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PREFACIO

A religiao constitui um fato social, sendo
objeto de estudo por parte da filosofia e
diversas ciéncias sociais. Como fato social,
exibe uma necessaria temporalidade e es-
pacialidade; isto €, estda inscrita no tempo e
no espaco. Desse modo, é também objeto da
geografia, ainda que nesta a espacialidade
adquira muito mais énfase. No entanto, o
interesse do gedgrafo pela religiao é muito
menor do que aquele demonstrado por ou-
tros campos de conhecimento, ainda que a
religido esteja em toda a parte, apresentando
processo, formas e interacoes espaciais que
apresentam diversos significados.

O interesse do geografo pela religiao,
por menor que seja, produziu um conhe-
cimento singular e relativamente recente.
Mas ainda hd muito mais a fazer. Nesse
sentido, o presente livro contribui para a
ampliacao desse conhecimento produzido
por geografos brasileiros vinculados ao
NEPEC - Nucleo de Estudos e Pesquisas so-
bre Espaco e Cultura — do Departamento de
Geografia Humana da UER]. Trata-se de uma
coletanea organizada por Zeny Rosendahl,
fundadora do NEPEC, que incluiu alguns
de seus textos. A coletanea, na verdade, é o
resultado da longa e rica trajetéria de Zeny
Rosendahl, iniciada efetivamente em 1989,



quando foi fazer seu doutoramento na USP.
Sua tese diz respeito a um pequeno centro
de peregrinacao, Porto das Caixas, localizado
em Itaborai, regiao metropolitana do Rio de
Janeiro. A tese foi defendida em 1994, mas
o NEPEC ja tinha sido fundado em 1993.

Seguiram-se intimeros estudos e diversas
publicacoes, a comecar pelo livro Espaco e
Religido: uma abordagem geogrifica, de 1996;
Hieropolis: o sagrado e o wrbano; Trilhas do Sa-
grado e Primeiro a obrigagdo, depois a devogao:
estratégias espaciais da Igreja Catolica no Brasil de
1500 a 2005, todos publicados pela EQUER].
A organizacao de coletaneas, em capitulos
de livros e artigos, faz parte da contribuicao
a geografia da religiao. Acrescentam-se ain-
da cerca de 21 dissertacoes de mestrado e
seis teses de doutorado orientadas por ela
no PPGEO/UER]J, criado em 2012, com a
abordagem na dimensao religiosa no espaco.

A contribuicao de Zeny Rosendahl é
mais bem explicitada ao se considerarem os
temas abordados por ela. O mais importante
diz respeito a tematica do espac¢o sagrado e
espaco profano, tema central na obra de
Mircea Eliade. Nao se trata de uma dicotomia,
mas de uma unidade na diversidade, na qual
a espacialidade assume uma expressao thunia-
na. Ha, em realidade, uma continuidade em
relacao ao ponto fixo, de maior sacralidade,
exibindo uma continuidade no espaco.

A segunda contribuicao refere-se as di-
mensoes de analise do sagrado, publicada
em 2003 na coletanea Introdugdio a Geografia
Cultural. Trata-se de uma proposicao meto-
dologica, sendo indicadas trés vias por meio



das quais o sagrado pode ser estudado.
Dimensao politica, dimensao economica e
dimensao do lugar, as trés vias indicadas
anteriormente, fornecem caminhos para a
analise do sagrado, estabelecendo conexoes
com temas da geografia politica, econdmica
e da andlise do lugar com base na geografia
cultural e humanista.

A espacialidade do sagrado traduz-se em
l6gicas locacionais de suas formas espaciais.
Nesse sentido, as hierépolis apresentam
padroes de localizacao variados, tanto no
espaco regional quanto no intraurbano.
O territorio religioso — sua identificacao, des-
cricao e interpretacao — € a quarta tematica
no ambito das contribuicoes da geodgrafa.
A pardquia e a diocese sao os territorios
religioso e politico sobre os quais a Igreja
Catolica esta espacialmente organizada.

A difusao espacial das dioceses constitui-
-se no quinto tema. Trata-se do espraiamento
no tempo das dioceses catolicas no Brasil,
espraiamento estudado desde 1551, quando a
primeira diocese foi criada em Salvador, até
cerca do ano de 2000. A andlise da difusao
relaciona-se ao processo de povoamento do
territorio brasileiro e as multiplas estratégias
da Igreja.

Tolerancia e intolerancia religiosa,
tema inscrito ao longo da histéria humana
e em evidéncia nos tempos atuais, € de
fundamental importancia para a geografia
da religiao, porque nela o espaco esta clara-
mente presente. Intolerancia entre catolicos
e protestantes na Irlanda do Norte, entre
evangélicos e umbandistas no Rio de Janeiro



e entre sunitas e xiitas no mundo mulcuma-
no sao exemplos atuais muito significativos.
Consideram-se ainda os embates e conflitos
entre cristaos e mulcumanos e a intoleran-
cia contra judeus e ciganos. Essa tematica
¢ ainda mais importante quando se pensa
no Brasil, porque a diversidade recente de
religioes tem feito emergir a tolerancia e a
intolerancia religiosa, agora com mais vigor
do que no passado.

Parte da contribuicao de Zeny Rosendahl
esta presente nos diversos textos deste livro,
mas nao toda. Ha trilhas e itinerarios sim-
bolicos a serem percorridos, conexoes com
outros temas a serem estabelecidos, além
de novos temas a serem descobertos. Mas,
por ora, leiamos os textos aqui reunidos,
enriquecendo nossas mentes € coracoes.
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APRESENTACAO

Uma procissdo na Geografia, titulo escolhido
para o livro, representa o meu caminhar na
ciéncia geografica. Um desfile de pessoas,
em grupo, interligadas no ver e sentir o sa-
grado. O ponto de partida na caminhada foi o
doutoramento de 1989 a 1994, na USP, em
Sao Paulo. O seguir adiante nas investigacoes
empiricas e tedricas imprimiu, no cortejo
geografico, momentos de sucesso nas ideias
continuas e norteadoras de espacialidades
e temporalidades de praticas religiosas em
sua diversidade.

A procissao deve ser interpretada como
uma marcha de geografos que fundaram e for-
maram o grupo coeso do Nucleo de Estudos
e Pesquisas sobre Espaco e Cultura (NEPEC),
em 1993, no Instituto de Geografia da UER].
Parceiros, estagidrios, orientandos, alunos, co-
legas de diversas universidades e profissionais
de diferentes areas do conhecimento atuaram
como colaboradores no percurso, com che-
gadas e partidas, tracaram esses caminhos
com diferentes intensidades e ritmos. Ainda
no seguir adiante, a incorporacao do conhe-
cimento novo teve a seguinte justificativa:
a geografia e a religiao se encontram através
da dimensao espacial, uma porque analisa o
espaco e a outra porque, como manifestacao
cultural, ocorre espacialmente.



