aos santos,
buscando uma resposta positiva para os seus problemas e reinterpretando as doutrinas do
catolicismo oficial” (CRUZ, 2010, p.17).

Portanto, € compreensivo relatar que entre o catolicismo oficial e o catolicismo
popular, ha certa identidade entre ambos, a “sacralidade” que, por sua vez, esta fundada “no
culto dos santos, em dogmas basicos e na simbiose entre pretensdes ndo questionadas de



54

lideranca e subordinagéo. Por isso, ndo se pode entender o catolicismo popular se ndo se vé a
sua relacéo dialética com o catolicismo oficial” (SUSS, 1979, p.28).

4. A questdo da canonicidade dos santos segundo a Igreja Catolica

Nas suas analises Kieckefer (apud SANTOS E MAIA, 2008, p.8) discorre que a
“devocdo aos santos constitui-se numa primeira forma de reificacdo do individual. A nocao de
individuo, comumente teria suas raizes na nogéo crista de personalidade, na pressuposicéo do
livre-arbitrio e no papel do sujeito individual na sua propria salvacao”.

A principio atentemo-nos a etimologia da palavra “santo” e também quanto ao seu uso

na era cristd. Na descri¢cdo de Santos e Maia (2008, p.7):

A palavra santo, que vem do grego “hagios” e do latim sanctus, significando
“pessoa santa”, era utilizada para denominar varios tipos de pessoas;
imperadores, deuses ou herois na antiguidade Ocidental. O uso do termo
entre a comunidade cristd primitiva deu-se inicialmente de forma coletiva:
usado no plural, para designar os martires que morriam defendendo a fé
frente a perseguicdo romana que caracterizou a vida desses grupos
nos primeiros séculos. Mais tarde, com a consolidacdo da Igreja no Ocidente
e, consequentemente com a diminuicdo dos martires, o termo passou a ser
utilizado para fazer referéncia aos que se dedicavam ao trabalho com as
coisas da Igreja — os clérigos.

Diante dessa definicdo etimoldgica, vejamos agora, o posicionamento da Igreja
catdlica referente a canonicidade dos santos. A saber, desde os primeiros tempos do
cristianismo, a Igreja Catdlica Apostolica Romana reconheceu na vida e na préatica de alguns
cristdos, o desejo profundo de imitar Cristo Jesus, modelo supremo de santidade. Como

afirma a Igreja em seus documentos:

Jesus, mestre e modelo divino de toda a perfeicdo, pregou a santidade de
vida, de que Ele é autor e consumador, a todos e a cada um dos seus
discipulos, de qualquer condicdo: “sede perfeitos como vosso Pai celeste é
perfeito” (Mt. 5,48) [...]. Os seguidores de Cristo, chamados por Deus e
justificados no Senhor Jesus, ndo por merecimento proprio mas pela vontade
e graca de Deus, sdo feitos, pelo Batismo da fé, verdadeiramente filhos e
participantes da natureza divina e, por conseguinte, realmente santos. E
necessario, portanto, que, com o auxilio divino, conservem e aperfeicoem,
vivendo-a, esta santidade que receberam (LUMEN GENTIUM, n.40).

Neste sentido, os cristdos eram elevados apds a sua morte a uma categoria, a

santidade, ou seja, eram oficializados canonicamente santos, dignos de culto e veneragéo.
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Segundo a teologia cat6lica, os santos por estarem mais proximos de Deus, exercem o papel
de intercessdo ou até mesmo intermediérios entre os seres humanos e Deus.

Nos primeiros séculos da era cristd, os martires e os confessores eram aclamados
santos pela aclamacdo popular, ou seja, 0 proprio povo os declarava santos e, a Igreja, por sua
vez, consolidava a vontade popular. Em destaque Urbano Zilles discorre sobre os critérios que

0s cristdos dos primeiros séculos usavam para eleger um santo.

Nos primeiros seculos, surgiu o culto aos martires pelo testemunho de fé.
Mas ndo passaram por um processo formal de canonizacdo. Esse culto em
geral era prestado numa celebragdo eucaristica, por ocasido de seu
aniversario de morte. Depois do século IV, terminadas as persegui¢des por
parte do Império Romano, desenvolveu-se o culto aos confessores. O culto
nas igrejas locais era regulado pelos bispos. Para que algum santo fosse
venerado publicamente, era decisiva a fama de santidade ou vox populi. Os
bispos aprovavam a veneragdo de pessoas com reconhecida fama de
santidade (ZILLES, 2007, p.493).

De acordo com a igreja na época, o processo de canonizacdo erigido pelo vox populi
comecgou a apresentar alguns perigos, pois poderia correr o0 risco de se proclamar santa uma
pessoa ndo dotada das virtudes necessaria a santidade. Outro perigo apresentado eram as
lendas e mitos criados sobre a vida do candidato a santidade no intuito de acelerar o processo
de santificacéo.

Seguindo a linha de pensamento de Athienza (apud SANTOS E MAIA, 2008, p.8)
sobre 0 Vox populi: “Na maioria das vezes os santos dos primérdios do cristianismo eram
criados primeiro do imaginario popular, fosse a partir de lendas ou historias, [...] ou mesmo de
deuses pagéos, mais tarde apropriados ou reelaborados pelo catolicismo”.

Devido a esses fatores, a Igreja sentiu a necessidade de normatizar o processo de
canonizacdo dos santos, ou seja, estabeleceu critérios quanto a avaliacdo e investigacdo da

vida e virtudes de um candidato cristio a santo “candnico”’

. Aos poucos 0s bispos
comecaram a dialogar entre si, visto que, o culto aos mértires e confessores ndo era regulado
diretamente pelo sumo pontifice, mas pelas Igrejas particulares (dioceses), cuja autoridade

estava centrada nos bispos.

No primeiro milénio da Igreja o culto dos Martires e depois dos Confessores
era regulado pelas diversas Igrejas particulares. Os Bispos, singular e

® Qualificativo de Canon, palavra latina, recebida do grego kanon = régua de medir, regra, guia, norma,
principio, determinacdo emitida pela autoridade legitima, equivalente a lei. Desde o século IV designa decisdo
disciplinar ou dogmatica, tomada por concilios e sinodos em contraposicdo a que tomavam os imperadores
bizantinos em assuntos eclesiasticos com forca de lei; denominava-se, entdo nomocanon (LIMA, 2004, p.173).



56

colegialmente por ocasido dos sinodos, autorizavam novos cultos
particulares, que iniciavam com a elevatio ou com a translatio corporis. Estes
atos foram chamados, depois, canoniza¢BGes episcopais ou canonizacdes
particulares, porque envolviam diretamente s6 a igreja local. No século XI
comegou a afirmar-se o principio de que s6 o Romano Pontifice, como
Pastor Universal da Igreja, tem autoridade de prescrever um culto publico
quer na Igreja particular quer na Igreja universal. [...] Esta norma tornou-se
lei universal com Greg6rio 1X em 1234,

Através dessas medidas, foram surgindo no decorrer dos séculos normas cada vez
mais rigorosas quanto & canonizacdo dos santos. Com a limitagdo candnica que foi
estabelecida pela Igreja, as investigacdes sobre a vida e as virtudes do candidato apresentado
pela autoridade local, passaram a ser mais demoradas e, por outro lado, o culto limitou-se ao

regionalismo até a sua oficializacéo.

No século XIV a Santa Sé comecou a autorizar um culto limitado a
determinados lugares e a alguns servos de Deus, cuja causa de canonizacao
ainda ndo tinha sido iniciada ou concluida. Esta concessdo esta na origem da
beatificacdo. Os Servos de Deus, aos quais era concedido um culto limitado,
foram chamados Beatos a partir de Sisto IV (1483), determinando assim a
distingdo juridica definitiva entre o titulo de Santo e o de Beato, que era
usado indiferentemente na época medieval®.

Em 1983 o Papa Jodo Paulo Il fez algumas mudangas referentes a canonizacdo dos
chamados "servos de Deus", evitando assim, o uso sem investigacdo do titulo conferido pela
Igreja a aqueles que em vida buscaram imitar em tudo Cristo Jesus. Neste sentido, a
canonizacdo, como foi discutida anteriormente, ficou com o veredito final do sumo pontifice.

Nesse caso, a abertura do processo de canonizagdo segue trés etapas. Ap0Os cinco anos
da morte do candidato, o bispo local consulta o0 povo e faz uma investigagao sobre a sua vida
e as suas obras caritativas. Com a realizacdo desses procedimentos, a Santa Seé fica

encarregada de dar continuidade as investigacdes, fazendo jus as trés etapas a seguir:

Primeira etapa — consiste em provar através de depoimento que o candidato
a beatificacdo praticou em grau heroico todas as virtudes cristds. O bispo
instaura um tribunal (juiz, promotor, notario). Convoca as testemunhas, sob
juramento de dizer a verdade sobre a vida, as obras e virtudes e os defeitos
do candidato. Os depoimentos sdo fechados, lacrados e enviados para
andlises periciais a Santa Sé. Se o parecer for favoravel, o candidato é
declarado “veneravel”.

Segunda etapa — a Santa Sé pede a apresentacdo de um milagre
comprovado, alcangado através da intercessdo do candidato a beatificagdo

Act. Congregacdo para as Causas dos Santos: Os novos procedimentos para os ritos de beatificacdo -
O rosto da igreja que se renova na continuidade, jul/2008, n.1.
°Cf. Idem., n.1.
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(s6 valem milagres ocorridos ap6s a morte). [...] E formado outro tribunal,
desta vez com testemunhas e médicos, para examinar as curas apresentadas.
Se a cura for declarada inexplicavel pela medicina e aprovada pela comisséo
dos tedlogos, o candidato é considerado BEATO, ou seja, bem Aventurado
e, portanto, pode ser venerado na regido onde viveu.

Terceira etapa — Sendo constado e aprovado mais um milagre, o candidato
é canonizado “Santo” e, portanto, incluso no canone ou lista dos santos. A
partir dai, pode ser cultuado no mundo inteiro como santo®.

Na celebracdo solene de todos os santos, o Papa Bento XV1 ressaltou no seu discurso
aos fiéis que “no inicio do Cristianismo, os membros da Igreja eram chamados também ‘os
santos’. [...], todos os seres humanos sdo chamados a santidade. [...] Deus convida todos a
fazer parte do seu povo santo” ’. O processo de legitimacdo ou de canonizag&o de um santo é
investigado pela Congregacgdo da Causa dos Santos, que a rigor, de acordo a Carta Apostdlica

Sanctitas Clarior apresenta os seguintes critérios de canonicidade:

a) O processo envolve uma investigacdo: 1) os escritos do Servo de Deus, 2)
sobre a sua vida e as virtudes ou martirio, bem como em n&o adoracéo. b) O
processo € concluido, ele é enviado para os Atos da Sagrada Congregacédo
dos Ritos.

c) A Sagrada Congregacéo dos Ritos, tendo diligentemente examinaram os
Atos, se ele acredita que devem ser introduzidos acréscimos ou
esclarecimentos, pedidos para o Bispo ou o Hierarca ou completar-se em
virtude de seu cargo.d) No que diz respeito a declaracdo de milagres, exigido
por lei, para a beatificagdo e canonizac¢do, o Bispo ou o hierarca antes de
examina-los, deve envie um relatorio breve e precisa do fato para a Sagrada
Congregacao dos Ritos para té-lo a educacdo apropriada. A pesquisa sobre 0
reconhecimento dos milagres é feita mediante pesquisa separada sobre as
virtudes ou martirio®.

A responsabilidade de investigagdo em uma determinada diocese deve ser, em
primeiro lugar, do ordinario local, ou seja, do préprio bispo ou as autoridades eclesiasticas
que a ele sdo equiparadas pelo Direito. Pois, como autoridade oficial da Igreja, segundo a
“Carta Apostdlica Divinus Perfectionis Magister”, compete [aos bispos] no uso legal do
direito “investigar sobre a vida, as virtudes, o martirio e a fama de santidade ou de martirio,
sobre os possiveis milagres e, eventualmente, sobre o culto antigo de um servo de Deus, para

o qual se pede a canonizagéo™ °.

® Cf. Boletim Padre Pelagio: O que é beatificacdo e canonizacdo. Fev/2007. Disponivel em: <
http://www.boletimpadrepelagio.org/index.php?option=com_content&task=view&id=244&Itemid=91>.
" Cf. Bento XVI. Angelus: Solenidade de Todos os Santos quinta-feira, 1 de Novembro de 2007.

8Cf. PAULO VI. Carta Apostélica de Sua Motu Sanctitas Clarior: Processos ordenados para o causas de
beatificacdo e canonizacdo, 1969, n. 5; n. 6; n. 7; n. 8.
% Cf. Carta Apostélica Divinus Perfectionis Magister: da investigacdo a realizar pelo bispo, n. 1.


http://www.boletimpadrepelagio.org/index.php?option=com_content&task=view&id=244&Itemid=91
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Diante da investigagdo feita sobre a vida do candidato a ser canonizado, a
Congregacdo das Causas dos Santos, investigard os supostos milagres a ele atribuidos

obedecendo alguns critérios:

a) Os presumiveis milagres, sobre os quais o Relator encarregado para o
efeito prepara uma Positio, sdo examinados na reunido de peritos (no caso de
curas, na reunido de médicos), cujos votos e conclusfes serdo expressos
detalhadamente numa minuciosa relagéo.

b) Posteriormente, os milagres sdo discutidos num Congresso especial de
tedlogos e, por fim, na Congregacao dos Padres Cardeais e Bispos.

c) As opinides dos Padres Cardeais e Bispos sdo comunicadas ao Santo
Padre, a quem compete exclusivamente o direito de decretar o culto publico
eclesiastico que se pode tributar aos Servos de Deus.

d) Para cada uma das causas de canonizagdo cujo juizo esteja atualmente
pendente na Congregacdo para as Causas dos Santos, esta mesma
Congregacao, mediante um decreto especial, fixara a forma de proceder no
futuro, observando, ndo obstante, o critério da nova lei.

Neste sentido, o Cdodigo de Direito Candnico legitima e institualiza a veneracdo aos
santos afirmando que, “sé é licito venerar, mediante culto publico, aos servos de Deus que
foram inscritos pela autoridade da Igreja no catadlogo dos Santos ou dos beatos” (Can. 1187).

De acordo a Constituicdo Apostolica “Divinus Perfectionis Magister”:

A Igreja, por sua vez, a partir dos primérdios do cristianismo sempre
acreditou que os Apostolos e martires estdo mais intimamente unidos a nés
em Cristo, juntamente com a Virgem Maria e dos santos Anjos, com especial
devocdo, devoto implorando o auxilio da sua intercessdo. [...] A Sé
Apostolica [...] propBe aos fiéis, imitacdo, veneracdo e invocagdo, aos
homens e mulheres que séo destaque no esplendor da caridade e de outras
virtudes evangélicas e, depois de investigacdes devidas, ela os declara, no
ato solene de canonizacdo, para ser santos.

E conveniente, colocar em suma de entendimento que, a canoniza¢do como afirma os
proprios documentos da Igreja, enaltece os servos de Deus que viveram as virtudes de Cristo
Jesus, o Filho de Deus, que na condi¢cdo humana na “terra passou fazendo o Bem” .

No campo da religiosidade popular o termo santo, no coléquio de Santos e Maia
(2008, p. 7 - 8) é usado para designar “coletivamente os mortos que, de acordo com
veredito do Juizo Final alcancardo o paraiso; [...] ou para designar alguém cuja existéncia
sofrida lhe forneceu uma situacdo especial de virtude e salvagdo”. Essas designacoes

populares fazem parte do prdprio imaginario votivo da religiosidade popular.

10°Cf. Constituicdo Apostélica Divinus Perfectionis Magister, n. 14, 1-2; n. 15; n. 16.
1 Cf. Missal Romano: Oracdo Eucaristica VI - D
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Portanto, por mais que se busquem critérios de canonicidade aos santos como forma
de controle das manifestagdes religiosas, cujo proposito € livrar os fiéis piedosos da alienacéo,
sempre vao existir no imaginario votivo dos fiéis, algumas lendas ou bibliografias que
carecem de suporte historico, que comprovem a veracidade dos fatos apresentados a
averiguacao.

Lembrando que por meio dos bispos a Igreja iniciou a normatizagdo candnica dos
santos, visto que, com a criacdo da Congregacdo para as Causas dos Santos, a Santa Sé, a
partir de entdo, regula a beatificacdo e a canonizacdo dos servos de Deus que serdo expostos

nos altares da religiosidade popular.

5. A questdo simbdlica na religiosidade popular e o espaco do sagrado

A devocdo religiosa popular € caracterizada pela relacdo afetiva de trocas simbdlicas
entre 0 devoto e o0 seu santo protetor. A harmonia dessa relacdo (devoto e santo) é percebida
através das expressdes de satisfacdo, agradecimento e fidelidade que, no obstante, se
materializa na simbologia das trocas através dos ex-votos.

Por isso, “0 ex-voto é a materializagdo de um agradecimento pela cura atribuida ao
‘santo protetor’ e ‘cada objeto ofertado na Sala dos Milagres’ possui um significado concreto
designado pelo objeto” (ROSENDAHL, 1999, p.88-89).

Neste sentido, podemos transcrever que as trocas simbdlicas, praticadas na
religiosidade popular, ttm como objetivo manter viva e firme a relagdo com o santo. “[...]
gragas a estas trocas recorrentes, estabelece-se e mantém-se uma solidariedade entre as duas
sociedades, a humana e a divina” (SANCHIS, 1983, p.48).

As trocas simbdlicas feitas entre o fiel devoto e o santo de devogdo obedecem dois
critérios: a) O pedido e o agradecimento ao santo por parte do devoto; b) A béncéo e a
protecdo da parte do santo. Essas relacOes, estabelecidas entre devoto e santo, santo e
devocdo, pedidos e agradecimentos, béncdos e protecdo sdo vistas como auténticas trocas
simbolicas. Como descreve Calavia Saez (2009, p.204): “O contato entre Deus e o fiel €
tracado a uma distancia que equivale a que existe entre o sujeito e o objeto: crer, criar, adorar,
séo ac¢Oes que unem sujeitos e objetos, nome e complementos diretos”.

Por vez, as formas de agradecer a graca alcancada se materializam em forma de ex-
voto, tornando publico o feito do santo, engrandecendo, dessa forma, o poderio de sua

intercessdo. Na descricdo de Brand&o (1986, p.92):
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Sempre que uma pessoa reconhece que “alcangou uma graga” de Deus, de
algum santo ou de um alam, ele confirma a evidéncia de que tinha o direito
de esperar por isso, [...]. Fazem parte da biografia e dos atributos de qualquer
mediador sobrenatural obriga¢Ges de socorro aos humanos, assim como
fazem parte do compromisso de qualquer devoto, atos rotineiros de
confirmacdo da fidelidade ao padroeiro.

No obstante, & concebivel a ideia de que a realidade votiva ¢ formada pelo sistema

simbolico que nas mais diversas situacdes constituem a formacéo da realidade. Para Bourdieu

(2009, p.9) o sistema simbdlico € visto como uma forma de poder estruturado que constroi a

realidade.

Como instrumento de conhecimento e de comunicacdo, [0s sistema
simbolicos] sé podem exercer um poder estruturado porque séo estruturados.
O poder simbolico € um poder de construcdo da realidade que tende a
estabelecer uma ordem gnosioldgica: o sentido imediato do mundo (e, em
particular do mundo social).

A relacdo entre o voto que caracteriza um ato anterior & graca, ou seja, um pedido,

uma promessa e 0 ex-voto que € a pratica posterior a graca alcancada, que consiste hum

testemunho publico, uma forma de gratiddo de quem recebeu uma graca é externada,

simbolicamente através dos mais diversos objetos denominados votivos.

Neste caso, percebemos a influéncia do simbdlico na construcdo e estruturacdo da

realidade votiva, ocasionando, portanto, uma integracdo ndo sé no campo religioso, mas

também no campo social. Visto que, segundo Bourdieu (2009) os simbolos tem o poder de

“integracao” e “reproducao” da ordem social.

Os simbolos sdo instrumentos por exceléncia de integracdo social: enquanto
instrumento de conhecimentos de conhecimento e de comunicacéo [...], eles tornam
possivel o consensus acerca do sentido do mundo social que contribui
fundamentalmente para a reproducdo da ordem social: a integracdo “logica” € a
condicdo da integracdo “moral” (BOURDIEU, 2009, p.10).

Para aprofundar ainda mais a tematica simbdlica da devo¢do popular, é necessario

buscarmos na propria religiosidade a conceituacdo de simbolos. Nesse caso, segundo Stlirmer

(2008, p.59):

O simbolo é a chave da linguagem da experiéncia religiosa, é a linguagem
basica da experiéncia religiosa. Assim como a experiéncia do sagrado é o
nacleo do fato religioso, o simbolo é a linguagem originaria e fundante da
experiéncia religiosa.
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E certo afirmarmos que na vida das pessoas ha uma influéncia significativa do
simbdlico, acima de tudo na vida da pessoa religiosa. Pois, “o religioso precisa dizer que o
divino é indizivel, indefinivel, mesmo sabendo que o fim da experiéncia religiosa €
inobjetivavel” (STURMER, 2008, p.59). Com o desejo de alcancar o sagrado que, por vez
parece inalcancavel, coloca o ser humano diante da experiéncia do mistério. Com atesta
Croatto (apud STURMER, 2008, p.60).

A experiéncia do Mistério [...] é essencialmente afetiva e, portanto,
participativa. Ela ndo pode ser vivida de forma individual e isolada. Seria
uma carga insuportavel! Comunicéa-la alivia. A experiéncia do Mistério é um
processo psicolégico facil de ser entendido. Mas sua comunicagao possui um
valor sacramental, enquanto significa e realiza novamente a presenca do
sagrado. A expressao religiosa é tanto a comunicagdo do vivido, como uma
nova vivéncia.

Diante dessa experiéncia, analisamos que a relacdo ser humano e sagrado gera uma
realidade simbolica mediada, na qual o transcendente tende a se mostrar, correspondendo-se
com o humano suplicante. Por isso, “pode-se afirmar, entdo, que o lugar do simbolo religioso

é entre o totalmente Outro e o homem religioso que se experimenta” (STURMER, 2008,

p.60). Exemplificando a conceituacéo simbdlica, Sturmer (2008, p.60) discorre que:

O simbolo refere-se a unido de duas coisas. Sua terminologia vem do grego
“symballein” ou “symballesthas” (sym = junto — béllein = lancar — jogar).
Portanto, é uma operacdo de juncdo. E o jogar-se ao sensivel. Pode-se
deduzir que no simbolo estdo presentes dois elementos que de alguma forma
se inter-relacionam. Ou seja, cada coisa tem seu proprio sentido. Por
exemplo, o sol tem sua prépria funcdo (regular as estacdes, a rotacdo da
Terra, determinando a sequéncia do dia e da noite). Ele tem seu préprio
sentido, mas o ser humano pode “lancar” esse sentido para ver no sol de sua
experiéncia fenoménica um outro sentido. Diante do por do sol o homem
pode sentir uma emocao especial.

Os simbolos na religiosidade popular expressam na sua esséncia significados diversos,
mesmo que haja a intencdo daqueles que os conceberam a margem de um unico significado.
“Toda atividade humana é ao mesmo tempo material e simbdlica, producdo e comunicacao”
(COSGROVE, 2003, p.103). Por conseguinte, em meio as realidades simbdlicas, é preciso
nesta pesquisa apontar o espaco que o sagrado ocupa na religiosidade popular.

No entanto, destacamos que 0 espaco ocupado pelo sagrado na religiosidade popular,
como afirma a teologia, é sempre o lugar central de toda manifestacdo popular da fé, ou seja,
o0 sagrado deve ocupar sempre a centralidade das devocdes. Logo, o sagrado é um fenémeno
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gue se manifesta nas duas complexas realidades humanas: a racional e a espiritual.

Analisando a manifestagdo do sagrado (STURMER, 2008, p.53) transcreve:

O homem toma conhecimento do sagrado porque esse se manifesta e se
mostra como algo totalmente diferente do profano. Esse ato de manifestacdo
do sagrado ele chama de “hierofania”, palavra grega que significa
literalmente que algo sagrado se esté revelando para a pessoa.

Em continuidade a afirmacdo elucidada acima, Stirmer (2008, p.54) apresenta que na
“hierofania ha um elemento profano (um objeto qualquer deste mundo), um elemento divino
(a realidade transcendente) e outro sagrado, aquele objeto enquanto revelador de uma
presenca invisivel e transcendente”. Na avaliacdo simbdlica da natureza dos objetos, constata-
se gque o objeto legitimado como sagrado, pelo fato de fazer parte do mundo, carrega em sim

um pouco do profano.

O sagrado é, em si mesmo, parte do profano (um lugar sagrado, como um
santuario, pertencente as coisas deste mundo), mas é recebido pelo ‘homo
religiosus’ como mediacdo ‘significativa e expressiva’ de sua relagdo com o
‘divino” (CROATTO, 2001, p.59).

Um exemplo classico que citaremos, em esclarecimento a afirmacdo feita acima, € o
simbolo da cruz. Historicamente antes da era cristd, a cruz era vista como um sinal de morte,
cuja origem vem do paganismo imperialista. Pois, a sentenga da cruz, era a mais terrivel
punicdo de morte que um malfeitor poderia sofrer.

Com o surgimento do Cristianismo a cruz do paganismo foi cristianizada, tornando-se,
a partir de entdo, simbolo de vida e vitdria. Eis um exemplo tipico de significados: o profano é
legitimado como sagrado. Portanto, as significacbes atribuidas a religiosidade popular,
enriquecem ainda mais a relacé@o entre o humano e o divino (sagrado).

Nas palavras de Sturmer (2008, p.54) esta relacdo é compreensivel, visto que, “o
sagrado é essencialmente uma relagdo entre o ser humano e um termo (Deus) [...]. Portanto, a
experiéncia do transcendente, do Mistério, é a chave para compreender a linguagem do
sagrado em suas infinitas expressoes”.

Neste sentido, diante das infinitas expressdes do sagrado, é conveniente discorrermos
sobre 0 espaco que o sagrado ocupa na religiosidade popular. Para o ser religioso, o espaco
sagrado se difere do espac¢o profano, pelo simples fato do sagrado (divindade) ocupa-lo com a
sua presenca, Vvisto que, o lugar ontologico de manifestacdo € o proprio mundo, como destaca
Eliad (apud STURMER, 2008, p.57). “A manifestacdo do sagrado funda ontologicamente o

mundo. A hierofania revela um “ponto fixo’ absoluto, um Centro”.
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Diante desta manifestagéo pressupomos que a religido, como espago do sagrado, tende
a classificar todas as coisas em dois termos: profano e sagrado. Para a sociologia da religido
de Emile Durkheim (1996, p.19-20) esses termos estdo presentes enquanto termos de

distingéo religiosa.

[A religido] pressupde a classificacdo de todas as coisas reais e ideais, sobre
as quais os homens pensam, em classes ou grupos opostos, geralmente
designados por dois termos distintos suficientemente bem traduzidos pelas
palavras profano e sagrado. Esta divisdo do mundo em dois dominios: o
primeiro contendo o que é sagrado, e 0 segundo, tudo o que é profano.

Sendo assim, na religiosidade, o espaco sagrado transcende a realidade existencial do
fiel devoto. Todavia, na cultura votiva o espaco sagrado se transforma em “lugar do sagrado”.
Micea Eliad (apud STURMER, 2008, p.58) apresenta o desejo manifestado pelo ser religioso

ao buscar o sagrado:

O desejo do homem religioso de viver no sagrado equivale, de fato, ao seu
desejo de se situar na realidade objetiva, [...] de viver num mundo real e
eficiente e ndo numa ilusdo. Este comportamento verifica-se em todos os
planos da sua existéncia, mas €é, sobretudo, evidente no desejo do homem
religioso de se mover unicamente num mundo santificado, quer dizer num
espaco sagrado.
A religiosidade popular a partir da construcdo do espaco sagrado objetiva com
intensidade as crengas e 0s ritos como sinais que sdo direcionados, quase que exclusivamente
ao sagrado. Visto que, a compreensdo do mundo pode ser dada pelos objetos simbdlicos.

Segundo Beninca (apud STURMER, 2008, p.59):

[...] Os objetos, tanto as coisas concretas como as imaginarias, encontram
sentido no mundo da consciéncia ndo por aquilo que sdo, mas por aquilo que
representam. O ser humano, portanto, ndo se rege pelo mundo dos objetos
enquanto objetos, mas se compreende no mundo simbolico daquilo que os
objetos representam na sua consciéncia.

Dessa forma, o sagrado através da consciéncia humana atinge a sensibilidade das
pessoas, como diz Otto (apud STURMER, 2008, p.61), “o sagrado é uma coisa que atinge o
sentimento da pessoa e que a leva a um clima todo especial. [...] O sagrado pode ser vivido”.

Desse modo, o sagrado na religiosidade popular, pode ser vivido e representado pelos
objetos simbolicos legitimados como sagrados pelos proprios devotos (imagem de santo,
terco, crucifixo, velas etc). Os elementos simbolicos, uma vez compartilhados com a crenca,

ganham uma investidura de identidade. Segundo Brand&o (1986, p.141):
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A crenca compartilhada atribui ao povo fiel a investidura de uma identidade
gue lhe recobre 0 nome com nomes sagrados de respeito e legalidade, além
de um tipo de saber primario que fundamenta toda a ldgica e o repertério de
uso féacil dos simbolos e dos mitos de significagdo popular e de todas as
coisas.

O universo simbdlico da religiosidade popular € caracterizado pelo rico acervo de
objetos, denominados pelos devotos fiéis como sagrados, embora esta denominacdo alimente
no imaginario votivo uma visdo do sagrado, apresenta, por outro lado, apreciacdes
diversificadas, podendo despertar no ser humano sentimentos religiosos ou ndo. Os simbolos
por si mesmos expressam um sentimento ou uma realizacao identitaria de um povo. Seguindo
essa reflexdo Corréa (apud SALDANHA e MAIA, 2013, p.7) discorre que:

A identidade de um povo é de suma importancia para a construgdo cultural
de uma sociedade. Afinal, a identidade de uma sociedade é formada por
particularidades, que exprimem aspectos inerentes & sua organizagdo social,
politica e espacial.

Neste caso, ao refletirmos sobre o mundo da religido, destacamos que 0 espago
sagrado criado pelo proprio fiel e os simbolos legitimados por ele como sagrados, o leva a
uma identificacdo de aproximacdo com o sagrado, pois “ele sente a necessidade de viver num
mundo sagrado, de mover-se num espaco sagrado” (ROSENDAHL, 1996, p.65). Por um lado,
nesse processo de consagracdo do espaco sagrado hd uma valorizagdo simbdlica dos objetos,
fato que motiva o fiel a “hierarquizacdo” dos mesmos, identificando-os quase como que
exclusivos aquele local.

Fazendo uma breve viagem historica a formacdo da matriz religiosa do Brasil,
aportemo-nos que uns dos grandes simbolos religiosos fincados em terras brasileira foi a cruz,
que na concepcdo histdrica representava o poderio do catolicismo oficial sobre a
evangelizacéo e colonizacao dos povos.