O ponto de partida foi influenciado pelas
ideias dos geografos David Sopher, Manfred
Buttner, Paul Claval, Gisbert Rinschede, Ro-
berto Lobato Corréa, Maria Cecilia Franca,
Heinz Dieter Heidemann, entre outros.
Ao contrastar o interesse com o conhecimen-
to desses pesquisadores, agregamos teorias
elaboradas e um desejo de questiona-las.

A partida no trajeto possibilitou-me uma
autoanalise critica enquanto geografa e a re-
flexao e interpretacao do sagrado e profano
na ciéncia geografica. O interesse liberta-
dor ou emancipador, préprio da reflexao
cientifica, resultou em estudos elaborados
que selecionamos para compor este livro.
O critério utilizado na selecao dos artigos
foi o da continuidade das pesquisas, do ir
adiante na procissao do pensamento geogra-
fico em temporalidades distintas. Acredito
que meus estudos, de 1989 a 2017, podem
ser agrupados em trés tempos de avan¢o no
caminhar. Sao trés dimensoes de estudos
avancados das ideias iniciais em proposicoes
tematicas, elaboradas e defendidas em 1994.
Sem interrupg¢oes, no seguir adiante, nos cami-
nhos da construcao teorica, ora ratificando e
ora exemplificando as relacoes entre espaco
e religiao, aceitei o desafio. Atendendo ao
rigor metodologico exigido pela ciéncia,
tendo por base a pesquisa empirica, segui-
mos em caminhos nem sempre lineares.
E possivel reconhecer trés temporalidades.
Assim, Tempo I abrange de 1989 a 1999;
Tempo II, de 2000 a 2009; e Tempo III, de
2010 a 2017. Cada tempo foi organizado em
unidade de entendimento dos conceitos ela-

12



borados, porém sem negar a complexidade
da analise do estudo religioso-geografico em
sua totalidade.

A palavra Tempo, neste livro, representa
o movimento das ideias nas trilhas da analise
académica, o tempo destinado ao avanco do
saber, o produtivo; isto ¢, o tempo como
momento da criacao. O uso do vocabulo
Tempo, nesta abordagem, facilita falarmos da
duracao do tempo — duracao em periodos
continuos, sem hiatos na sucessao de avancos
empiricos e tedricos na ciéncia geografica ao
privilegiar a relacao entre espaco e religidao.

As procissoes, como atividades religiosas,
sao organizadas por hierarquia eclesiastica.
Nesta abordagem, a hierarquia sera pela
importancia de um artigo, num conjunto de
varios publicados. Sem duvida, a harmonia
da hierarquia esta baseada na escala de im-
portancia, no meu sentido de valor atribuido
as ideias e no tempo em que ocorreram.

O Tempo I, inicio do cortejo, possui
os artigos que demonstram a preocupacao
basica de preencher uma lacuna na geogra-
fia, na década de 1990. A meta foi impri-
mir uma clara visao geografica da religiao.
A valorizacao das conexoes estabelecidas en-
tre o espaco e o sagrado estd nos conceitos
de ponto fixo e de entorno, que, juntos, cons-
tituem o espago sagrado. O espago profano, di-
reta ou indiretamente vinculado ao sagrado,
representa o outro conceito elaborado. Mas
ao priorizar os outros conceitos geograficos
na analise do sagrado, estrutura-se, em quatro
proposicoes tematicas, o estudo do sagrado e
sua manifestacao no espaco.
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O interesse inicial caminhou lado a lado
ao interesse teorico e empirico, levando em
conta o meu desejo de enriquecer a geografia
brasileira. Insisto que, ao formular proposi-
coes para o estudo geografico da religiao,
considerei a relacao entre o geografo e a
Religionswissenschafi. A orientacao de Buittner
(1985) ressalta que “os geografos devem
se tornar cientes da religiao e seus efeitos
através do aprendizado em outros ramos de
estudos religiosos; s6 entao, podem fornecer
contribuicoes valiosas”.

O Tempo II surgiu durante os primeiros
dez anos de criacao do NEPEC. Tempo de
partida e de comunhao da geoégrafa com
o tempo que permitiu, na caminhada, for-
mular novos principios nas reflexoes sobre
a diversidade religiosa no espaco. O Tempo
IT foi um avanco de analise no modo de
ser de um sistema religioso — imagem e
simbolismo, assim como valor e significado,
foram contribuicoes inovadoras. O estudo
das comunidades religiosas como sistemas
permitiu considerar trés dimensoes espa-
ciais do sagrado: a dimensao econdmica, a
dimensao politica e a dimensao do lugar. A
analise do sagrado e do profano na vida das
comunidades religiosas prioriza o universo
das representacoes mentais, e compreender
como essas representacoes se inserem no
arranjo do espaco foi uma preocupacao no
seguir adiante no cortejo académico.

No Tempo III, a territorialidade religiosa
foi o conceito religioso elaborado e consa-
grado em estudos, dissertacoes e teses nas
ciéncias sociais. A paisagem religiosa, outro
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desafio presente no caminho, foi continua
no cortejo. O conhecimento novo se fez
com intensidade diferente e ritmo variado.
A representacao e o valor simbélico foram
interpretados em manifestacoes materiais e
imateriais do sagrado. E desse valor simbdlico
que nasceu a hierarquizacao das manifesta-
coes do sagrado no espaco. A paisagem ¢é
reflexo do comportamento dos atores sociais
em seus grupos religiosos e também marca e
matriz desse comportamento cultural. A pro-
cissao como ritual sacraliza o espaco, fornece
uma paisagem religiosa moével. A paisagem
religiosa € conceito fundamental nos estudos
geograficos pela relacao simbolica existente
entre cultura e espaco.

A matriz de nossa procissao ¢ o NEPEC,
a procissao contém marcas-conceitos do meu
comportamento académico. A reproducao
do conhecimento foi criada durante minha
procissao nos trinta anos de atividades aca-
démicas na UER].

Sou grata a0 CNPq. A Vanda e ao Jeffer-
son na montagem dos artigos na caminhada
de confeccao deste manual para pesquisa em
geografia e religiao.
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TeEMPO |

1989 A 1999
Espaco E cuULTURA




UMA PROPOSICAO TEMATICA'

O temario apresentado visa contribuir
para sistematizar os estudos sobre a diversida-
de religiosa no espaco, permitindo encontrar
analogias e formular principios. O exame dos
temas selecionados, por outro lado, pode ser
objeto de preocupacao para aqueles que se
dedicam ao estudo de uma mesma religiao
em suas complexas dimensoes espaciais.
O temadrio selecionado é constituido pelos
seguintes assuntos:

* fé, espaco e tempo: difusao e area de
abrangéncia;

e centros de convergéncia e irradiacao;
¢ religiao, territorio e territorialidade;

® espaco e lugar sagrado: vivéncia, percep-
cao e simbolismo.

E conveniente ressaltar que os temas em
questao nao sao mutuamente excludentes
entre si; ao contrario, interpenetram-se.
Assim, a guisa de exemplificacao, um centro
de convergéncia religiosa esta inserido no

! Versao revisada ¢ atualizada, publicada originalmen-

te no livro Espaco e Religido: wma abordagem geogrdfica.
1 ed. Rio de Janeiro, 1996.



espaco de abrangéncia de uma determinada
fé; o circuito de uma procissao no interior
de um centro de peregrinacao, por sua vez,
pode ser visto como parte da vivéncia do
espaco sagrado.