Por isso, salientamos que a sombra da cruz foi fincada ndo s6 na terra, mas na cultura
do povo que habitava esta terra de Santa Cruz e, posteriormente, foi fincada na cultura dos
negros que vieram escravizados da africa. A religido foi o meio pelo qual os colonizadores
encontraram para adentrar na cultura dos povos nativos (indios) e escravizados (negros). Na
colocacédo de Sousa (apud SALDANHA e MAIA, 2013, p.8):
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Os portugueses se embutiam sinceramente de seu papel missionario “Os
outros homens por instituicdo divina tém obrigacdo de ser catdlicos: 0s
portugueses tém obrigacdo de ser catdlico e de ser apostélico. Os outros
cristdos tém a obrigacdo de crer a fé: o portugués tem a obrigacgdo de crer e
mais a de propagar.

O cenério da religiosidade no Brasil comecou a ser montado desde o periodo da
colonizacao portuguesa, pois a matriz religiosa sincrética formou uma religiosidade mais afro-
brasileira do que luso-brasileira. Essas realidades sdo percebiveis pela propria caracterizacao
dos espacos denominados sagrados que, por seguinte, a estética paisagistica expressa, na vida
do crente, uma visdo de mundo, como salienta Corréa (apud SALDANHA e MAIA, 2013, p.
8) “Embora os lugares sagrados possam resultar de processos de sacralizacdo, as paisagens
sdo criadas por determinados grupos religiosos, no desejo de reproduzir sua prépria visao de
mundo”.

Por isso, a realidade votiva dos fieis foi formada em torno da propria religiosidade e
dos simbolos sagrados, de modo que, 0s objetos votivos (orac6es, ladainhas, velas, partes do
corpo humana esculpidas em cera, madeira ou metais etc) sdo tidos puramente como
manifestacdes de fé.

Portanto, um simbolo sagrado como uma imagem de um santo, um crucifixo, um
terco, etc., de acordo com o imaginario votivo do fiel, sdo capazes de representa-lo, enquanto
objeto de peticdo, diante do sagrado. Segundo a reflex&o de Claval (2001, p. 216): “Os grupos
humanos aprendem, pois, a explorar o espaco e a encerra-lo em sistemas de representacdes
que permitem pensa-lo. [...] Impondo-lhes suas marcas e instituindo-os, fazem deles uma

categoria social”.

6. Comunicacéo votiva: um estudo folkcomunicacional

Na parte conclusiva deste capitulo, importa desenvolver os conceitos que envolvem a
folkcomunicacdo e religiosidade popular. Embora a temética folkcomunicacional tenha sido
abordada no primeiro capitulo, ela serd retomada aqui no intuito de identificar a comunicacao
votiva, que € a tematica central. Contudo, é valido resaltar que a folkcomunicacdo ao estudar
as manifestacdes culturais, destaca dois tipos de culturas: uma elitizada e outra popular.

Entretanto, a folkcomunicagdo, como salienta Beltrdo (apud OLIVEIRA, 2007, p.
2013), “se utiliza de mecanismos artesanais de difusdo simbdlica para expressar em

linguagem popular, mensagens previamente veiculadas pela industria cultural”.
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Discorrendo sobre esta afirmacgéo de Beltrdo, Oliveira (2007, p.213) aponta que aquilo
que “se torna popular passa a ser apropriado, [...] com significados que se tornam tradi¢des
entre comunidade e ganham expansdo”. Nesse ensejo, podem ser pensados alguns elementos

que compBem a cultura popular.

A Literatura de Cordel, que nos presenteia com os folhetins, os rétulos de
garrafas de cachaca e licores e o0 repentismo. Assim como nas diversas
manifestacGes populares que trazem as riquezas e mensagens através das
cores, das cantigas, dos brinquedos, das brincadeiras, dos folguedos, festas,
religiosidade e uma infinidade de atividades e atitudes que o homem criou e
cria espontaneamente no anseio popular (OLIVEIRA, 2007, p.214).

Esses elementos sdo estudados pela folkcomunicacdo como tipicos meios de
comunicagdo que expressam uma identidade cultural. Nesse caso, é necessario destacar que,
ao falarmos de comunicacgéo estamos nos referindo a dois sentidos: cultural e social.

Segundo Jorge Gonzélez (1986, p.40, traducdo nossa), a comunicagdo é vista “como
uma pratica cultural, ou seja, como produtos de comunicacdo que materializam ou veiculam
certos sentidos. Como um processo social se elabora complexamente a relacdo de
comunicacdo e seus produtos”. Este ponto de vista engloba o cultural e o social, por isso,
Gonzélez (1981, p.214, tradugdo nossa) baseado nesses pressupostos, vé a comunicagao

como:

O processo de construcdo e desconstrucdo de multiplos efeitos de sentido, a
partir do lugar que os interlocutores ocupam na trama das relacGes de poder,
gue se circunscrevem em relagdo com o dominio preciso do campo
ideologico e em funcdo das matrizes, dado que ambos carregam a sua
situacdo objetiva (como ponto e trajetéria) numa estrutura de classes
historicamente determinada.

Visto que, o estudo folkcomunicacional atenta, no campo da religiosidade popular,
para 0s ex-votos como objetos geradores de comunicacao votiva, Jorge Gonzales (1986, p.9,
traducdo nossa) enfatiza que: “Voluntariamente destinado a expressar agradecimento [...]
quase todo objeto pode ser convertido em ex-voto”.

Por isso, € possivel afirmar que a comunicagdo votiva acontece dentro de um sistema
de troca. No entanto, “as relagcbes com o divino sdo quase sempre, neste caso, relacfes de
troca, algumas vezes do imaterial pelo material, [...] o fiel promete fazer uma oferta caso sua

graca seja recebida, o fiel efetua o ex-voto” (SILVA, 2012, p.5).
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Tomando a defini¢do etimoldgica, a "palavra ex-voto é originada do latim
ex-voto, cuja preposicdo “ex” representa a ‘causa de, em virtude de’ e voto
advém de votum, ‘voto’, relativo votum, originado de vovere ‘ fazer voto,
obrigar-se, prometer em voto, oferecer, dedicar, consagrar’”. (OLIVEIRA,
2007, p. 214).

Essa conceituacdo € a mais conhecida, pois a etimologia de qualquer palavra favorece
a sua definicdo literal, ou seja, nos leva a raiz do seu significado. Nos estudos de Coutinho e
Santos (2009, p.3) “o0 ex-voto € um objeto que advém da manifestacdo religiosa exercida a
partir da graca alcancada. E também denominado milagre e promessas”.

No mesmo raciocinio, Buarque de Holanda (1999, p.868) define que, em termos de
representatividade, o ex-voto é o “quadro, imagem, inscricdo ou 6rgdo de cera, madeira etc.,
que se oferece numa Igreja ou numa capela em comemoracéo a voto ou promessa cumprida,
milagre”. A partir destas conceituacdes, asseguramos que um ex-voto, como afirma Silva
(2012, p.60), “é um objeto que traz em sua contextualizacdo variadas vertentes de estudos e
areas de pesquisas, dentre elas destacaremos o campo da folkcomunicacdo que direciona 0s
ex-votos a iconografia e & comunicacgao popular”.

Baseando o nosso estudo na tipologia dos ex-votos apresentada por Jorge Gonzalez, é
certo apontar que a comunicacdo votiva esta encarnada nos mais variantes tipos de objetos
utilizados pelo devoto no pagamento de sua promessa. Vejamos no quadro abaixo como Jorge

Gonzélez descreve essa tipologia como formas de comunicagédo votiva:

QUADRO 1 - Tipologia dos ex-votos por Jorge Gonzalez

Ex — votos Expressao / descrigdo/ significacdo

Objetos que expressam a graca obtida (parte anatdmicas, figuras humanas, casas,
animais, vegetais, veiculos etc.), geralmente, feitos de metal, cera, marfim, osso, pedra ou
Figurativos madeira;

Representativos Objetos que expressam metonimicamente um aspecto, elemento ou componente da
totalidade do milagre operado (martelos ou tornos mecanicos, figurando “trabalho”;
diplomas ou titulos, figurando “éxito escolar”; quepes ou dragonas, figurando “promogao
militar”; camisetas ou troféus, figurando “conquistas esportivas”; buqués de noiva,
figurando “sucesso no casamento”; muletas, tipoias; aparelhos ortopédicos etc., figurando
“salide recuperada”, fotografia, etc.);

Discursivos Objetos que descrevem o milagre através da escrita (cartas, bilhetes, cartazes, gravuras,
panfletos, faixas, etc.);

Midiaticos Andncios veiculados em jornais, revistas e outros meios de comunicacéo, geralmente
difundidos fora dos santudrios e a li expostos como demonstracéo do milagre obtidos;

Pictoricos Quadros pintado em madeiras ou outros materiais, ilustrando o milagre através de
imagens, simbolos e palavras.

Fonte: GONZALES, 1986, p. 9 — 11 (traducdo nossa)
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As expressdes, descricbes e significacbes dos ex-votos acima elencados,
tipologicamente fazem parte do campo da comunicagdo votiva, pois 0s devotos veem no
objeto de devocdo uma forma de comunicacdo, que na sua esséncia expressa, descreve,
produz e reproduz significados a fé votiva.

Na comunicagdo votiva “0 ex-voto € uma voz informadora da cultura coletiva, no
tempo e no espaco” (CAMARA CASCUDO, 1965, p. 133). Em continuidade a esta tematica,
Trigueiro (2006, p.156) acrescenta:

O ex-voto é muito mais do que um bem cultural tangivel, mas, sobretudo
intangivel, de significado para o pagamento da promessa. Também é
necessario se considerar os seus valores antropoldgico, etnogréfico, estético
e como um veiculo de comunicacao popular/folkcomunicacéo.

Sendo o processo comunicacional mais tradicional, o0 ex-voto acaba se tornando um
meio de comunicacdo eficiente. Neste sentido, a graca alcancada é a resposta comunicacional
do sagrado a fé do fiel devoto. E, por outro lado, o milagre é a uma forma de publicidade, que

por vez enaltece a comunicagao votiva.

A entrega do ex-voto é, porém, a publicizac¢do da intervencdo, o milagre, [...]
quanto mais ex-votos depositados mais provados ficam os beneficios
alcancados pela intercessdo do santo, o que faz crescer a fama e despertar o
interesse de novos devotos (BENJAMIN W., 2002, p. 4).

Como importantes portadores e formadores de “informac6es” e “opinides”, Trigueiro
(2006, p.156) comenta que 0s ex-votos sdo pecas fundamentais a formagéo e enriquecimento
das culturas “urbanas” e “rurais”, acima de tudo do povo nordestino que vive em meio ao
dilema de uma “cultura globalizada”. Neste item, é importante citar as variaveis de elementos
que sdo identificados pelos estudos folkcomunicacionais, inerentes a devogdo popular que,

por vez, compdem 0 universo da comunicagéo votiva. Marques de Melo (2008, p.84) elenca:

1)  As “pecas” (mensagens explicitas) e os “contetidos” (mensagens
camufladas);

2)  Os *“comunicadores” (pagadores de promessas) e suas “fontes”
inspiradoras;

3)  Os “receptores” (peregrinos que lotam os santuarios);

4)  Os “intermediadores”, que interferem na etapa da “producdo”
(artesdos que confeccionam as pecas e comerciantes que as promovem e
distribuem);

5)  Os “atravessadores” que interferem na etapa da “recep¢do” (agentes
atuantes nos santudrios, que recebem as pecas, fazendo triagens);
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6) O “mostruario” ou “sala de ex-votos” (meio de comunicagdo) onde as
pessoas Sao organizadas segundo critérios especificos;

7)  Os “efeitos” provocados pelos ex-votos na sociedade, sobretudo para
identificar suas funcBes socioculturais e sua como instancia
retroalimentadora de novos fluxos devocionais (comunicacao de retorno);

8)  As “apropriagdes” desse sistema folkcomunicacional pelos sistemas
de comunicacdo massiva ou pelos circuitos de difusdo da cultura erudita
(arte, literatura, teatro, etc.).

Portanto, vimos que esses elementos folkcomunicacionais fazem parte do universo da
devocdo popular e, necessariamente, da comunicacdo votiva, que na avaliacdo
comunicacional sdo puramente “expressdes artisticas” da “manifestacdo religiosa”. Por isso,
os ex-votos (figurativos, representativos, discursivos, midiaticos, pictdricos) expostos nos
altares devocionais sdo formas de comunicacdo votiva e de experiéncia sociocultural,
contando que, através deles se chega a decodificacdo das mensagens que circundam o
complexo mundo da religiosidade popular.

No capitulo seguinte, abordaremos a questdo folkcomunicacional nas manifestacbes da
devocdo popular, nos santuarios de Sdo José de Ribamar e Nossa Senhora Conceigédo
Aparecida, no intuito de descrever o cenario comunicacional da fé votiva presente nos dois

Santuérios.
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CAPITULO 11l

FOLKCOMUNICACAO: UM ESTUDO DAS MANIFESTACOES DA DEVOCAO
POPULAR NOS SANTUARIOS DE NOSSA SENHORA APARECIDA E DE SAO
JOSE DE RIBAMAR

Com base nas concepgdes folkcomunicacionais da religiosidade popular tratadas nos
capitulos anteriores, estabeleceremos neste capitulo a relagdo com experiéncias concretas do
fiel devoto com o sagrado, atraves da simbologia dos ex-votos. Os contetidos sdo resultantes
de pesquisa de campo, tal como relatado na introducdo, que foram feitas nos santuarios de Sdo
José de Ribamar e Nossa Senhora Aparecida, pois descreveremos 0s cenarios votivos dos dois
santuarios, demonstrando que o imaginario abastece o0 imaginario votivo atuante no complexo

mundo da religiosidade popular.

1. O cenario votivo dos Santuarios Sao José de Ribamar e Nossa Senhora Aparecida

122 & uma das

A conceituagdo que usaremos para denominar 0 que € um “santudrio
primeiras reflexdes que faremos neste capitulo e, por seguinte, destacaremos a sua
importancia na religiosidade popular, fazendo uma breve descri¢cdo do cenario votivo como
lugar de encontro com o sagrado.

De acordo com o Cddigo de Direito Canbnico da Igreja Catolica Romana “sob a
denominacgdo de santuario entende-se a igreja ou lugar sagrado, aonde os fiéis em grande
namero, por algum motivo especial de piedade, fazem peregrinacdo com a aprovacao do
Ordinario local” (Can. 1230).

Dando continuidade a conceituacdo, o Codigo esclarece que os santudrios podem ser
investidos de alguns privilégios pelo fato de ser um lugar de peregrinagdo: “Poderdo ser
concedidos determinados privilégios aos santuarios, sempre que as circunstancias locais, 0
fluxo de peregrinos e principalmente o bem dos fiéis parecerem aconselha-los” (Céan.1233).

Os santudrios sdo também lugares onde sdo oferecidos aos fiéis meios de salvagéo e,
consequentemente, a escuta da palavra de Deus, a celebragdo da vida liturgica e eucaristica.

Assim, assegura o Codigo de Direito Candnico:

Nos santuarios, oferecam-se 0s meios da salvacdo mais abundantes,
anunciando com diligéncia a palavra de Deus, incentivando adequadamente

12\/em do latim sanctuarium (lugar santo, sagrado).
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a vida litargica, principalmente com a Eucaristia e a celebragdo da
peniténcia, e cultivando as formas aprovadas de piedade popular (Cén. 1234
§1).