E importante ressaltar ainda que o
temario aqui apresentado nao exaure as
possibilidades de colocar em evidéncia outros
temas. Mas isso € uma questao inesgotavel: o
que importa agora € dar inicio ao caminho.

FE, ESPACO E TEMPO:
DIFUSAO E AREA DE ABRANGENCIA

Pode-se dizer, de modo geral, que a
experiéncia da fé nos classifica como crentes
e descrentes. A fé identifica o crente num
sistema religioso e o investe de poderes que
s6 ele adquire em sua experiéncia religiosa.
A fé no contexto judaico-cristao leva a crer
que tudo € possivel para Deus e também
para o homem: “se nao duvidar no seu co-
racao, mas acreditar que sucedera tudo o
que disser, obtera esse milagre. Por isso vos
digo: tudo o que pedirdes na oracao, crede
que o tendes recebido, e ser-vos-a dado”
(Marcos 11:23-24).

Nesse contexto, a fé significa liberda-
de, uma liberdade que permite ao homem
participar ontologicamente da existéncia de
Deus, uma liberdade que encontra validade
e apoio em Deus. Mas os mistérios da fé in-
teressam a experiéncia religiosa, a teologia,
e ultrapassam nosso estudo. A perspectiva
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que interessa aos geografos esta na analise
da experiéncia da fé, no tempo e no espaco
em que ela ocorre. Os geografos Jackson e
Hudman (1990) examinaram as principais
religioes analisando suas origens, sua difu-
sao e os sistemas de crencas que afetam a
interacao homem-ambiente.

O hinduismo, talvez a religido mais an-
tiga do mundo, teve seu inicio no terceiro
milénio a.C. E a mais tolerante das religi-
oes e inclui praticas e crencas da adoracao
simples de objetos até sistemas filosoficos.
O hinduismo foi a base de trés outras reli-
gioes: o budismo, o jainismo e o sikhismo.
Hoje, na India, o jainismo e o sikhismo sio
religioes minoritarias, enquanto o budismo,
apesar de ter grande influéncia em outras
nacoes, quase nao tem expressao.

O budismo, cuja origem esta associada
a Shakyamuni, o Buda — conhecido também
como Gautama, o nome de seu cla —, que
viveu na India no século V a.C., inclui em
seus ensinamentos nao reverenciar deuses
nem praticar adoracoes e sacrificios, € nem
permite a divisao da sociedade em classes
distintas. Ap6s a morte de Buda, surgiram
disputas referentes aos seus ensinamentos
e a lideranca dos discipulos. Atualmente,
ha varias ramificacoes da religiao budista,
das quais duas sao as mais importantes:
o budismo mahayana e o budismo theravada.
A expansao do budismo ocorreu nas areas
vizinhas, e, principalmente, na China. A partir
das rotas de comércio do século I, a religiao
se difundiu na Coreia e no Japao e também
para o sul, no Vietna. Os missionarios chi-
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neses levaram o budismo mahayana para o
Tibete e a Mongolia, dando origem a uma
classe sacerdotal conhecida como lama - o
superior. O chefe dos lamas € o Dalai Lama,
reconhecido pelos adeptos como um ser
divino que renasce ap6s a morte.

A distribuicao espacial atual do budismo
reflete sua expansao, difusao e evolucao nos
ultimos 2.500 anos. A religiao praticamente
desapareceu na India, local de sua origem,
onde seus adeptos foram desprezados ou
perseguidos. O chefe do governo do Tibete —
o Dalai Lama - teve seu dominio pleno
até 1950, quando a China invadiu o pais.
Isso reforca a importancia das analises que es-
tabelecem associacao entre religiao e politica.

Na literatura arabe, islamismo é o
nome que se atribui a fé em Ald, enquanto
a palavra muculmano representa aquele
que se submete a Ala. Esse sistema de fé
e comportamento teve origem nas palavras
reveladas pelo profeta Maomé. O islamismo
difundiu-se rapidamente a partir de sua
origem na Arabia, no inicio do século VII.
A difusao iniciou-se pela Peninsula Ardbica,
alcancando, fora dela, Damasco, Pérsia (Ira),
Jerusalém e o Egito durante o século VII.
O norte da Africa também se converteu, em
momento imediatamente posterior, a religiao
islamica. Na Europa meridional e oriental,
o islamismo tem raizes antigas — a invasao
da Espanha pelos arabes data de 711 d.C.
Atualmente, é minoria nos Balcas e sul da
Russia; entretanto, pelas estatisticas atuais,
pode-se falar na presenca do islamismo na
China e no sudeste e no sul da Asia Central
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e em outras areas. A difusao tem ocorrido
através da migracao de muculmanos para
outros paises, num movimento continuo
até hoje. A religiao muculmana é uma das
trés grandes religioes universais, juntamente
com o budismo e o cristianismo. O islamis-
mo, contudo, ¢ menos difundido do que o
cristianismo, que se espalhou por todos os
continentes.

O cristianismo € a religiao que reconhe-
ce Jesus Cristo como seu fundador: todas
as variedades do cristianismo reconhecem
sua autoridade. A mensagem de Cristo
teve sua maior difusao auxiliada pelo Império
Romano. O cristianismo foi adotado como
religido do Estado pelo imperador romano
Constantino, convertido no ano de 337.
A partir de Roma, espalhou-se ao longo
das rotas de comércio do mundo romano.
A difusao do cristianismo do Império Roma-
no ¢ um exemplo de difusao hierdarquica.
O movimento dos primeiros missionarios
cristaos para as grandes cidades e centros do
Império Romano foi seguido por conversoes
e difusao para dreas vizinhas. Essa difusao
proporcionou a estabilidade politica através
da comunicacao favorecida pelo uso de uma
lingua comum, o grego, falada pelos povos
na parte oriental do império, e o latim nas
demais dreas, mas também pela protecao
das rotas de comércio e de suas estradas.
A Igreja Crista foi se tornando cada vez mais
privilegiada e de forte dominio cultural nas
areas convertidas. A difusao do cristianismo
verificou-se também a partir da expansao
europeia iniciada no século XV.
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A difusao da fé torna-se particularmente
importante para a geografia ao se refletir so-
bre a acao missiondria de expansao de ideias
e condicionamentos simbolicos, algumas
vezes resolvida através de trocas dramadticas
no processo de aculturacao. A migracao
de pessoas que transmitem sua cultura e
a migracao de sistemas religiosos resultam
em adaptacoes ou integracoes de religioes
a um determinado ambiente estranho, que
pode alcancar um equilibrio ou desenvolver
mecanismos de conquista, como veremos
mais a frente, ao analisar religido, territério
e territorialidade.

Algumas questoes sobre a difusao e a
area de abrangéncia de uma fé podem ser
agora formuladas. Qual € a area de abran-
géncia de religioes como as diversas denomi-
nacoes pentecostais e cultos afro-brasileiros?
Como e quando seu deu a difusao espacial
dessas religioes? Quais foram os agentes
de difusao? Que barreiras impediram uma
maior difusao?

OS CENTROS DE CONVERGENCIA E IRRADIACAO

A peregrinacao aos lugares sagrados vem
sendo abordada com relativa frequéncia pelos
geografos, constituindo-se em mais uma via
para o estudo geografico das religioes. Trata-se
de uma demonstracao de fé que adquire uma
espacialidade nitida, pois envolve o desloca-
mento de um lugar a outro, deslocamento
este que, em muitos casos, ¢ marcado por
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uma periodicidade regular. Envolve, assim,
espaco e tempo fixos — os lugares sagrados —
e fluxos — a peregrinacao. As peregrinacoes
constituem um fendémeno notavel, comum a
maioria das religioes, inserindo-se assim em
diferentes contextos culturais.

No catolicismo, as cidades de Roma e
Lourdes representam os dois maiores centros
de convergéncia de peregrinos do mundo.
Meca, por sua vez, é a principal cidade de
peregrinacao islamica, enquanto Benares é
o centro sagrado dos hindus. Mandala é o
centro de convergéncia budista, enquanto
Lhasa é o lugar sagrado do lamaismo, e
Kyoto, dos adeptos do xintoismo.

A peregrinacao anual a Meca, iniciada
no século VII e que continua até 0s nossos
dias, € um dos mais notaveis movimentos de
populacao no Oriente Médio. Sua influéncia
estende-se as areas de fé islamica, recebendo
uma das maiores concentracoes de visitantes
do mundo, pois o muculmano adulto deve
praticar a peregrinacao pelo menos uma vez
na vida. E chamada de Hajj e inclui diversas
cerimonias.

Politica e religiao estao entrelacadas nas
peregrinacoes no Oriente Médio. A hostili-
dade continua entre xiitas do Ira e sunnis
da Ardbia Saudita ilustra o exemplo. O Ira
vé a peregrinacao como uma oportunidade
para disseminar o “islamismo real” entre
muculmanos. Para o Aiatola Khomeini, até
sua morte, em 1989, os sauditas praticavam o
“islamismo americano”, devido a seus fortes
lacos com os Estados Unidos. Demonstracoes
religiosas no Hajj de 1987 geraram conflitos

25



e violéncia na Arabia. Medidas proibitivas
foram declaradas pelo governo saudita, com
o fim de regularizar a entrada de peregrinos
em Meca.

Ha muito tempo o Hajj é ocasiao de
solidariedade islamica e fortalecimento
da fraternidade dentro da fé, apesar dos
conflitos continuos nos lugares sagrados de
Meca, Medina e Jerusalém. Com frequéncia,
o ato anual de peregrinacao transforma-se
num episédio de explosao na vida politica
e social nos paises islamicos.

Sopher (1967) aborda o sistema de
circulacao que se estabelece num centro
religioso gerado pelo fluxo de peregrinos,
acarretando aumento de trafego, segundo os
padroes de fluxos existentes. Em sua analise,
a circulacao religiosa muculmana promove
fluxos secundarios de comércio, intercambio
cultural e fluxos menos desejaveis, como
disseminacao de doencas epidémicas.

Os métodos modernos de transporte
possibilitaram a um maior nimero de crentes
cumprir a obrigacao religiosa. Servicos de
navios a vapor ligam o leste da Africa, India,
Malaia e Indonésia com o porto drabe de
Jidda. A proliferacao de voos internacionais
entre Jidda e a maioria dos outros paises
muculmanos incentiva os peregrinos. As rotas
antigas de caravanas e navios a vela, apesar
de transportarem volume bem menor de
peregrinos, mantiveram-se em movimento
através dos séculos, uma ligacao interna
valiosa entre muculmanos.

A pratica de peregrinacao a lugares
sagrados para beneficio espiritual e para
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prestar homenagens também é comum no
budismo, apesar de nao ter sido defendida
pelo proprio Gautama Buda. O surgimento
da peregrinacao de Shikoku ocorreu apos a
morte de Buda no século VI, provavelmente
iniciada pelos seus seguidores na busca
por lugares onde acreditavam encontrar as
cinzas de Buda, que foram espalhadas pelo
territorio indiano.

O geografo Tanaka (1981) analisou os
significados simbolicos no itinerario dos pere-
grinos e da topografia sagrada das “unidades
rituais” espaco-temporais que se repetem em
cada uma das 88 estacoes do caminho ao
redor da Ilha de Shikoku. A caracteristica
singular da peregrinacao de Shikoku é sua
estrutura espacial. Devido a natureza mutavel
da pratica, afirmacoes e conclusoes podem
ser apropriadas apenas para o periodo par-
ticular examinado. Isso se da pelo carater
inerentemente dinamico da peregrinacao:
os locais surgem, declinam e, as vezes, se
propagam. Tanaka (1981) explora essa na-
tureza dinamica da peregrinacao budista de
Shikoku, popular no Japao, exemplificando
os lugares em que acontecem e como eles se
estabelecem. O autor analisa a peregrinacao
circular como sistema espacial-simbdlico,
considerando os varios ajustamentos espaciais
que se verificam.

A peregrinacao crista, que data do sé-
culo V, também é conhecida como romaria,
pelo fato de consistir inicialmente na ida
de devotos de suas localidades para Roma.
Acredita-se que a graca divina é especial-
mente poderosa nos lugares visitados por
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Jesus Cristo, pelos santos ou pela Virgem
Maria, lugares nos quais eles aparecem em
visoes ou onde estao guardadas as suas reli-
quias. Os principais centros de peregrinacao
incluem Jerusalém, Roma e Lourdes, além
de centenas de outros centros de convergén-
cia religiosa-crista espalhados pelo mundo.
Existem santuarios de nivel internacional,
nacional, regional e local.

O interesse em estudar as peregrinacoes
aos santuarios catolicos vem crescendo entre
os geografos. Rinschede (1985) analisou
as transformacoes espaciais ocorridas na
localidade de Lourdes, na Franca, em con-
sequéncia das peregrinacoes a esse centro
espiritual francés. O referido gedgrafo reco-
nhece uma organizacao espacial altamente
formal. Os limites da area de abrangéncia
sao fornecidos pelos comportamentos dos
peregrinos; pelos lugares sagrados e pela
localizacao caracteristica dentro deles; pelas
atividades auxiliares associadas aos peregri-
nos ao redor do local; pelas funcoes, como
alojamento para doentes e turistas; e pela
venda de artigos religiosos relacionados aos
peregrinos. Baseado no estudo de Rinschede
(1985), € possivel comparar o santuario de
Lourdes com outros santudrios catolicos e
relacionar diversas caracteristicas comuns,
como a forma periodica das peregrinacoes,
a estrutura comercial altamente dependente
dos romeiros, a oferta de bens e servicos,
bem como a alta taxa de visitantes ao lugar.