O Papa Jodo Paulo II, na sua homilia catequética, dirigindo-se aos reitores de
santuarios afirmou: “Que toda vida dos santuarios favoreca, do melhor modo possivel, a prece
pessoal e comunitéria, [...] a escuta e a mediacdo da palavra de Deus, a celebracdo
verdadeiramente digna da Eucaristia e a recepcdo do sacramento da reconciliacdo” *°.

Segundo o Cadigo de Direito Candnico os santuarios sao classificados juridicamente
pelo direito em: “diocesanos” **, “nacionais” e “internacionais”. Neste sentido, denomina-se:
“Para que um santudrio possa dizer-se nacional, deve ter a provacdo da Conferéncia dos
bispos, para que possa dizer-se internacional, requer a aprovacdo da Santa Se” (Can. 1231).

Quanto ao decreto, ha uma ressalva que merece destaque. Existem santuarios que
nasceram pela propria tradicdo afluente dos peregrinos que frequentavam o local. Em outras
palavras, um santuério pode ganhar forca de aprovacédo pelo proprio “costume da comunidade
de fiéis” ** onde o santudrio se encontra, desde que “seja aprovado pelo legislador” e ndo seja
“contrario ao direito divino” (cf. Can. 2481).

Um exemplo tipico é o Santuario de S&o José de Ribamar, que é considerado santuario
pelos préprios fieis, hd mais de cinquenta anos, no entanto, so foi elevado & condigdo de
santuario em 2012.

No primeiro Congresso Latino-Americano da Pastoral dos santuarios, em vista de uma
nova evangelizacdo, os congressistas, segundo Beckhduser (2007, p.45) constataram que 0S

santudrios:

a) Constituem lugares privilegiados de evangelizacéo;

b) S&o lugares onde os pobres tém ocasido de estabelecer um contato com a
Igreja;

c) Quando exercem bem sua fungdo, constituem um grande potencial de
libertag&o integral do ser humano;

d) Caracterizam-se como expressao da religiosidade popular.

13 Jodo Paulo I1. Homilia dirigida aos reitores de santuario no dia 22 de janeiro de 1981. Disponivel em:
<http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/speeches/1981/january/documents/hf_jp-ii_spe_
19810122_rettori-santuari_po.html>. Acesso em: 3 out. 2013.

14 Este canon ndo menciona os diocesanos, porque todos 0s santurios que ndo sdo nacionais ou internacionais
sdo diocesanos. [...] No entanto, os efeitos do titulo de diocesano, nacional e internacional surgem da aprovacao
da autoridade competente. (Codigo de Direito Candnico Comentado, 2013, p.1426-1427).

> Costume com forca de lei (ou causa formal): introduzido por uma comunidade de fiéis, reconhece
expressamente o papel da comunidade na introducdo do costume, e aprovado pelo Legislador. Ou seja, para
haver Cansuetudo (frequentar, acostumar) como fontes de direito, trés coisas se fazem necessarias: a) iniciativas
da comunidade; b) aprovacdo do Legislador; c) observancia das normas prescritas neste capitulo [Can. 24].
(Cddigo de Direito Candnico Comentado, 2013, p.87).


http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/speeches/1981/january/documents/hf_jp-ii_spe_%2019810122_rettori-santuari_po.html
http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/speeches/1981/january/documents/hf_jp-ii_spe_%2019810122_rettori-santuari_po.html
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Fazendo uma reflexdo sobre a VV Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano,
Marco Fernandez'® (2009) vé que a piedade popular est4 no coracdo das manifestacdes do
NOSSO PoOVo, por isso, considera que o santuario “constitui a memoria viva e profética de Deus.
E 0 espaco sagrado onde o peregrino faz a experiéncia do encontro com Deus que o acolhe e 0
escuta. E o lugar mais apropriado para o desenvolvimento da mistica e da contemplag&o
popular” (p.49).

Nos santuarios fica evidente que a experiéncia pessoal e comunitaria do fiel é
conservada. Desse modo, se constréi “em cada momento festivo e cotidiano, a arca que
guarda a memoria de um povo que se reconhece na expressdo de sua fé e que volta ao
santuario, ao templo do padroeiro de sua regido, consciente de sua memoria histérica”
(FERNANDEZ, 2009, p.49-50).

Por isso, a identidade do devoto € iconificada & memoria viva da fé, a historia
construida pela busca do sagrado, mesmo que para isso foi preciso enfrentar as angustias e as

alegrias, as derrotas e as vitorias. Sobre este coléquio Fernandez (2009, p.50) ratifica:

Assim o templo é icone da identidade de um povo crente, como memoria
viva de sua fé, mas ao mesmo tempo € memoria viva da historia dos bracos
erguidos ao céu, de um povo que os levantou na anglstia de uma
enfermidade, na alegria de um nascimento, na tristeza por uma morte, e em
tantos momentos da luta didria por viver com esperanca. O santuario € um
grito profético da presenca salvadora de Deus, nas situagdes mais diversas e
injustas que hoje se vive.

Por isso, diante dessas conceituagdes, é necessario entender que “cada santuario tem
uma mensagem que o0 caracteriza. [..] uma situacdo geografica determinada por
acontecimentos histdricos, situacGes topograficas ou outros elementos” (BECKHAUSER,
2007, p.27). Na peregrinacdo aos santuarios 0s acontecimentos historicos (construcdo do
santuario, milagres comprovados, testemunhos, etc.), estimulam os devotos a prética da
peregrinacao.

Neste sentido, 0 documento "Santuario: memoria, presenca e profecia de Deus vivo",
apresenta o santuario como Lugar da alianca; Lugar da palavra de Deus; Lugar do encontro

sacramental; Lugar de comunhdéo eclesial. Revisemos cada conceito.

Santuario como Lugar da alianca - Ao olharem para Cristo, novo
santudrio, de cuja presenca viva no Espirito os templos cristdos sdo sinal, 0s

! Dom Marcos Antonio Ordenes Fernandez é bispo de Iquique no Chile. Responsavel pela Sessao: Santuarios e
Piedade Popular, Departamento Missdo e Espiritualidade, CELAM. Compde a lista de autores da Coletanea: A
Luz de Aparecida, com o livro intitulado “Piedade popular”.
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seguidores de Cristo sabem que Deus esta sempre vivo e presente entre eles
e para eles. [...] O templo ¢ a habita¢do santa da arca da Alianca, o lugar em
gue se atualiza o pacto com Deus Vvivo, e o povo de Deus tem consciéncia de
constituir comunidade dos crentes “a raca eleita, sacerdécio real, nacdo santa
(1Pd 2,9) (n. 9).

Santuario como Lugar da palavra de Deus - O santuario é por exceléncia
o lugar da Palavra, na qual o Espirito chama a fé e suscita a “comunh&o dos
fiéis”. Mais do que nunca € importante associar 0 santudrio & escuta
perseverante e acolhedora da Palavra de Deus, que ndo € qualquer palavra
humana, mas o préprio Deus vivo no sinal da sua Palavra (n.10).

Santuario como Lugar do encontro sacramental - Os sacramentos
realizam o encontro dos vivos com Aquele que os torna continuamente vivos
e 0s nutre com vida sempre nova na consolacdo do Espirito Santo. [...]
Quando no santuério se celebra um sacramento, ndo “se faz” entdo alguma
coisa, mas encontra-se Alguém, ou melhor, esse Alguém é Cristo, que na
graca do Espirito, Se faz presente para Se comunicar a nés e mudar a nossa
vida, inserindo-nos de maneira sempre mais fecunda na comunidade da
alianca, que é a Igreja (n.11).

Santuério como Lugar de comunhd&o eclesial - No santuario pode nascer
de novo a Igreja dos homens vivos no Deus vivo. E nele que cada um pode
redescobrir o dom que a criatividade do Espirito lhe fez para a utilidade de
todos; e é também no santuario que cada um pode discernir e maturar a
prépria vocacao e tornar-se disponivel a realiza-la no servigo aos outros,
especialmente na comunidade paroquial, ali onde se integram as diferencas
humanas e se articulam na comunhéo eclesial (n.12).

1.1 Descricao dos cendrios votivos

As festas religiosas obedecem a um calendario litargico oficial e popular. No caso do

Santuério Nossa Senhora Aparecida, as festividades acontecem sempre numa data fixa, 12 de

outubro, seguindo um calendario liturgico oficializado.

Por outro lado, as festividades do Santuario de S3o José de Ribamar adotam o

calendario popular, pois as honrarias ao santo seguem o ciclo lunar, ou seja, acontecem

sempre na primeira lua cheia de setembro. As datas comemorativas em honra a um Santo

estdo apregoadas no sentimento votivo dos fiéis. Na mentalidade do devoto, segundo Galvao

(1976, p.31):

[...] acredita-se firmemente que, se 0 povo ndo cumprir com sua obrigagdo
ao santo, isto e, festeja-lo na época apropriada, ele abandonara a protecdo
que dispensa. Aqueles que custeiam as despesas das festas tém a convicgéo
gue o santo retribuira esse sacrificio.

No entanto, ndo podem ser substituidas ou transportadas a outras datas ou a outras

luas. “Tal fato constitui a peculiaridade local e/ou regional, a0 mesmo tempo, que historica”
(RIBEIRO, 1984, p.15).
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Neste sentido, ha uma estrutura de sentimento que conserva e legitima as datas votivas
como tais. Fazendo um coldquio sobre o papel que as festas em honras a um santo exercem na
vida das pessoas, € certo afirmar, quanto a preparacdo, que as mesmas exigem tempo e,

consequentemente, expressam a cotidianidade. De acordo com Amaral (2002, p.29):

[As festas] Ocupam uma posicdo especial em suas vidas, marcadas pela
cotidiana ocupacdo e preocupacdo com elas. A propria vida dentro do
terreiro pode ser pensada como permanente produgdo da proxima festa, pois
inclui através de aspectos dramatizados ou outros, sua continuidade no
tempo.

Seguindo a linha de pensamento de Luiz Beltrdo, como vimos no primeiro capitulo,
que caracterizou a Folkcomunicacdo em: *“grupos urbanos marginalizados”, “rurais” e
“culturalmente marginalizados”, denotamos que, tanto a festa de Nossa Senhora Aparecida
como a de Sdo José de Ribamar, estdo enquadradas nos grupos urbanos marginalizados. No
entanto, importa registrar, como ja foi indicado anteriormente, a devogdo popular ndo €
exclusividade dos grupos empobrecidos, pois é também experimentada pelas classes

privilegiadas. Sobre as festas urbanas Beltrdo (1980, p.61) sustenta que:

As festas religiosas urbanas sao grandes concentragdes do povo em honra de
um santo (catolicas), de um orixa (Umbanda-Candomblé) ou de participacao
em uma experiéncia mistica extraordinaria (béncdo, batismos coletivos,
sessBes publicas de oracdo e cura de diferentes congregacdes evangélicas, ou
manifestacdes medilnicas espiritistas, que atraem multiddes) (BELTRAO,
1980, p.61).

E certo que nas manifestagdes votivas os fiéis se identificam enquanto tais, e
notoriamente na prépria cultura votiva, reafirmam a sua sociabilidade através de uma
experiéncia mistica. Por isso, “0 homem é um ser religioso. [...] ndo apenas enquanto
individuo, o é também enquanto ser social” (RIBEIRO, 1984, p.12).

No obstante, as festas religiosas “nos abre(m) espago para vivermos em comunhdo que
é o anseio profundo de nosso ser social. E completamos com nossa fantasia o que a dura
realidade cerceia em nossa vocacao para a plenitude e para a autorrealizacio” (ANIMACAO
DA VIDA LITURGICA NO BRASIL, DOC. 43, n. 38).

Fazendo relagdo com a religiosidade afro-brasileira, as festas religiosas carregam em si
uma visdo de mundo, do cotidiano da fé, da diversidade cultural que reline no mesmo espago
0s papéis e as funcdes de poder. Partindo do pressuposto, segundo Ribeiro (1984, p.15) de
que “a religiosidade popular é uma inculturacdo de determinada crenca entre 0s povos e 0s

grupos”, Amaral (2002, p.30) destaca que:
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A festa € uma das maiores instituicdes dessa religido, € sua visdo de mundo,
pois é nela que se realiza de modo paroxistico, toda a diversidade de papéis,
dos graus de poder e conhecimentos a ele relacionados, as individualidades
de orixas e de nacdo, o gosto, as funcdes e alternativas que o grupo € capaz
de reunir.

Neste sentido, destacamos que nas festas religiosas, “a celebracdo é a comunicacédo de
Deus aos homens e o servigo dos homens a Deus” (BELLOSO, 2005, p.78). Por outro lado,
além de ser esse canal de comunicagdo entre o sagrado e o fiel devoto, tem a capacidade de
transladar o tempo ordindrio (temporal, imanente) ao extraordindrio (sobrenatural,

transcendente).

De fato, na festa religiosa o tempo é marcado pelo anseio de ‘eternidade’
desejando-se que nunca termine, pois ali se experimenta uma intensa
presenca do mistério de Deus e do gozo humano: a comida, os bens, as
oferendas, acor, a masica, inclusive o comércio e a organizacdo, expressam
essa grande riqueza (FERNANDEZ, 2009, p.51).

Nesse caso, Fernandez (2009, p.51) vé que o rito festivo ndo guarda somente a
memoria de uma geracdo, mas de vdrias geracdes atraves das experiéncias “vividas” e
“construidas” pela “tradicdo”. Nesse ensejo, o rito festivo ao evocar o passado e revivé-lo no
presente, na religido ocupa um lugar privilegiado: “porque pde homens e mulheres em
comunho entre si e com Deus através de simbolos ou sinais” (ANIMACAO DA VIDA
LITURGICA NO BRASIL, DOC. 43, n.39).

Todavia, na intencdo de guardar a experiéncia de fé, o ritualismo adota um rigido
conservadorismo no puro intento de conservacdo da auténtica tradicdo. Nas palavras de
Giddens (1991) “[...] nas culturas tradicionais, o passado é honrado e os simbolos sdo
valorizados porque contém e perpetuam a experiéncia de geraces” (p.44). E importante
demarcar, porém, a dimensdo da atualizacdo dos rituais, das festas, dos simbolos que véo
sendo incorporados a medida que a sociedade evolui.

Dado o sentido das festas religiosas, vejamos alguns elementos que fazem parte do
cenario votivo dos Santuarios Nossa Senhora Aparecida e S&o José de Ribamar. No quadro

abaixo especificaremos dois cenarios:
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QUADRO 2 - Cenarios votivos

Cenario estrutural (espaco fisico — Cenario votivo (iniciativa dos devotos)
iniciativa institucional)

Basilica/ santuario (templo) Peregrinacdes/ romarias ou procissdes

Casa dos milagres Promessas dos devotos

Monumento que relata passagem biblica sobre a | Béncéos dos objetos

histéria do santo (a)

Fonte: Autor da pesquisa

Fazendo uma andlise dos cenarios acima elencados, discorremos sobre os elementos
caracteristicos a cada cenario, visto que eles estdo presentes nos dois santuarios. Referindo-
nos ao Cenario estrutural (espaco fisico — iniciativa institucional) sera descrito, quanto a

conceituacdo da seguinte forma.

a) Cenario do Templo

FIGURA 1: Santuéario Nacional FIGURA 2: Santuéario Sao José
Nossa Senhora Aparecida de Ribamar

=

Fonte: Arqui do autor da pesquisa Fonte: Arquivo do autor da pesquisa

Por ser um lugar cujas caracteristicas fisicas levam o fiel devoto a interagdo com o
sagrado, a concepcédo de templo da-se em dois sentidos: estrutural e religioso. Referindo-se ao
sentido estrutural, o documento "Animagdo da vida litdrgica no Brasil", descreve que: o
templo “edificio é também sinal da Igreja comunidade. [...] A Igreja edificio deve ser
funcional e significativa, [...], tanto da acdo litdrgica quanto da participacdo ativa dos fiéis”.
(n.140, 142).
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E referindo-se ao sentido religioso, 0 mesmo documento acrescenta que a Igreja “é
sinal da presenca e acéo salvifica do Pai; é a imagem do corpo Mistico de Jesus Cristo, Unico
e verdadeiro templo, construido com pedras vivas para oferecer sacrificios novos” (cf. Jo 2,
19.21). (n.139). O Pontificio Conselho para a Pastoral dos Migrantes e Itinerantes, no
documento "Santuério: memoria, presenca e profecia de Deus vivo", também discorre sobre o

templo, enfatizando, dessa forma, o seu sentido religioso.

A voz unénime do Antigo e do Novo Testamento testemunha como o
Templo é ndo s6 o lugar da recordacdo de um passado salvifico, mas
também o ambiente da experiéncia presente da Graca. O santuario € o sinal
da Presenca divina, o lugar da sempre nova atualizacdo da alianga dos
homens com o Eterno e entre si. Ao ir ao santudrio, o piedoso israelita
redescobria a fidelidade do Deus da promessa a cada “hoje” da histéria (n.
9).

Em analise formal, é necessario compreender que o fiel devoto se identifica com o
templo. Todavia, € ai que o pedinte apresenta 0s seus rogos e 0s seus agradecimentos. Pois,
no imaginario do devoto, o templo é a casa cujo proprietario é o santo. Por isso, é cabivel
destacar que em Sdo José de Ribamar, o santuario, para o fiel devoto, é a casa de José. E, por

seguinte, em Aparecida, o santuario é a casa da Mae Aparecida.

b) Casa/sala dos milagres

FIGURA 3: Casa dos milagres FIGURA 4: Sala dos milagres
Santuério Sdo José de Ribamar Santuério Nossa Senhora Aparecida

e — =

Fonte: Arquivo do Santuario Fonte: Arquivo do Santuério

Uma das caracteristicas marcantes de um santuario é a Casa/sala dos Milagres, pois ela
é concebida como “um depdsito de ex-votos que, por contarem historias, pertencem ao
dominio do singular, do acontecimento. [...] Os ex-votos sugerem também um agradecimento
e a alegria pela libertacdo do mal representado” (FERNANDES, 1982, p.45). Contudo, do
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ponto de vista religioso, a “sala dos milagres torna-se testemunho das maravilhas operadas
por Deus diretamente ou através dos santos. Ela pode evangelizar” (BECHKAUSER, 2007,
p.120). Para Trigueiro (2006, p.161) a sala dos milagres é:

E um espago anexo ao santuario onde o pregador de promessa tem toda
liberdade de expressdo. E o lugar onde sio depositados as promessas, 0S
milagres representativos dos desejos dos devotos em relacdo ao seu santo
protetor.

Fazendo uma descri¢éo votiva, Pereira (2003, p.69) discorre que a casa dos milagres é

um termometro de “reproducao” de bens simbdlicos ou “crise”.

Se 0 espago esta repleto de ex-votos continua recebendo novas pecas, € sinal
de que o santo continua fazendo milagres, contribuindo para a reproducéo da
crenca. Se ocorre o contrério, é indicio de que esti ocorrendo uma crise na
crenca e o santo corre o risco de perder espaco na devogao.

Na descricdo sobre a sala/casa dos milagres, Pereira (2003) apresenta em quase todos
os devotos um comportamento comum, a visita ao santo, pois a visita € o0 primeiro ato que o
devoto faz ao chegar a um santudrio, depois se estende, em segundo lugar, a casa/sala dos

milagres onde 0s votos sdo pagos através dos objetos que se transformam em ex-votos.

O primeiro lugar que o devoto visita, depois de ver o santo, € a sala dos
milagres. Ali estdo os dados concretos que indicam que o santo € eficiente,
poderoso, milagreiro ou qualquer outro adjetivo que reforce a reproducdo da
crenca (PEREIRA, 2003, p.69).

No imaginario votivo, a grandeza do santo também é medida pela quantidade de fiéis
que a ele recorre, todavia 0 espaco pertencente a casa dos milagres em um santudrio “deve ser
ordenado, catalogado, para que o fiel possa visualizar bem cada milagre alcancado, cada graca
recebida. Quanto maior a sala dos milagres, maior o poder do santo” (PEREIRA, 2003, p.69).

Nos santuarios de Sao José de Ribamar e Nossa Senhora Aparecida, a casa/sala dos
milagres recebe um grande fluxo de devotos durante o ano. Por isso, se tornou uns dos lugares

mais visitados do cenario votivo dos dois santuarios.

¢) Monumento que relata passagem biblica sobre a histéria do santo (a)

Este elemento merece destaque no cenario de um Santuario. No imaginario votivo
esses monumentos tém a funcdo de relatar, através dos simbolos expostos a visitacdo, 0s

feitos heroicos de um santo.
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FIGURA 5: Monumento Caminho FIGURA 6: Monumento Morro do
de S&o Joseé - Santuario Sao José Presépio - Santuario Nossa Senhora
de Ribamar Aparecida

Fonte: Arquivo do autor Fonte: Arquivo do autor

No santuario de Sdo José de Ribamar o lugar monumental € o caminho de S&o Josg,
que é composto de nove estacBes que relatam a vida de Sao Jose, desde o noivado a sua
morte. No Santuario Nossa Senhora Aparecida o lugar monumental foi intitulado de Morro do
Presépio, onde estdo abrigadas “esculturas refrentes ao nascimento de Jesus e outras
representacfes como o encontro da imagem de Nossa Senhora Aparecida, nas aguas do Rio
Paraiba do Sul” *'.

S&o dois espagos considerados sagrados, pois sdo dotados de valores cuja fé votiva

aprecia. Ao falar do espaco votivo Riviére (1999, p.59) aponta que.

[...] o espaco, ndo se trata somente de uma relagdo concreta, fisica, com ele,
feita de praticas e de descolamentos, ou de uma fenomenologia do espaco
vivido, mas de um imaginario no qual entram os esteredtipos da civilizacéo e
os valores ligados a identidade e a diferenciagdo social.

Referindo-nos ao Cenario votivo (iniciativa dos devotos), convém salientar que, 0s
elementos caracteristicos que serdo elencados como pertencentes a este tdpico, por serem de
iniciativa popular, carregam em si uma identidade comunicacional, cujos meios sdo
representados pelas acGes e manifestacdes votivas. Nesse caso, 0 segundo cenario serd

descrito de acordo a seguinte conceituacao:

7 Dados fornecidos pelo “Press Kit Imprensa” — E uma revista que contém todas as informacées gerais sobre o
santuario Nossa Senhora Aparecida. Essa revista de orientacdo é fornecida somente a imprensa.
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d) Peregrinacfes/ Romarias/ Procissoes

FIGURA 7: Santuario FIGURA 8: Santuario Nossa
Séo Jose de ribamar

Sen

hora Aparecida

4 ’“‘ -li | 1ok
Fonte: Arquivo do autor

As procissdes, caminhadas coletivas com sentido religioso, encontram significado na
Biblia, especificamente no Antigo Testamento, onde sdo destacadas diversas procissées, em
direcdo ao Templo de Jerusalém. Como lemos no livro dos Salmos. “Que alegria quando me
disseram: vamos & casa do Senhor” (SALMOS 122.1). E uma caminhada movida
exclusivamente pela esperanca de encontrar o sagrado. No obstante, “a esperanca é para o ser
humano uma experiéncia fundamental para a continuacdo da vida. Quando se perdem os
‘horizontes’, perdem-se também as razGes fundamentais de viver” (PINHEIRO, 2009, p.15).

Por isso, as procissdes tém um significado especial ao fiel devoto, pois simbolizam a
caminhada piedosa do povo em direcdo "a casa do Senhor"”, principio e fim definitivo. Na
historia do Cristianismo a Igreja adaptou essa tradi¢do biblica ao corpus liturgico e votivo,
puramente como manifestacdo de fé, que tende a incorporar a realidade transcendental.
Referindo-se as peregrinacdes, Beckhéduser (2007, p.22-23) resalta que:

Constituem um fendmeno ligado a prdpria natureza do homem. Ele se sente
um ser a caminho. [...] Por isso, ao sair de um lugar para buscar outro é
préprio do coracdo humano. O homem € um eterno peregrino. [...] Desde os
primeiros tempos da Igreja formou-se uma continua corrente de peregrinacdo
aos timulos dos Apostolos. Desde entdo ndo cessaram as vistas aos lugares
santos.

Adentrando nas manifestacOes de fé geradas e vivenciadas pelos romeiros, é possivel
afirmar que, além de ser considerada um meio de comunicacéo alternativo, a romaria se torna
um verdadeiro ato penitente, pois, o fiel devoto liga o sofrimento do seu corpo com o
sofrimento de Cristo.
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A procissdo que encontramos na romaria segue com o objetivo cléssico de
sacrificio em que o corpo deixa de operar como instrumento de simples
prazer para se colocar a servico exclusivo do sagrado. Isto prova que o
sagrado esta acima de nés (MATTA apud MARTINS E LEITE, [s.d], p.11).

Abordando essa linha de pensamento, é perceptivel nos Santuarios de Sdo José de
Ribamar e Nossa Senhora Aparecida, o sacrificio exposto em forma de pagamento de
promessa. O sofrimento do penitente ligado ao de Cristo promove no campo da religiosidade
popular uma interacdo com o sagrado, alargando dessa forma, as fronteiras da comunicacéo.

Nesse campo comunicacional, a folkcomunicacdo destaca que 0s ex-votos
apresentados nas romarias séo 0os mais eficientes meios de comunicacdo que favorecem essa

interacdo. Neste sentido, Martins e Leite ([s.d], p.8-9) sustenta que:

Na medida em que abre um novo campo de expressao aos romeiros, na
romaria observa-se a vivéncia de um manifesto oral e visual constante de
comunicacdo por meio dos simbolos pertencentes aos proprios romeiros.
[...]. A romaria possibilita o encontro grupal em que estdo sendo
compartilhados alguns objetos materiais, como também as oragdes e 0s seus
pedidos aos santos idolatrados. Com isso, proporcionam um reconhecimento,
algumas vezes implicito, de manifestacao cultural.

Por outro lado, Fernandez (1982, p.43) relata que nas romarias “a dimensao interior
[...] é feita mais clara pelas promessas que engajam o devoto por varios anos seguidos ou
mesmo pela vida inteira”. Branddo (apud MARTINS E LEITE, [s.d], p.12) ao relatar sobre a
romaria defende a ideia de que os romeiros preservam diversos cultos: “ir de um lugar comum
a um lugar sagrado; fazer em um lugar sagrado ou provisoriamente consagrado um ou Varios
ritos de celebracéo; fazer circular o sagrado pelo espago comum da vida cotidiana”.

Portanto, em conclusdo destacaremos o pensamento de Alves (apud MARTINS E
LEITE, [s.d], p.19): “a morte que faz com que estas pessoas, olhando para o mistério, sejam
despertadas nos seus sonhos mais profundos. Quando penso nos romeiro 0 que me comove €

0 entusiasmo, pois 0 sonho através do desejo pulsa intensamente”.

e) Promessas dos devotos

Na relacdo fiel devoto e Santo é sabido que ha uma troca de favores, ou melhor, uma
troca simbolica de bens. Por isso, a promessa € feita diante de uma necessidade tanto fisica
(doenga) como espiritual (necessidade de conversdo). A esta observacdo Beckhduser (2007,

p.29) defende que:
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O cumprimento da promessa pode ser considerado como exercicio de
conversao que teve seu inicio quando a pessoa talvez em alguma dificuldade
se tenha voltado para Deus em atitude de fé e de confianga em seu poder.
Fazer uma promessa é reconhecer a sabedoria de Deus, o seu poder;
constitui, pois, um ato de fé e de confianga em Deus.

Completando a afirmacdo de Alberto Beckhduser, que fez a especificacdo da

promessa, Fernandez (2009, p.46) sustenta que:

Diante de uma situacdo incerta, pede-se ao santo a graca da alternativa
desejada, prometendo-se em troca algum ato expressivo de reveréncia.
Promete-se uma festa, um ofertorio especial ou uma romaria, em honra do
santo. Assim, devotos e santos trocam favores entre si, 0S primeiros
retribuindo em honrarias a protecdo que lhes € dada pelos segundos. Mas
ainda que envolva coisas materiais (um novilho para a festa por uma chuva,
por exemplo), os bens trocados veiculam essencialmente uma relagéo de
poder, que demais é desigual, um pacto de lealdade entre diferentes
instancias da criagdo. O promesseiro pede e 0 santo concede ou nao.

No cenario votivo das promessas, fica claro que o pedinte (fiel devoto), de acordo com
Fernandez (2009), ndo tem a intencdo de pedir ao santo que “mude 0 mundo” acabando com
as crises existéncias (fome, morte, etc.), “ocupam-se das crises como as doengas, as passagens
perigosas, situacdes sobre as quais uma pessoa esclarecida pela ciéncia é forcada a dizer ‘deu
sorte’ ou deu azar”! (FERNANDEZ, 2009, p.46).

Neste sentido, portanto, as promessas sdo consideradas “praticas religiosas que em
determinadas ocasifes, transcendem as classes sociais onde encontramos agradecimentos de
poderosos e ricos ao lado dos favores recebidos pelos santos aos desvalidos da sorte”.
(TRIGUEIRO, 2006, p.161).
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f) Béncéaos dos objetos

FIGURAS 9 e 10 - Caldeirinha com agua benta e objetos religiosos

Fonte: Arquivo do autor

Desde os relatos biblicos do Antigo Testamento, a béncéo € considerada sinal da graca
e protecdo de Deus. Nele se encontra o contexto da béncdo sacerdotal que Deus concedeu a
Ardo para ser invocada sobre o povo.

O Senhor disse a Moisés: fala a Aardo e a seus e dize-lhes: Assim
abencoareis os filhos de Israel dizendo: O Senhor te abengoe e te guarde! O
Senhor faca resplandecer o seu rosto sobre ti e te seja benigno! O Senhor
mostre para ti a sua face e te conceda a paz! (Nm 6. 22-27).

Na religiosidade popular a béncao tem um significado especial. Na fé votiva os objetos
oferecidos aos santos sdo legitimados, apos a béncdo feita pelo sacerdote, como meios de
comunicagdo com o sagrado. Ao adquirir um objeto, o fiel devoto sempre recorre ao sacerdote
para benzé-lo. No imaginario votivo esse ritual [benzer os objetos] ndo pode faltar na
promessa.

O Catecismo da Igreja Catdlica orienta como deve ser dada a béncdo sobre os objetos:
“Incluem sempre uma oragdo, muitas vezes acompanhada dum sinal determinado, como a
imposi¢do da mdo, o sinal da cruz, a aspersdao com &gua benta (que recorda o Batismo)” (n.
1668).

Na verdade, todo devoto quer levar uma lembranca como sinal vivo de que a visita ou
0 pagamento de promessa aconteceu naquele santuario. Compete fazermos uma breve
especificacdo entre “benzer” e “bendizer”. Segundo Beckhé&user (2007, p.28): “Benzer quer
dizer dar a béncdo, conceder beneficio, ao passo que bendizer significa atribuir os beneficios

recebidos aqueles que os concedeu. Bendizer significa, portanto, louvor, enaltecer”.
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Na béncdo descobrimos que h& uma transfiguracdo das coisas, ou seja, um simples
objeto se transfigura em objeto sagrado. Portanto, os objetos se tornam meios de comunicagéo
com o sagrado. Diante desta afirmacdo Beckhauser (2007, p.29) discorre que: “A bendicéo

pelos objetos lembra ao homem os beneficios e abre-o para receber as béngéos”.