Em alguns paises, a peregrinacao catolica
pode oferecer o aspecto turistico associado
ao religioso, como as peregrinacoes a Lour-
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des, na Franca, e Roma, na Italia. Entretanto,
deve-se reconhecer que no Brasil a pere-
grinacao guarda, de forma quase unanime,
uma caracteristica evidentemente religiosa,
assumindo o sentido de um sacrificio.

Os locais sagrados do Brasil variam em
tamanho e importancia, incluindo desde um
pequeno crucifixo a beira da estrada até
santudrios requintados como a Basilica de
Nossa Senhora Aparecida, estrategicamente
construida no eixo Rio-Sao Paulo, ligando
as duas mais importantes cidades brasileiras.
Os centros de convergéncia religiosa de Bom
Jesus, em Iguape, Pirapora do Bom Jesus e
Bom Jesus dos Perdoes, situados no estado
de Sao Paulo, foram examinados por Franca
(1972) num estudo religioso-geografico. Sua
preocupacao estava voltada para as cidades
de funcao religiosa, iniciando, dessa forma,
no Brasil, o estudo do impacto da religiao
sobre a paisagem.

Na tentativa de relacionar religiao e
ambiente, através do estudo da organizacao
espacial dos centros de peregrinacao do in-
terior do Brasil, Rosendahl (1994) analisou
Muquém, no estado de Goias, e Santa Cruz
dos Milagres, no estado do Piaui. Sao centros
rurais de convergéncia religiosa, predomi-
nantemente do catolicismo popular, nos
quais o fenéomeno religioso recria o espaco
sagrado por ocasiao da peregrinacao.

Como explicar que uma localidade
de duzentos habitantes tenha, numa festa
religiosa, a presenca de sessenta mil pes-
soas, conforme ocorre em Muquém? Que
transformacoes espaciais sao advindas dessa
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romaria? Como continuar a ignorar a forca
do sagrado, criando e recriando espacos a
cada tempo sagrado?

Muitas outras questoes emergem. Qual a
génese de um determinado centro de peregri-
nacoes? Qual o alcance espacial, isto €, a drea
de influéncia de um centro de peregrinacao?
Qual a sua estrutura interna nos momentos
de maxima peregrinacao e nos dias comuns?
Quais as relacoes entre peregrinacao e as
atividades de mercado?

RELIGIAO, TERRITORIO E TERRITORIALIDADE

A religiao sera examinada no contexto
geografico relacionado a apropriacao de
determinados segmentos do espaco. Os espa-
cos apropriados efetiva ou afetivamente sao
denominados territorios. Territorialidade,
por sua vez, significa o conjunto de praticas
desenvolvidas por instituicoes ou grupos no
sentido de controlar um dado territorio.
E nessa poderosa estratégia geogrifica de
controle de pessoas e coisas, ampliando
muitas vezes o controle sobre o espaco, que
a religido se estrutura enquanto instituicao,
criando territorios proprios.

Uma organizacao complexa como a Igre-
ja Catolica Apostolica Romana desenvolveu
exemplos notaveis do uso da territorialidade
em diferentes espacos, durante o longo tem-
po de sua historia. A Igreja Catolica Romana
articula-se num sistema territorial hierarqui-
co e burocratico, talvez como a mais antiga
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e duradoura das organizacoes. Os geografos
Sopher (1967) e Sack (1986) realizaram
pesquisas sobre a rede de administracao e
de servicos religiosos na estrutura espacial
da Igreja Catdlica Romana.

Nos estudos de Sack (1986), a Igreja
reconhece e controla muitos modelos de
territorios, englobando dois amplos tipos:
o primeiro refere-se aos lugares sagrados e
edificios da Igreja; o segundo inclui a sua
propria estrutura administrativa. A Igreja
Catdlica Romana divide seu dominio em
hierarquias territoriais de paroquias e dio-
ceses. Cada um desses territorios € chefiado
por um funcionario da igreja, cujo posto na
administracao geral corresponde ao posto
na hierarquia. Os sacerdotes tém jurisdicao
sobre a paroquia, os bispos sobre a diocese,
e o Papa, em Roma, sobre todos os niveis
hierarquicos.

No estudo elaborado por Sopher
(1967), a Igreja Catdlica é responsavel por
organizar comunidades de cat6licos roma-
nos, objetivando ensinar a fé e fornecer
servicos rituais. Sopher também reconhece
na organizacao da Igreja Catolica dois tipos
de territorios: episcopais e lugares sagrados.
A organizacao interna da Igreja assinala
uma organizacao religiosa, porém ela € tam-
bém uma instituicao politica e econdémica.
Esses dois papéis afetam as funcoes religio-
sas dentro dos territorios catolicos e, em
alguns casos, sao geradores de conflitos.

O cristianismo, como uma religiao do
Estado adotada pelo Império Romano, nao
apenas deu aos lideres da Igreja status ofi-
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cial, fortalecendo a burocratizacao da Igreja,
mas também colocou numerosas unidades
territoriais em suas maos. De acordo com
as pesquisas realizadas por Sack (1986), as
dioceses, durante o Império Romano, eram
territorios de propositos multiplos, sendo a
religiao uma de suas funcoes. Além disso, de
meados do século IV ao fim do século VI,
os limites geograficos da Igreja eram limites
praticos do Império, o que é visivelmente
observado pelo mapa das dioceses catolicas
na época do Império Romano. Na Idade
Média, a paroquia frequentemente represen-
tava uma unidade politico-administrativa e
economica, além da funcao religiosa. Lideres
seculares controlavam as nomeacoes dos
sacerdotes e as rendas geradas na paroquia.
Os senhores ricos fundavam igrejas e doavam
propriedades para o seu sustento e, como
retorno, queriam assegurar o controle sobre
elas. Mesmo assim, tornou-se um importante
Estado, politicamente soberano.

A diocese, como unidade essencial na
hierarquia territorial, sobrevive ainda hoje
na Igreja Catolica. A historia da territoriali-
dade dentro da Igreja nao € muito simples e,
conforme estudos dos geografos Sack (1986),
Jackson e Hudman (1990), a uniao da teoria
organizacional e da territorialidade sugere
alguns efeitos territoriais gerais. Para eles,
a territorialidade esteve lado a lado com o
desenvolvimento da organizacao e hierarquia
da Igreja. Quando a ultima experimentou
acréscimo, a primeira também se ampliou,
a teoria sendo aplicada inversamente.
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Ressaltamos que um dado lugar pode
ser usado como um territoério em um dado
tempo € nao mais em outros periodos.
Sopher (1967), num estudo microgeografico
da religiao, fornece modelos geograficos
de interacao entre sistemas religiosos maio-
res. Aborda o comportamento estratégico
adotado por minorias religiosas dentro de
dominios religiosos maiores e a mistura de co-
munidades religiosas em areas de transicoes.

A territorialidade desses sistemas religio-
sos pode advir de trés tipos comportamentais:

® por coexisténcia pacifica;
® por instabilidade e competicao;
® por intolerancia e exclusao.