2. Religiosidade popular: uma abordagem do imaginério do herdi na figura dos santos

Na praticidade da religiosidade popular, o imaginario exerce um papel fundamental:
representar o sagrado atraves das representacdes multifacetadas do simbolico. Por isso, Santos
e Maia (2008, p.6) definem que o imaginario religioso seria:

O conjunto dessas representacdes, inscrito nos discursos, nas praticas e nos
elementos simbdlicos envolvidos na devocdo aos santos. Nos

relatos coletados, como toda hagiografia popular, mito e fato estéo
entrelacados, borrando as fronteiras entre verdade e invencéo.

As manifestacdes populares voltadas ao sagrado apresentam a religido com duas
caracteristicas importantes: a primeira se refere ao social e a segunda a mistica.

Na encruzilhada do social com a mistica, encontra-se um terceiro elemento, o
imaginario. Analisando o fenémeno religioso e sua influéncia no social, Castoriadis (1987)
concebe a ideia de que a religido tem a funcdo de dar sentido a vida, que muitas vezes esta
mergulhada nas angustias do cotidiano. “A religido d& nome ao inominavel, representagdo ao
irrepresentavel, lugar ao ndo localizavel. [...] é por exceléncia a apresentacdo e ocultagdo do
caos” (CASTORIADIS, 1987, p.259).

O imaginario da religiosidade popular se abastece desses elementos apresentados por
Cornelius Castoriadis, uma vez que, no imaginario do devoto o santo tem a forca de interceder
e de representéa-lo diante de Deus, ante a necessidade e as angustias da vida.

Na analise de Durand (2002, p.27) a sociedade e a religido sdo movidas pelas
significacbes denominadas por ele de imaginarias. Essas estruturas imaginarias s&o
concebidas como producgdes responsaveis pelos sentimentos e pelas estruturas do pensamento.

Neste sentido, estendendo a nossa reflexdo ao campo da religiosidade popular, a a¢éo
do imaginério preenche todo o espago da fé votiva, visto que, a propria religiosidade faz
usufruto das narrativas heroicas da vida de um santo, dotando-o de poderes sobrenaturais.
Nesse caso, 0 santo acaba se tornando o grande herdi da fé, pronto para socorrer das pestes,

livrar do mal e dos perigos aqueles que o0 venera.
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Por isso, a figura do santo estard sempre apregoada a figura do herdi, que
culturalmente faz parte do imaginario popular. No coléquio de Messias (2010, p.6):

No que se refere aos heroéis, esse paradigma estd ligado diretamente ao
comportamento e a psicologia dos individuos na sociedade — o heroi é a
personificacdo dos ideais de uma sociedade. Ele é o bastido dos conceitos
que esperam ser passados as proximas geracdes e o transmissor das crengas
compartilhadas pela sociedade.

Segundo essa linha de pensamento Campbell (apud Messias, 2010, p.6) desenvolve a
ideia de que “o herdi do conto de fadas obtém um triunfo microcosmico, doméstico, e o heroi
do mito, um triunfo macrocésmico, historico-universais. [...] este Ultimo traz de sua aventura
0s meios de regeneracdo de sua sociedade como um todo”.

Na trajetoria de vida, o fiel devoto desenvolve uma relacdo de reciprocidade com o
santo, pois com 0s rogos nas maos, o devoto sente que nunca serd desamparado nas horas
necessarias. A confianca é sinal de fidelidade tanto do fiel ao santo quanto do santo ao fiel. Na

descricdo de Teixeira (in TEIXEIRA et al, 2010, p.126):

O devoto, a partir de sua histdria de vida, escolhe 0 Santo agraciado e o tipo,
as caracteristicas e o material do ex-voto ofertado. Assim, a historia da sua
doenca materializada no objeto oferecido como agradecimento da graca
alcancada tem relagdo com a historia de sua comunidade, ressaltando
sofrimentos mesclados a privagdes econémicas e sociais, entrelacados com a
historia da doenga que encaminha o devoto a buscar resolucdes para seus
diversos problemas, sob a demanda de cura para uma doenga.

Todos o0s anseios existentes na relacdo votiva sdo projetados no santo, com a crenca de
gue com poderes sobrenaturais resolve as causas impossiveis da vida humana. Na visdo de
Messias (2010, p.6):

A humanidade projeta no herdi seus anseios coletivos e incute nas provacdes
gue ele enfrenta seus temores e falhas. Sendo assim, a narrativa em torno dos
herdis se transforma numa grande metéfora e é dessa forma que o imaginario
opera.

Nesse entendimento, “a estruturacdo do imaginario antecede e, de certo modo,
constitui os processos da racionalidade, o que caracterizaria a imaginacdo como uma
faculdade mais auténtica e vital” (FELINTO apud MESSIAS, 2010, p.6).

Na caminhada votiva, o santo, por ser revestido de poderes sobrenaturais, constitui um
mito que se legitima na préatica do voto e do pagamento do voto (ex-voto), ganhando, dessa

forma, certo destaque a vista humana pelas habilidades que, no campo imagistico,
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representam metaforicamente a vida social e cultural de um povo. Em reflexdo Helal (apud
MESSIAS, 2010, p.7) ressalva que:

[...] estes herdis‘ sdo paradigmas dos anseios sociais e através das narrativas
de suas trajetérias de vida, uma cultura se expressa e se revela. De fato, 0
mito, conforme nos ensina Eco é uma projecdo na imagem de tendéncias,
aspiragBes e temores particularmente emergentes num individuo, numa
comunidade, em toda uma época historica.

Ao analisar 0 mito na histéria humana, Durand (2002) o sistematizou a categoria
simbdlica. Nesse intento, 0 mito vai ser compreendido como “um sistema dinadmico de
simbolos, arquétipos e esquemas, sistema dindmico que, sob o impulso de um esquema, tende
a compor-se em narrativa” (p.63). Em apreciacao a esta tematica Messias (2010, p.7) defende
que:

Na formagdo do imaginério Hero6i, santo, salvador, entre outros nomes, 0
idolo faz parte da estrutura do imaginario e como o todo do qual faz parte,
também possui uma natureza subjetiva, tanto é, que sua significacdo vem
contida dentro de todo um trajeto, um percurso narrativo em que a cada
passo conduz para a compreensdo final do todo.

A saber, como foi visto anteriormente, no inicio do cristianismo somente 0os martires
eram considerados santos, por isso, 0s primeiros santos sdo identificados com o martirio, ou
seja, alcaram a este status por terem sofrido e lutado até a morte em defesa da fé em Cristo
Jesus. Como enfatiza Certeau (1982, p.267): “Cada vida de santo deve ser antes considerada
como um sistema que organiza uma manifestacdo gracas & combinacdo topoldgica de virtudes
e de milagres”. Assim, portanto, 0s santos sdo herois capacitados & mediacdo da vida humana

a vida divina, mediante o pedido de milagres e perfil exemplar.

3. A importancia das lendas na religiosidade popular

O fértil e complexo mundo da cultura popular possui na sua esséncia o imaginario, que
é uma das suas riquezas imprescindivel. No desdobramento da cultura popular, o imaginario
revela sentimentos que tendiam a explicar um determinado acontecimento ou crencgas que até
entdo eram tidas como inexplicaveis.

A maneira de explicar os sentimentos manifestos na vida social e no mundo da religido
se da através das lendas, mitos, crendices, superticdes, etc. E certo que as lendas séo

narrativas que indumentam o imaginario popular, por isso, elas estdo sempre presentes nos
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mais simples aos extensos acontecimentos do cotidiano que, por vez, podem ser criados ou até
mesmo recriados pela literatura lendaria.

No entanto, diante desta breve reflexao, partiremos para a conceituacdo de “lendas”,
pois, nosso propdsito € aprofundar a tematica proposta neste item de pesquisa. Em definicao
Cémara Cascudo (1976, p.378) discorre:

As lendas sdo episddio heroico ou sentimental com elemento maravilhoso ou
sobre humano, transmitido e conservado na tradicdo oral e popular,
localizavel no espago e no tempo. De origem letrada, lenda, legenda,
“legere” possui caracteristicas de fixacdo geogréafica e pequena deformacéo e
conserva-se as quatros caracteristicas do conto popular: antiguidade,
persisténcia, anonimato e oralidade.

Na narrativa popular a propria historia € a responsavel em narrar as lendas, poréem, no
mundo lendario, os acontecimentos referentes ao lugar ou a alguém nao passam por um
processo de avaliacdo quanto a veracidade historica, ou seja, 0s acontecimentos ndo sao
averiguados, por via de davidas, se sdo reais ou fantasiosos, verdadeiros ou falsos.

As historias sdo simplesmente fundamentadas por aqueles comunicadores que tém a
experiéncia de narra-las a comunidade da qual fazem parte. De acordo com Urbano (2000, p.
35):

Certamente, o ato de narrar foi uma das primeiras manifestacdes sociais e
uma das primeiras variantes da comunicacdo oral, empregada esta
inicialmente apenas para comunicar necessidades: ao lado das perguntas e
respostas, o relato de eventos, reais — depois ficticios — primeiro de maneira
objetiva e enxuta, depois de maneira avaliatoria, opinativa e florida ou
fantasiosa; primeiro com real e imaginéario separados, depois com a costura
deles, deve ter sido a trajetdria da arte narrativa, consolidada no que se pode
denominar competéncia narrativa.

Por outro lado, o simples fato de criar, reinventar e buscar histéria € proprio do ser
humano que por natureza necessita se comunicar. Nesse caso, baseado na teoria
folkcomunicacional, o narrador € agente de comunicagdo, que “colhe o que narra na
experiéncia propria ou relatada. E transforma isso outra vez em experiéncia dos que ouvem”
(BENJAMIM, 1996, p.201). Nesse ponto de vista, as lendas sdo tomadas como “formas de
descrever e de interpretar experiéncias socioculturais” (TURNER, 1974, p.64). Para Mata
(2008, p.246):

Toda a fala na narrag&o visa convencer, quer dizer, é uma fala orientada para
0 entendimento muatuo. Sendo assim, além de exprimir intencBes dos
interlocutores e representar estados de coisas (ou supor sua existéncia), a
narracdo permite estabelecer relacBes interpessoais. Ela permite que as



88

pessoas interajam na tentativa de fazer reconhecer como validas a verdade de
seu discurso, uma verdade construida a partir das expectativas de
comportamento moral.

Contudo, € possivel entender neste contexto que a lenda “é uma narrativa imaginaria
que possui raizes na realidade objetiva. E sempre localizavel, isto é, ligada ao lugar
geografico determinado” (DICIONARIO DE TEORIA FOLCLORICA, 1977, p.132). Nas
palavras de Jolles (1976, p.76), ao narrar uma histdria, “a lenda obriga-se a ter um

desenvolvimento que corresponda a historia de uma existéncia real”. Em seguida destaca:

Toda legenda [lenda], fragmenta a realidade “historica” em elementos a que
inculca em seguida, por si mesma, um valor de imitabilidade, antes de os
recomporem de acordo com uma ordem condicionada pelo novo carater.
Neste sentido, a legenda ignora completamente a realidade ‘historica’, para
conhecer e reconhecer apenas a virtude e o milagre (JOLLES, 1976, p.43).

Fundamentando este coloquio, é certo afirmarmos que o fato historico relacionado ao
santo (vida e morte) se funde com a memaria imaginada (feitos historicos), pois no complexo
mundo da religiosidade popular o real e o imaginario se encontram e se transformam, s&o
legendados.

Na lenda de Sao José e de Nossa Senhora Aparecida o real e o imaginario se fundem,
levando, dessa forma, os fiéis a se identificarem na propria histdria. Portanto, vejamos abaixo

as narrativas das lendas de S&o Jose de Ribamar e Nossa Senhora Aparecida.
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a) Lenda de Sédo José de Ribamar

FIGURA 11- Imagem de Sdo José de Ribamar
com o Menino Jesus e a Virgem Maria

Fonte: Arquivo do Santuario de S&o José de Ribamar

O Maranh&o tem muitas historias uma delas é a de Séo José: de botas, do
povo, de Ribamar. Para cont&-la vamos fazer voltar o relégio do tempo, onde
historia e lenda se confundem. Um capitdo portugués ao tentar entrar na Baia
de Guaxenduba (hoje Baia de S&o José) foi surpreendido, juntamente com a
sua tripulacéo, por uma tempestade. Temendo um possivel naufragio lancou
um grito de socorro aos céus: “Valei-nos, 6 glorioso S&o José”! Rapidamente
uma onda langou o navio numa coroa de areia e, por seguinte, 0 mar se
acalmou, as ondas recuaram. O milagre aconteceu!

O capitéo e a sua tripulacéo ao levantar a cabega contemplaram a paisagem
gue os cercavam. Ao sair do navio ficaram admirados com os moradores do
lugar, os indios gamelas. Pois eles (os indios) os acolheram como se fossem
velhos amigos. O capitdo teceu uma prece com toda a for¢a da alma: “Séo
José, esposo da virgem Maria, pai adotivo do menino Jesus! Por nos terdes
livrado do naufrdgio, prometo que aqui haverei de retornar trazendo uma
imagem de vossa Sagrada Familia e a deixarei neste promontério que tera o
V0SS0 nome”!

O devoto homem do mar voltou a Portugal e logo tratou de contratar um
artesdo para esculpir as imagens de Sdo José, Nossa Senhora e do menino
Jesus. Passo a passo, dia a dia, ele acompanhava o trabalho do escultor, era
como se as Imagens estivessem saindo de suas proprias maos.
Aproximando-se o tempo de pagar a Sua promessa, retornou as terras
maranhenses. Aportando a baia de onde acontecera o milagre, organizou
uma procissdo com as imagens prometidas até o promontdrio que seria
consagrado a Séo José. Comegava, dessa forma, no Maranhdo, o culto a S&o
José, que até entdo, era muito cultuado em Portugal. No local foi erigida uma
modesta ermida, coberta de palha em cujo altar entronizou as imagens do
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santo de Botas, trazendo o menino Jesus na méo e ao lado a sua mée, a
Virgem Maria!
Como aqui a histéria se confunde com a lenda ndo se guardou o nome do
capitdo, nem de seu navio. A lenda cresceu e consolidou-se como verdade
inegavel, verdade que atravessou os séculos, alicercando a fé pura do povo
maranhense (MIRANDA, 2007, p.2-9).
A cultura votiva esta carregada de lendas que narram os portentos dos santos em favor
do devoto pedinte. Geralmente sdo devotos necessitados que se identificam com o santo e a
ele recorre seus rogos. Essas lendas sdo narrativas que reforcam o imaginario votivo e a
historia formadora do fiel devoto. Segundo Miranda (2007, p.16), “as lendas servem para
explicar fatos inexplicaveis”. Por isso, as suas versdes sdo variadas, mas 0 amago da tematica

é praticamente 0 mesmo.
b) Lenda de Nossa Senhora da Conceicdo Aparecida

FIGURA 12: Imagem de Nossa Senhora Aparecida

—

Fonte: Arquivo do Santuario Nossa Senhora Aparecida

A historia de Nossa Senhora Conceicdo Aparecida tem seu inicio em meados
de 1717, quando chegou a Guaratingueta a noticia de que o conde de
Assumar, D. Pedro de Almeida e Portugal, governador da entdo capitania de
S&o Paulo e Minas de Ouro, iria passar pela povoacdo a caminho de Vila
Rica (atual cidade de Ouro Preto), em Minas Gerais.

Desejoso de recebé-lo da melhor forma possivel, os pescadores Domingos
Garcia, Filipe Pedroso e Jodo Alves langaram as suas redes no Rio Paraiba
do Sul. Depois de muitas tentativas mal sucedidas, descendo o curso do rio
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chegaram a Porto Itaguacu, Jodo Alves langou a sua rede nas aguas e
apanhou o corpo de uma imagem de Nossa Senhora sem a cabeca. Em nova
tentativa, veio a cabeca da imagem. Envolveram o achado em um pano.
Depois da pesca da imagem da santa, os peixes chegaram abundantemente
para trés humildes pescadores.

Durante quinze anos a imagem permaneceu na residéncia de Filipe Pedroso,
onde as pessoas da vizinhanga se reuniam para orar. A devocdo foi
crescendo entre o povo da regido e muitas gragas foram alcancadas por
aqueles que oravam diante da imagem. A fama dos milagres de Nossa
Senhora foi se espalhando por outras regides do Brasil. Logo, ja ndo eram
somente os pescadores que vinham rezar diante da Imagem, mas também
muitas outras pessoas, de lugares distantes. A familia construiu entdo um
oratério, no Porto de Itaguacu, que logo ficou pequeno para o grande nimero
de visitantes (MENDONGCA, 2011, p.3).

O imaginério votivo que indumenta as lendas dos santuarios de S&o José de Ribamar e
Nossa Senhora Aparecida é reafirmado pela propria histéria popular, que é narrada em torno

da origem da devocao ao santo.

Quem narra, deseja que o ouvinte ndo s6 tome conhecimento de sua opinido
(representacdo dos fatos), mas que chegue a mesma concepgao, que
compartilhe, portanto, sua opinido a partir do reconhecimento intersubjetivo
da validade das asserc@es que a lenda elabora (MATA, 2008, p.246).

A imagem icbnica que se formou em torno das imagens de Sdo José de Ribamar e de
Nossa Senhora Aparecida esta intimamente interligada a propria identidade do devoto, ou
seja, o0 devoto se identifica com a imagem descrita pela lenda. Visto que, a imagem icbnica de
Sdo José de Ribamar, como podemos observar na figura acima, é descrita da seguinte forma:
Sao José revestido com um manto, uma coroa na cabeca, um lirio nas maos e uma bota nos
pés, segurando o brago do menino Jesus e ao lado a virgem Maria.

No imaginario votivo, essas trés pessoas santas (Jesus, Maria e José) formam a
Sagrada Familia e, portanto, a imagem iconica de “Sdo José de Ribamar” %, No imaginario
votivo do maranhense, a figura de Sdo José de Ribamar é composta pelas imagens do menino
Jesus e da Virgem Maria, sem elas, Sdo José ndo é de Ribamar, €, simplesmente, S&o José.

Na cidade de S&o José de Ribamar, cujo nome da cidade é em homenagem ao santo, o
nome Ribamar esta ligado diretamente, pelos devotos, ao proprio santo. Referindo-nos ao
nome Ribamar, ha também uma lenda que o legitima enquanto tal. De acordo com Miranda

(2007) a lenda narra a historia dos primeiros missionarios Franciscanos que chegaram ao

'8 Na prética votiva do catolicismo popular, S&o José de Ribamar é considerado o protetor das familias e
padroeiro do Maranhéo.
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Maranhdo. Pois, ficaram admirados porque os indios Gamelas tinham devocdo aos santos
europeus, inclusive ao santo cuja imagem até entdo lhes era desconhecida. Segundo a Lenda:

[Os Franciscanos], curiosos para encontrar a razdo da estranha cerimonia e
de onde lhes chegara aquela escultura, descobriram que, quando a maré
secava, 0s indios vinham do Caura [povoado do municipio de S&o José de
Ribamar] e levavam as imagens até o outro lado da praia de arriba-mar
(MIRANDA, 2007, p.16).

Na linguagem do povo simples, a nomenclatura “arriba — mar” provém da palavra
“arriba do mar”, que na pronuncia do portugués correto significa “acima do mar”, com o
passar dos tempos, pela propria linguagem votiva do povo local, a palavra “arriba —
mar/arriba do mar” transformou-se na linguagem popular “Ribamar”. Miranda (2007, p. 20),
poeticamente descreve que: “No Maranhdo é assim: quem ndo se chama José, é Ribamar. E
guem ndo é Ribamar, é José. Ha ainda os que ndo contentes com o José ou o Ribamar,
preferem o José de Ribamar”.

Fazendo uma reflexdo sobre a imagem iconica que se formou em torno da imagem de
Nossa Senhora Aparecida *°, como podemos observar na imagem acima, destacaremos trés
elementos que a define como “Aparecida” aos olhos dos fiéis: a imagem negra, 0 manto e a
coroa na forma de um globo.

Historicamente, a imagem, ganhou a tonalidade escura devido aos longos dias, meses
ou até anos que passara no fundo do rio até ser encontrada pelos pescadores.

A indumentéaria com o manto e a coroa, que hoje vemos na Imagem de Nossa Senhora da
Conceicéo Aparecida, foi um presente da Princesa Isabel & “Virgem Mae” %, que em visita ao
santuario em 1868, prometeu voltar com tal presente se esta lhe concedesse a graca da

maternidade. Como salienta Mendonca (2011, p.2):

Em 1868 a Princesa Isabel havia visitado Aparecida e pedido a graca de
tronar-se mae. [...]. Em 8 de setembro del904, a imagem recebeu a
riquissima coroa doada pela Princesa Isabel e o manto anil, bordado em
ouro e pedrarias, simbolos de sua realeza e patrona.

¥A imagem encontrada no Rio Paraiba do Sul era a imagem de Nossa Senhora da Conceicdo, que obscurecida e
indumentada pelo manto e pela coroa deu a origem iconica a Nossa Senhora da Concei¢do Aparecida. Neste
sentido, a imagem, antes intitulada Conceicdo (concebida), foi acrescida o titulo de Aparecida (na interpretagao
do imaginario votivo: aquela que apareceu ou surgiu do rio).

2 virgem Mae é um dos titulos atribuidos a Nossa Senhora, fundamentado no dogma (verdade de fé) da
virgindade de Maria — Este dogma ensina que Maria é virgem antes, durante e depois do parto. E o dogma mais
antigo das Igrejas catdlica e Oriental Ortodoxa. Essa doutrina foi definida dogmaticamente pelo concilio de
Trento em 1555, embora ja fosse defendido pelo Cristianismo primitivo.
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Seguindo a linha de pensamento de Mendonga (2011, p.2), em 1908 a Igreja de Nossa
Senhora Aparecida recebeu o titulo de “Basilica Menor”, mas s6 foi sagrada em 5 de
setembro de 1909. Devido ao grande fluxo de devotos que chegavam em romarias, uma
pequena vila se formou ao redor da “Igreja” no alto do “Morro dos Coqueiros”,
transformando-se depois em municipio, que em homenagem a Nossa Senhora, foi chamado de
“Aparecida” #. Somente em 1928, “Nossa Senhora da Conceicdo Aparecida foi Proclamada
Rainha do Brasil e ‘Padroeira do Brasil’#
(MENDONCGCA, 2011, p.2).

No imaginario votivo esses trés elementos (cor, manto e coroa) apresentados acima,

em 1930, por decreto do Papa Pio XI”

definem a imagem de Nossa Senhora da Concei¢do Aparecida, entretanto, ndo podem estar
separados do corpo da Imagem. Parece inaceitavel se por algum motivo a imagem de Nossa
Senhora for apresentada aos fiéis sem 0 manto ou sem a coroa.

A imagem iconica de Nossa Senhora da Conceicdo Aparecida, apregoada no
imaginério votivo, € caracterizada pela cor negra, manto azul anil e a coroa no formato de um
globo. Sem esses elementos, Nossa Senhora nédo seria concebida pelo sentimento votivo como
Aparecida, seria simplesmente, Nossa Senhora da Conceicdo?.

A imagem de um santo possui grande importancia para o fiel devoto, contudo
“acredita-se que determinadas imagens tenham poderes especiais, capacidades de milagres e
de maravilhas que outras idénticas ndo possuem” (GALVAO, 1976, p.29-30).

Como vimos, o imaginario votivo que formula a imagem iconica da religiosidade
popular esta ligado a uma estrutura de sentimento que dinamiza o presente da devocdo
popular. E, consequentemente, gera no devoto uma identidade que através de simbolos
favorecem uma comunicacgdo aberta e a0 mesmo tempo focada. Todavia, o devoto tem a
liberdade de aceitar aquela imagem como vieis de comunicacdo com o sagrado ou ndo. Como
afirma Mata (2008, p.246): “O publico, interagindo num mundo social suposto como comum,
decide se cada proposicdo pode ser considerada aceitavel a partir do tipo de justificagdo
apresentada”. Assim, desse modo, é que se desenvolve o imaginario votivo no fértil e

complexo mundo da religiosidade popular.

2! De acordo com Mendonga (2011) “A devogdo a Nossa senhora deu origem a criagdo da Cidade”. (p. 2)

22 A lei n. 6. 802, de 30 de julho de 1030, decretou oficialmente fiado no dia 12 de outubro, para culto publico e
oficial a Nossa senhora Aparecida. Também nesta Lei, a Republica Federativa do Brasil reconhece oficialmente
Nossa senhora Aparecida como padroeira do Brasil.

2 A imagem encontrada no rio Paraiba do Sul em 1717 pelos trés pescadores, era a imagem de Nossa Senhora da
Conceicao.
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4. A comunicagéo fiel devoto-sagrado

Para refletir sobre a relacdo fiel devoto-sagrado, a pesquisa embasou-se na
metodologia da observacédo participante, tendo em conta os santuarios Sao José de Ribamar e
Nossa senhora Aparecida. Para realizar esta pesquisa de campo, langamos méo do roteiro
investigativo proposto pelo professor Marques de Melo (2008a, p.85), que orienta o
pesquisador a fazer uma “observacdo exploratoria das praticas folkcomunicacionais contidas
nos centros de devocao popular [santuarios]”, seguindo os seguintes procedimentos: “Tomar
um dia completo” e “inventariar todas as pecas do acervo de devogdo popular”.

Colocando em pratica este roteiro, como ja descrito na introducdo deste trabalho,
realizamos um total de seis dias de observacao, sendo trés dias no Santuario de S&o José de
Ribamar e trés dias no Santuario de Nossa Senhora da Conceigdo Aparecida.

No santuario de Sdo José de Ribamar, seguindo a préatica popular da fé votiva, o
primeiro espaco visitado foi o altar do santo. O mesmo procedimento se deu no Santuario de
Nossa Senhora Aparecida. Contudo, a imagem do santo/santa padroeiro (a) de um santuério é
o grande simbolo da fé votiva. Por isso, nos dois santuérios, diante do santo/santa, os fiéis
depositavam seus pedidos e agradecimentos, via preces, bilhetes e ladainhas.

A visita em primeiro lugar as imagens de S&o José de Ribamar e Nossa Senhora
Aparecida, corresponde a mesma trajetoria do tradicional ritual votivo, pois, para o fiel
devoto, é inconcebivel circular por um santuario sem antes pedir permissao ao dono da casa, 0
santo/santa padroeiro (a).

Diante das imagens de So José de Ribamar e de Nossa Senhora Aparecida foram
observados nas manifestacbes ou gestos votivos dos fieis duas realidades: uma de
manifestacdo feminina (devotas) e outra masculina (devotos). No que concerne a
manifestacdo feminina identificamos que nos dois santuarios as mesmas foram consideradas
idénticas. Para se chegar a essa conclusdo foram observadas trinta devotas, sendo quinze em
cada Santuario.

Nos dois santuarios, diante da imagem do santo/santa protetor (a), as devotas
apresentaram as seguintes manifestacdes ou gestos votivos: ao chegar fizeram o sinal da cruz
(abertura solene da apresentacdo), levantaram a cabega, com os olhos fitados a imagem, as
mé&os juntas em atitude orante e envolvidas com um terco, teceram as suas oracdes. As
oracBes eram denominacdes escritas (oficiais) ou orais (criadas pelas proprias devotas e

proclamadas em baixa tonalidade da voz). Por outro lado, as devotas ndo chamam Sao José de
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Ribamar de pai, nem de esposo, mas homem justo, pai adotivo de Jesus e esposo fiel da
Virgem Maria, santo glorioso.

As manifestacdes masculinas, nos Santuarios de Sao Jose de Ribamar e Nossa Senhora
Aparecida, também foram consideradas idénticas. Para se chegar a essa conclusdao aplicamos
0s mesmos critérios para analisar os devotos dos dois santuarios. Portanto, foram observados
trinta devotos, sendo quinze em cada Santuario.

Diante da imagem do santo/santa foram manifestos 0s seguintes gestos votivos: ao
chegar fizeram o sinal da cruz (abertura solene da apresentacdo), cabeca baixa, maos postas a
regido do abdémen, alguns fincavam os joelhos no ché&o dando a entender arrependimento das
faltas cometidas ou agradecimento as gracas recebidas. As oracGes e preces eram tecidas em
siléncio pelos fiéis devotos, pois sé eles sabiam o conteddo apresentado.

Diante da imagem de Nossa Senhora Aparecida, 0 sentimento votivo manifestado
pelos préprios devotos ndo se resumia simplesmente em ver a Virgem Aparecida como
modelo de esposa, mas em todas as circunstancias é o modelo de mée que nunca cessa de
interceder pelos seus filhos. Como assegura a oragdo seguinte: “Animados com esta
confianga, a vds recorremos. Tomamos-vos para sempre por nossa Mée, nossa protetora,
consolacio e guia; esperanca e luz na hora da morte” .

Ao término dos gestos votivos, tanto os devotos quanto as devotas, beijavam as maos e
apontavam-nas em direcdo as imagens como se as tivessem beijando. Esses gestos eram a
unica forma de agradecimento por estarem ali, ou um pedido de permissdo aos santos para
circularem naquele lugar sagrado.

No velario®, observamos que os fiéis devotos ao acenderem as velas depositavam ali
um copo com agua. Averiguando este gesto, descobrimos que 0 copo com agua era colocado
em intencdo aquelas almas que morreram sedentas. Todavia, para os fiéis devotos a sede nédo
se resume simplesmente ao bioldgico (sede fisica), mas se estende também a sede espiritual
(sede da graca divina).

Nas vérias romarias que a todo o0 momento chegavam aos Santuarios de Sdo José de
Ribamar e Nossa Senhora Aparecida foi observado que os devotos de todas as idades, com
expressoes e gestos, cantarolavam ladainhas em honra aos padroeiros, gerando, dessa forma,

uma comunicacao votiva interpessoal.

2 Disponivel em: <http://www.paroquias.org/oracoes/?0=74>. Acesso em: 23 out. 2013.
% Lugar onde os devotos ascendem as velas que foram prometidas ao santo. Todo santuario tem um velério
reservado ao lado da Igreja.


http://www.paroquias.org/oracoes/?o=74
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Retomando o pesquisador e professor Marques de Melo (2008a, p.15), esse tipo de
“comunicacdo” é denominada “artesanal”, pois é oriunda das classes empobrecidas, que
desprovidos dos modernos meios de comunicagéo, criam a partir das manifestacdes culturais a
sua propria midia.

Por isso, nos Santuérios de S&o José de Ribamar e Nossa Senhora Aparecida, por
serem considerados lugares sagrados, os benditos que ecoavam dos pagadores de promessas
eram ornados com a propria realidade as quais estavam vivendo. Na afirmacdo de Mesquita e
Barreto (1997, [s. n]):

O canto permite a participacdo no coletivo, e se faz presente ja durante a
viagem dos romeiros ao santuario. Trata-se de um espacgo perfeito para se
trocar significados culturais e sociais, reconfirmando assim valores e
significados comuns e satisfazendo a necessidade de pertencimento das
pessoas.