Ao se considerarem esses tipos, deve-se
ressaltar que o comportamento evidenciado
nao € necessariamente uma consequéncia
dos conceitos religiosos. Algumas vezes é
produto da longa experiéncia historica
que subsiste na tradicao das comunidades
envolvidas, mesmo quando a fé e a pratica
religiosa experimentam decréscimo.

A interacao caracterizada como coexistén-
cia pacifica representa um equilibrio, acom-
panhado por sentimentos mutuos de respeito,
indiferenca ou antipatia. Sistemas religiosos
étnicos simples e muitos sistemas elaborados,
apesar de estarem ligados intimamente, nao
mostram preocupacao com as Crencas € as
praticas de outros sistemas.
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A disposicao de tolerancia religiosa que
permeia alguns territorios permite que as
pessoas tenham filiacao religiosa pluralista,
como cerimonias em templos de diferentes
sistemas religiosos. A tolerancia permite o
sincretismo razoavelmente uniforme através
de todo o territorio cultural. Pode ocorrer,
contudo, em certas comunidades fanatica-
mente exclusivistas em questoes religiosas,
uma coexisténcia relativamente pacifica,
levando a uma tendéncia autossegregadora
pela antipatia mutua entre elas.

O segundo tipo de interacao entre siste-
mas religiosos € a competicao e instabilidade,
no qual um dos sistemas € caracterizado
pela instabilidade. A conversao por contato
e a atividade missionaria estao fortemente
associadas a esse tipo de interacao.

Movimentos missionarios surgem espo-
radicamente entre segmentos de uma socie-
dade simples, estabelecendo um primeiro
contato entre um sistema universalizante
e a religiao étnica fracamente organizada.
A organizacao e o esforco desempenhado
pelos movimentos missiondrios tendem a
criar um padrao de conversao escasso, em
torno de conceituagoes centrais. Num estagio
avancado de interacao, os primeiros centros
de difusao teriam sido absorvidos, e o padrao
de conversao a religiao universalizante teria
experimentado um recuo, gerando uma area
de resisténcia.

A intolerancia religiosa € o terceiro
tipo de interacao entre sistemas religiosos
proposto por Sopher (1967). O comporta-
mento exclusivista das religioes antigas, como
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o judaismo, o cristianismo e o islamismo,
reivindicando posse tnica da verdade reli-
giosa, tem algumas vezes provocado reacao
hostil entre os adeptos dos sistemas religiosos
orientais.

O uso da pressao politica para destruir
outros sistemas religiosos se deu através da
conquista e da extensao de controles politi-
cos, que induziram a conversao por meio de
uma variedade de pressoes. Odios religiosos
histéricos continuam a atormentar o homem
neste século. Apesar da distincao religiosa
ser apenas um elemento de diferenciacao
cultural, é, em alguns casos, a raiz de con-
flitos dentro de Estados que buscam uma
identidade nacional, com base em outras
caracteristicas culturais homogéneas.

E necessiria uma geografia das missoes
catolicas e protestantes para que possamos
dispor de uma avaliacao do papel do cris-
tianismo como divulgador de uma cultura
ocidental. Como podemos, geograficamente,
compreender as missoes jesuitas no sul do
Brasil e a teocracia estabelecida para con-
versao da populacao indigena no Paraguai
no século XVIII? Como compreender os
conflitos étnico-religiosos entre sérvios, cro-
atas e muculmanos no territério iugoslavo,
em 19947
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ESPACO E LUGAR SAGRADO: VIVENCIA, PERCEPCAO
E SIMBOLISMO

Na maioria dos povos, os objetos e as
formas espaciais no culto sao rodeados por
uma aura de profunda seriedade moral.
Todo lugar sagrado contém em si mesmo
um sentido de obrigacao intrinseca. Ele nao
apenas encoraja a devocao, como a exige;
nao apenas induz a aceitacao intelectual,
como reforca o compromisso emocional
do devoto.

No estudo elaborado por Tuan (1978),
o sagrado € tudo o que se destaca do lugar-
-comum e da rotina. Naturalmente, nem
tudo que se destaca espacialmente € espaco
sagrado, e nem toda interrup¢ao da rotina é
uma hierofania. A palavra “sagrado” significa
separacao e definicao, sugere sentido de or-
dem, totalidade e forca. Sagrado, por si so,
€ um conceito religioso. Espacos sagrados
sao espacos qualitativamente fortes, onde
o sagrado se manifestou. E, para o homem
religioso, essa manifestacao pode estar conti-
da num objeto, numa pessoa, em intimeros
lugares. Para o homem religioso, a natureza
nao € exclusivamente natural, estd sempre
carregada de um valor sagrado.

Podem ser distinguidos e delimitados
varios tipos de espacos sagrados. Desde o
vivido pelos grupos aborigenes, coletores da
Australia Central, ao ritualizarem seu espaco
de vida através de mitos ancestrais, até a pre-
senca de catedrais locais de peregrinacoes
designadas como espacos sagrados nas so-
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ciedades tecnologicamente mais adiantadas.
As ideias de que existem espacos sagra-
dos e de que pode existir um mundo
no qual as imperfeicoes estarao ausentes
conduzem o homem a suportar as difi-
culdades diarias. O homem nao somente
sustenta as infelicidades da vida, como
também é conduzido a imaginar realida-
des mais profundas e mais auténticas do
que aquelas que seus sentidos revelam.
O homem consagra o espaco porque ele sen-
te de viver num mundo sagrado, de mover-se
num espaco sagrado. A Figura 1 apresenta
o cotidiano do romeiro em sua vivéncia no
espaco e tempo sagrados. As interdepen-
déncias existentes no espaco sagrado e no
espaco profano sao percebidas. O homem
religioso, dessa maneira, se exprime sob for-
mas simbdlicas que se relacionam no espaco.
Cada vez que uma nova igreja se ergue, o
grupo religioso tem a impressao de que
cresce e se consolida. Apesar da Onipresen-
ca de Deus, existem espacos que sao mais
sagrados do que outros. Seja no budismo,
no islamismo ou no catolicismo, a hierar-
quizacio do sagrado esti presente. E nos
espacos sagrados de peregrinacao que essa
diferenca € mais nitida. Como os grupos
sociais detonam o fendomeno religioso no
espaco sagrado? Quais sao os elementos
fundamentais responsaveis pelas transfor-
macoes no espaco sagrado? Quais as inter-
dependéncias e as relacoes funcionais entre
espaco sagrado e espaco profano?
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Ficura 1 - COTIDIANO DO ROMEIRO NO
CENTRO RELIGIOSO

Espago Sagrado

Espago Profano Diretamente Vinculado

Espaco Profano Indiretamente Vinculado
Espacgo Profano Remotamente Vinculado

Trajeto de Romeiros

=N

Fonte: Rosendahl, 1997.

Algumas das possiveis indagacoes foram
respondidas pelos geografos ao considerarem
as praticas religiosas que ocorrem em tempos
e lugares simbdlicos.