Os devotos que ali chegavam eram, na maioria pessoas, pobres, cujo fator existencial
(situacdo econdmicas, sociais, culturais) é um dos elementos motivador para a peregrinacao
aos santuarios. Baseados nesta afirmacdo, ao propormos no objetivo geral deste trabalho de
pesquisa analisar os meios de devogédo popular como forma de comunica¢do com o sagrado,
apontamos como hipdtese o fator existencial como motivacgéo dessa respectiva comunicacao.

Neste sentido, durante os dias que escolhemos para fazer a pesquisa de campo,
analisamos que os devotos que frequentavam os dois santuarios eram socialmente e
economicamente desprivilegiados, ou seja, de origem pobre, pois buscavam nos santuarios a
“cura das enfermidades” e uma ajuda dos céus para “conseguirem um emprego”.

Isto pode ser a firmado de acordo com os elementos coletados na observacdo: com
gestos simbdlicos os fieis devotos apresentavam aos pés de Nossa Senhora Aparecida e de
Sao José de Ribamar carteiras de trabalho sem registro de emprego, parte do corpo humano
esculpido em cera ou até mesmo com gestos que indicavam o local do corpo afetado pela
enfermidade, por isso, prometiam ofertar parte do corpo humano esculpido em cera aludindo,
dessa forma, o pedido feito. Outro elemento que ndo pode passar despercebido, sdo os pedidos
feitos para adquirir a casa propria, neste item, a promessa se materializaria em replicas de
casas que representariam o pedido.

Os proprios devotos expressavam através da oralidade e da materialidade (simbolos
apresentados) os seus rogos. Ao refletir sobre a devocdo popular e o contexto sociocultural,

Mesquita e Barreto (1997, [s. n]) discorrem que:
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Cientes de que a religido tem ligacdo com o contexto sociocultural dos
individuos, e de que no caso das culturas populares existe uma desigualdade
de acesso aos bens, simboélicos ou ndo, do sistema hegemdnico, percebemos
que os pedidos e promessas refletem essa questdo: seja na cura de doencas,
para as quais o tratamento médico €, para as classes populares, de dificil
acesso; seja em pedidos de bens materiais concretos.

Por isso, diante das observacGes feitas, afirmamos que além da fé, o fator existencial,
apresentado como objetivo geral desta pesquisa influencia o fiel devoto a busca e a pratica da
devocdo popular, ponto que abordaremos mais adiante.

Na casa/sala dos milagres muitos devotos apresentavam os mais variados tipos de ex-
votos. Baseados na tipologia de Jorge Gonzalez (1986) foram observados os seguintes tipos

de ex-votos:

FIGURA 13 - Ex-votos FIGURA 14 - Ex-votos
figurativos

representativos

1

Fonte: Arquivo do autor fonte: Arquivo do autor
FIGURA 15 - Ex-votos FIGURA 16- Ex-votos

Discursivos pictdricos

: - AR 5
Fonte: Arquivo do autor Fonte: Arquivo do autor

As figuras acima citadas séo fotos colhidas no santuério de Nossa Senhora Aparecida
nos trés finais de semanas, visto que, 0s mesmos elementos acima apresentados se fazem
presente no santuario Sao Jose de Ribamar com frases ditas e direcionadas ao santo padroeiro
do lugar. Na apresentacdo dos votos, os fiéis recorriam a linguagem dos ex-votos elencados
acima, para interagir com o sagrado.

Para a fé votiva, o ex-voto € o meio de comunicagéo eficiente que atinge o inatingivel.
E uma leitura de agradecimento pela graca alcancada. Mergulhando no pensamento de Nava
(2006, p.139):
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O ex-voto é a concretizacdo ou materializagdo resultante de catarse em seus
sentidos de purgacdo, purificacdo. [...] Fendmeno auténtico da expressao
popular, [...] esse tipo de veiculo pretende transmitir aos receptores,
mensagens que devem ser lidas como prova significante de um pedido
alcancado. Além disso, sugere uma resposta a busca incessante do homem
pelo didlogo ou conhecimento de um poder maior metafisico e ndo palpével.

Neste sentido, os fiéis adentram a casa/sala dos milagres no intuito de recordar o
pedido feito ou alcancado. Simbolicamente, nesse recinto considerado sagrado, a observacao
indicou a existéncia de varios tipos de ex-votos. Dos mais tradicionais as mais novas
tipologias, tais como vestidos de noivas, parte do corpo humano esculpido em cera, quadros
pintados com a imagem do santo milagreiro, uniforme de time de futebol, diplomas, faixas
com dizeres de agradecimentos, muletas, cadeira de roda, fotografias de pessoas, entre outros.
Esses elementos simbdlicos fazem parte da memoria viva e do sentimento votivo dos fiéis.

Em aprofundamento, Bellosso (2005, p.60) apresenta os simbolos religiosos como
elementos capazes de refazer a recordagdo da memoria humana. Contudo, “tanto do ponto de
vista do conhecimento como afeto, nos faz voltar as origens daquilo que é humano”. Em

continuacéo acrescenta:

[...] nos faz recordar as origens comuns, porque ndo s6 havia um momento
de unidade em relagdo a natureza, mas em relacdo a comunidade humana. O
nivel religioso afirma que as origens comuns estdao enraizadas em Deus. Por
isso, seria necessario completar a tese, do ponto de vista religioso, dizendo
que o simbolo faz voltar a memoria humana a lembranga daquilo que é
divino (BELLOSO, 2005, p.60-61).

Por isso, é compreensivel que para o fiel devoto, a casa/sala dos milagres seja o lugar
sagrado onde se recorda a graca alcangada e a0 mesmo tempo a promessa paga ao santo, pois
no imaginario votivo a divida foi paga, portanto, o devoto se sente merecedor de outro pedido
quando este recorrer aos céus ante outra necessidade. Desse modo, se estabelece uma ligagéo
de compromisso, fidelidade e reciprocidade. Neste ponto, reportamos Beckhaduser (2007,
p.25): “O cumprimento da promessa pode exprimir o agradecimento ou a acédo de gragas por
beneficios ou gracas recebidas, ndo através de linguagem falada, articulada em palavras, mas
por um gesto de retribuicéo”.

No entanto, retomando o objetivo geral desta pesquisa abordaremos o fator existencial
dos devotos. Contudo, € certo afirmarmos com base nas observagdes feitas, que na sala dos
milagres o fator existencial se materializa nos ex-votos, pois é comum observar varios objetos

votivos espalhados pela extensa sala, expressando, a graca alcancada. Citaremos como
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exemplo as varias cdpias de carteiras de trabalho postas aos pés do santo/santa (simbolizando
0 emprego alcangado).

Porém, nos ex-votos, constatamos que “os fi€is reelaboram seus desejos e demonstram
suas determinac@es estruturais, visto que a identidade pessoal € formada a partir das relacdes
afetivas e simbdlicas dos individuos e dos grupos aos quais pertencem” (MESQUITA;
BARRETO, 1997, [s. n]).

Portanto, é valido destacar nesta observacdo que na manifestacdo votiva, o fator
existencial, enquadra os fiéis devotos nos “grupos urbanos marginalizados”, uma vez
formados por individuos socialmente e economicamente desassistidos pelo sistema, 0s grupos
urbanos marginalizados, cuja fé votiva é atuante, tendem a buscar na religido os auxilios
necessarios para a superacéo das necessidades.

Por conseguinte, identificamos nesta analise que o fator existencial ndo é nenhum
empecilho para os fiéis devotos expressarem a sua fé, mas um motivo para continuarem
lutando contra as desigualdades sociais que 0s cercam.

Como parte da observacdo, foi incluido o cenéario votivo dos dois santuarios e
encontramos varios objetos votivos espalhados nos espacos denominados sagrados. No
obstante, s@o objetos que carregam em si um sentimento votivo, que faz do devoto um pedinte
a espera de um milagre que a qualquer momento pode acontecer.

Esses objetos sdo denominados de “objeto de protecdo”, no caso, exemplificando,
temos as fitinhas com a impressdo do nome do santo. Nos santuarios de S&o Jose de Ribamar
e Nossa Senhora Aparecida, todo fiel, por tradicdo, carregava no brago direito a fitinha em
homenagem ao santo/santa cujo santuario € dedicado.

Nesse caso, era inconcebivel a ideia de ndo té-la [fitinha] nos bragos, uma vez que o
sentimento religioso concebeu a ideia de que os objetos religiosos, patenteados com o nome
do santo, no imaginario votivo, é sinal da graca alcancada, forca e protecdo por parte do santo
ao qual o devoto € fiel. Tradicionalmente deve ser mantido no pulso até cair por si so,
mostrando que os pedidos foram realizados. Por outro lado, ndo deixa de ser uma forma pela
qual os fieis consomem o sagrado.

Portanto, neste item, apresentamos que estas manifestagdes que ocorrem no contexto
dos santuérios sdo provas de como o sistema cultural estd sempre em mudanca, e que se torna
fundamental compreender as diferencas culturais existentes no mesmo espaco. Recordando as
palavras de Cristina Schmid é preciso “conhecer a histéria da comunidade, [...] suas cantigas,
seus medicamentos, seus causos (casos)” (VER E ENTENDER A FOLKCOMUNICAGCAO,
2005). Nesse caso, em suma de entendimento, a sua compreensdo s é coerente se analisada a
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partir do seu proprio sistema, somente assim, ha uma ldgica para analisar fatos tdo crucias,

como a religiosidade popular, na vida de um povo.
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CONCLUSAO

Este trabalho se propds a estudar a folkcomunicacgéo e a religiosidade popular como
forma de comunicag¢do com o sagrado, cujo objetivo era analisar a forma de comunicacéo que
os fiéis devotos utilizavam para interagir como sagrado, tendo como motivacdo a realidade
existencial dos atores envolvidos, levando em consideracdo as caracteristicas culturais das
classes sociais das quais fazem parte. Todavia, 0s aspectos subjetivos e comunitarios que
moldam a religiosidade popular foram apreciados nesta pesquisa.

Diante desta reflexdo, no primeiro capitulo abordamos a conceituacdo da
folkcomunicacdo, dando destaque ao seu objeto de estudo que sdo as manifestacdes oriundas
da cultura popular, enfatizando, desse modo, que a folkcomunicacdo ao estudar a cultura
popular ndo esta interessada em aprofundar 0s seus conceitos, mas identificar as formas de
comunicagdo que se originam das proprias manifestaces populares, como foi citado no inicio
deste trabalho.

Alargando esta reflexdo foi visto que no cotidiano popular o imaginario faz parte da
vida do sujeito social, j& que, a religiosidade popular utiliza o0 campo imagistico, no qual o0s
simbolos sdo atuantes, como forma de interacdo entre o imanente e transcendente.

Por conseguinte, no capitulo dois aprofundamos os conceitos que foram dados a
religiosidade popular, destacando o seu lugar na teologia da América Latina, no intuito de
aborda-la, a partir da realidade sincrética que comp®@e o imaginario votivo do brasileiro.

Com estes destaques, discorremos que a matriz religiosa brasileira, formada pela
miscigenacao da cultura votiva do europeu portugués, do indio nativo e dos negros africanos,
ndo pode simplesmente carregar em si as caracteristicas do catolicismo romano, Vvisto que,
tanto 0os povos nativos, quanto os africanos carregavam na sua identidade cultural a sua
prépria religido.

Por isso, a cruz do cristianismo ndo foi o primeiro simbolo a ser fincado em terras
brasileiras, pois a religido nativa ja tinha as suas representatividades simbdlicas as quais eram
veneradas. No entanto, ao fincar a cruz na terra como forma de catequizacdo, 0 europeu a
finca ndo s6 na terra, mas também na cultura dos povos que aqui habitavam, violando dessa
forma, os simbolos que por eles eram considerados sagrados.

Esta violacdo deu espaco a introducdo dos simbolos religiosos que o catolicismo
romano inculcava no processo de evangelizacdo. Historicamente, muitos indios e negros
escravos aderiram aos simbolos catdlicos, na intencdo de fugirem das persegui¢des lancadas

pela religido [catolicismo romano] dominante na época. Nesse caso, 0s santos foram
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apresentados como 0s grandes herdis, sendo que estes deveriam tornar-se modelos de
referéncia.

Desassistidos pela igreja catolica, os indios e 0s negros criaram a sua propria
religiosidade, denominada de religiosidade popular, fugindo, desse modo, aos padrfes do
catolicismo romano. Os simbolos antes impostos agora se tornam instrumento de
comunicacgéo que interliga o fiel pedinte ao divino.

E, por fim, no capitulo terceiro fizemos um estudo sobre as manifestacdes votivas
presentes nos santuarios de Sdo José de Ribamar e Nossa Senhora Aparecida, pois estes
[santuarios] foram os campos da nossa pesquisa. Na descricdo dos cendrios votivos que
compdem os dois santuarios, enfatizamos a importancia simbolica dos mesmos ao imaginario
dos fieis devotos, levando em conta os gestos e as expressdes comportamentais dos devotos
que visitavam 0s santuarios.

Nesta pesquisa foi possivel constatar que nos estudos folkcomunicacionais as
manifestacBes da religiosidade popular tém a sua expressdo méxima, na préatica votiva de
cultuar os santos, pois estes sdo vistos como verdadeiros comunicadores entre 0 humano e o
Divino.

Diante dessa realidade votiva, convém salientar que, os sentimentos depositados aos
pés do santo de devogcdo podem ser experimentados por muitos devotos como uma forte
expressdo da cultura religiosa que liga uma geracgdo a outra.

Neste sentido, é importante frisar, nesta conclusdo, que por detras da religiosidade
popular ha uma estrutura de sentimento que, por vez, “é uma hipotese cultural, derivada na
pratica de tentativas de compreender esses elementos e suas ligaces numa geragdo ou
periodo” (WILLIAMS, 1979, p.135). Na devocdo a um santo, a hipdtese cultural é resultante
de uma profunda experiéncia historica que é transmitida de pai para filho.

Na prépria caminhada votiva, a experiéncia com o sagrado € sempre Unica, pois a
estrutura moldada abrange os fendmenos socioculturais, contribuindo assim, para a
atualizagdo da memdria votiva presente nessas manifestacdes, acima de tudo, quando envolve
0 imaginario religioso de um lugar.

Por isso, nos santuarios de Sdo José de Ribamar e Nossa Senhora aparecida, os fieis
devotos apresentavam uma linguagem formada por uma série de elementos culturais. Esses
elementos vao desde as ladainhas ao pagamento de promessas que sdo materializados nos ex-
votos.

Na propria concepgéo votiva, 0 ex-voto, € uma estrutura inovadora que mantém a vida

hegemonica das instituicdes que atuam no campo religioso, cujas mudancas acontecem de
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acordo com a elaboracdo litUrgica adaptada ao espago sagrado. Por exemplo, nos Santuério de
Sao José de Ribamar e Nossa Senhora Aparecida o corpus litdrgico ajuda a sustentar a
estrutura votiva ao santo padroeiro e esta, por sua vez, ndo deixa de exercer certa dominacao a
vida social da cidade, que de acordo com a festa dedicada ao santo/santa, muda durante esse
periodo.

Portanto, ha indicios de que a hipdtese da complexidade cultural geradora varias
formas de comunicacdo, dentre elas a religiosidade popular, que é para a vida do fiel devoto,
um legado cheio de espiritualidade e riqueza humanitaria que se encarna na cultura do povo
simples, pode ser confirmada. Isto contribui para o enriquecimento dos estudos
folkcomunicacionais, no que concerne a devogao popular como forma de comunica¢do com o
sagrado. Espera-se que esta pesquisa enriqueca outras ja iniciadas, ou que seja
complementada por outras que ainda vdo comecar, de maneira que, quem ganhe com essas

iniciativas, seja a sociedade em sua totalidade.
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