Kong (1990) abre possibilidades de pes-
quisa em varias frentes. Como compreender
os processos através dos quais objetos especi-
ficos, a paisagem e construcoes sao investidos
de significados religiosos? Como e por que
alguns objetos ambientais e caracteristicas
da paisagem sao atraidos por ricos sistemas
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religiosos, enquanto outros nao sao? Como
o religioso se expressa e se transmite no
espaco sagrado?

Sopher (1967), por sua vez, analisa
como, em cada area de abrangéncia de uma
determinada fé, as experiéncias religiosas
estao diretamente relacionadas a natureza
e a maneira pela qual os ritos religiosos
as exploram. Com abordagem semelhante,
Isaac (1959-60) desenvolveu estudos na co-
munidade dos Budja, no atual Zimbabue,
na qual os rituais executados expressam
de maneira forte o poder do préprio rito.
O impacto da religiao Mudja sobre a paisa-
gem, no caso dos Budja, se reflete na pre-
senca de certos espacos fora de uso. Esses
locais, onde frequentemente nao se pode
nem caminhar, estao cobertos de relva, e
ha evidéncias botdnicas de que nao foram
alterados ha bastante tempo. Nao ha nada to-
pograficamente incomum sobre esses locais.
A explicacao dada pelo sistema religioso so-
bre interdicao da area é simples: os espiritos
que moravam ali e estavam ligados a area
ainda estao envolvidos com ela e poderiam
punir quem a ofendesse.

O crescente interesse pelo simbolismo
religioso vai se traduzir em estudos de luga-
res que possuem simbolismos especiais. Um
desses lugares, o cemitério, vem recebendo
importantes analises no ambito da geografia
da religiao. Os gedgrafos focalizam suas in-
terpretacoes de duas maneiras principais: a
primeira considera os cemitérios como “feno-
menos de utilizacao do espaco”, analisando
os interesses tradicionais como fatores que
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influenciam a localizacao, o valor da terra
urbana e a demanda que impoem sobre o
espaco. Em outra abordagem, os geografos
privilegiaram as forcas culturais enquanto
caracteristicas que refletem os valores cultu-
rais e histéricos do grupo estudado. Jackson
e Hudman (1990), por outro lado, salien-
tam como o cemitério nos Estados Unidos
reflete, com o passar do tempo, mudancas
nos valores culturais. De inicio, representava
um monumento comemorando o individuo
e atualmente é o ambiente que inspira emo-
coes e oferece uma espécie de luxo num
espaco solene e pitoresco.

A geografia permite reflexoes de novos
caminhos de estudos comparativos entre
sociedades com diferentes tradicoes espiri-
tuais e ideologicas. Como pensar na medi-
tacao zen-budista numa megal6pole? Como
entender a permanéncia de ritos milenares
praticados pelas comunidades religiosas nos
dias de hoje? Que processos socioculturais os
geografos estao negligenciando em estudos
religioso-geograficos?

Estudos comparativos da atividade re-
ligiosa com outras prdticas culturais véem
sendo realizados pelos geografos. O simbo-
lismo dado a pratica do jogo e a atividade
religiosa na sociedade foi abordada por Isaac
(1959-60). Em seu estudo comparativo, ele
atribui ao jogo uma atividade distinta das
outras por expressar liberdade e necessida-
de fisica. O jogo marca o afastamento da
vida comum para um mundo que tem suas
proprias regras. O culto religioso, como o
jogo, esta fora da esfera de acao humana
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intencional e, como o jogo, requer o seu
proprio espaco designado. Quer seja arena,
tabuleiro, palco, salao e outras formas, serao
todas dreas de jogos; portanto, espacos cer-
cados, delimitados e consagrados. Segundo
a proposta de Isaac (1959-60), a atividade e
0 jogo representam necessidades humanas
basicas que operam em liberdade relativa
em relacao ao ambiente, transformando-o
de acordo com suas proprias leis.

Os padroes de transformacoes espaciais
impostas pelas atividades religiosas, sua maior
Oou menor impressao no espaco, estao forte-
mente relacionados com os aspectos culturais
da comunidade, de tal modo que o espaco
pode ser percebido de acordo com os valores
simbolicos ali representados.

Tudo é potencialmente sagrado, mas
apenas em alguns lugares escolhidos o
potencial é realizado. A manifestacao de
poder do sagrado em determinados lugares
o diferencia dos demais. O poder do sagra-
do pode ser atraente, tornando o lugar um
centro convergente de crentes, ou pode ser
apavorante e repelente, tornando o lugar
tabu, considerado maldito.

A definicao de um lugar como sagrado
reflete a percepcao do grupo envolvido e,
uma vez que a percepgao varia de grupo para
grupo, dificilmente pode ser generalizada
quanto aos principios de lugar sagrado.

Os povos tém atribuido sacralidade a
diferentes objetos, como arvores sagradas,
pedras, grutas com poderes milagrosos, uma
fonte que cura, um timulo em volta do qual
ocorrem milagres, no Monte das Oliveiras
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e inumeros outros lugares. A fidelidade
religiosa demonstrada nos faz acreditar
na existéncia de uma topografia sagrada.
Lugares santos indianos sao encontrados em
nascente de rios e suas confluéncias, como
se verifica no Rio Ganges. Para os budistas,
a preferéncia ocorre geralmente pelas mon-
tanhas do Tibete e do Ceilao. Os cristaos
elegem igualmente montanhas e as grutas,
e isso esta demonstrado nas inameras igrejas
construidas nos numerosos locais em que a
evangelizacao catolica teve éxito.

A transferéncia da sacralidade de um
lugar foi tema de investigacao de Sopher
(1967) ao analisar a colonizacao espanhola
na América. Os missiondrios destruiram os
templos pré-cristaos, mas se preocuparam
em consagrar os locais, construindo igrejas
catdolicas nos mesmos lugares. A cidade
mexicana de Cholula possui a maior parte
de suas igrejas construidas sobre as colinas
que tinham sustentado os templos astecas.
A sacralidade do lugar sobrevive a mudanca
da religiao, assim permanecendo como sinal
de fé de ambas religioes.

Da mesma forma, no periodo inicial
da difusao do islamismo, algumas igrejas
e templos da religiao do profeta Zoroastro
foram convertidos em mesquitas. Quando
um sistema religioso nao substitui por com-
pleto o outro, ambos podem compartilhar a
sacralidade de um mesmo lugar. Na India e
no Oriente Médio, o mesmo espaco sagra-
do vem sendo venerado por duas ou mais
comunidades religiosas diferentes.
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A visita aos lugares sagrados, especial-
mente no cristianismo, esta associada a pra-
tica de peregrinacao. Na religiao mérmon,
porém, que nao inclui em suas doutrinas a
pratica da peregrinacao, os fiéis realizam uma
convergéncia anual a Praca do Templo, em
Salt Lake City. Milhares de m6érmons e nao
mormons visitam a praca pelo simbolismo
enquanto centro sagrado dos mérmons, con-
forme indicam Jackson e Hudman (1990).

Pode, algumas vezes, o lugar sagrado
possuir divisoes hierarquizadas. Assim, Sack
(1986) analisou a territorialidade dos luga-
res sagrados nas igrejas catolicas, atribuindo
graus variaveis de sacralidade. Apesar das
variadas formas de construcao, todas contém
lugares similares, classificados de acordo com
a sacralidade proposta por Sack. Primeira-
mente, o altar como o lugar mais sagrado;
em seguida, o lugar destinado ao coro e, em
terceiro, o lugar ocupado pela comunidade
de leigos.

Acreditamos que os estudos baseados
na experiéncia religiosa pessoal e os que
evidenciam o sentido de lugar sao impor-
tantes por fornecerem a dimensao espacial
do sagrado e permitirem a compreensao dos
problemas mais especificos da valorizacao
subjetiva, tais como os relativos a percepcao
e consciéncia do espaco, assim como a suas
formas de representacao.
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O SAGRADO E O URBANO:
GENESE E FUNCAO DAS CIDADES'

E possivel reconhecer o sagrado como
elemento de producao do espaco. Autores
como Lewandowski (1984) sustentam, a esse
respeito, que as construcoes sao moldadas
pelas ideias de uma sociedade, suas formas de
organizacao economica e social, a distribui-
cao de recursos e autoridade, suas atividades,
crencas e valores prevalecentes em qualquer
periodo de tempo. De fato, critérios culturais
podem ser tao importantes quanto fatores
como clima e tecnologia para influenciar a
construcao do espaco.

Deseja-se sugerir uma maneira particu-
lar de olhar as cidades em relacao ao seu
contexto cultural, estabelecendo-se um elo
entre a religiao, a génese da cidade e uma
de suas funcoes.

ORIGEM DAS CIDADES: O PAPEL DO SAGRADO

Em relacao a origem das cidades, ha duas
vertentes interpretativas. A primeira aponta
os antigos santuarios paleoliticos como base

! Versao revisada e atualizada, publicada original-

mente no livro Hierdpolis: o sagrado e o urbano. 1 ed.
Rio de Janeiro, 1999.



de desenvolvimento das cidades. Trata-se de
uma abordagem que privilegia o papel ativo
da religiao. Eliade (1962), Coulanges (1988),
Mumford (1991), Tuan (1980) e outros au-
tores compartilham dessas ideias. A segunda
vertente atribui as complexas transformacoes
que se verificaram no periodo neolitico o
suporte da génese e evolucao das cidades.
Os pensadores dessa vertente valorizaram os
fatores técnicos e econoémicos. Sao eles Gor-
don Childe (1974), Sjoberg (1960), Harvey
(1980), Singer (1976), entre outros.

Ao falar de sagrado e urbano, colocamos
o templo como elemento forte da conexao
entre cidade e religiao. A presenca do san-
tudrio ocupando o lugar central nos primei-
ros nucleos de povoamentos ¢ reconhecida
por ambas as vertentes de pesquisadores.
Os santuarios paleoliticos sao exemplos
dos primeiros indicios de uma vida civica.
A caverna desempenhou um papel impor-
tante na arte e no ritual da época. Ali nos
santuarios verificava-se uma vida mais intensa.
Nao representavam apenas abrigo e lugar
de expressao artistica. Exerciam também
um poder de atracao para homens vindos
de muito longe, atraidos pelo estimulo espi-
ritual para compartilhar as mesmas praticas
magicas ou crencas religiosas.

A atracao ocasional de homens a esses
centros, motivada nao por necessidade de
residéncia fixa, e sim pelo estimulo espi-
ritual, continua sendo um dos critérios
essenciais definidores da cidade-santuario.
A estrutura que suporta esses centros ce-
rimoniais pode ser uma gruta paleolitica,
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um centro cerimonial maia, a piramide, o
zigurate e outros, porém todos dotados de
poderes cosmicos. Tais pontos fixos e espa-
cos sagrados de encontros, periodicos ou
permanentes, aos quais convergem devotos
de mesma pratica ou crenca religiosa, sao
visitados ainda hoje. Jerusalém, Meca, Roma,
Benares, Pequim, Lourdes sao exemplos de
continuidade na pratica da peregrinacao
e talvez com a mesma finalidade original.
Alguns desses santudrios mais famosos ja-
mais vieram a se tornar grandes cidades.
Religiosamente falando, Londres e Bagda
sao secundarias em relacao a Canterbury e
Meca. E cidades-santuario de peregrinacao
como Lourdes e Santiago de Compostela
promoveram, sobretudo, funcoes urbanas
relacionadas aos peregrinos.

Na cultura paleolitica, ja era possivel
encontrar algumas sementes da vida urbana
que surgiria mais tarde. As familias viviam
em seu proprio lar, possuiam seu pro-
prio deus, seu proprio oratorio, seu proprio
cemitério, falavam a mesma lingua e parti-
cipavam de um modo de vida semelhante.
Se havia alguma divisao do trabalho, era de
espécie doméstica, determinada muito mais
pela idade e pela forca do que pela aptidao
vocacional.

A ideia religiosa estd intimamente re-
lacionada a evolucao da sociedade huma-
na. Coulanges (1988) acredita que elas se
desenvolveram ao mesmo tempo. E certo
que, por proibicao religiosa, duas tribos de
modo algum podiam fundir-se em uma so6.
Mas, assim como muitas patrias ou clas esta-
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vam reunidos em uma mesma tribo, muitas
delas puderam associar-se sob condicao de
respeitar o culto de cada uma. No dia em
que nasceu essa alianca, nasceu a cidade.
Ao mesmo tempo que essas familias se uni-
ram, logo conceberam uma divindade supe-
rior a de seus deuses domésticos, que, por
ser comum a todos, protegia todo o grupo.
A associacao entre sociedade e religiao con-
tinuou naturalmente. Familia, patria, tribo,
cidade sao grupos perfeitamente analogos e
nascidos uns dos outros. Coulanges afirma ter
sido o culto quem estabeleceu o vinculo a
cada nova associacao, realizando a expansao
da ideia religiosa: “A medida que a religido
foi se desenvolvendo, a sociedade humana
engrandeceu-se” (1988, p. 150).

Coulanges (1988), por sua vez, justifica a
expansao de uma religiao doméstica sobre as
outras. Bastava que uma divindade de certa
familia adquirisse grande prestigio, quer pela
supersticao dos homens ou pela prosperi-
dade demonstrada pela familia, para que
a tribo desejasse adotar o seu deus e o seu
culto. Dessa forma, o deus foi conquistando
maior autoridade, deixando o lar doméstico
por outra habitacao comum a todo o grupo:
o templo. Embora cada aldeia pudesse ter seu
templo e seu culto em local comum, havia
uma difusao maior do sentimento religioso
por meio do fogo sagrado e do culto dos
antepassados.

Antes que as principais invencoes e ins-
tituicoes neoliticas fossem criadas, o sagrado
estava visivelmente presente nos santudrios.
Anteriormente nao encontramos o mercado
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ou a fortaleza, mas sim a ideia da criacao
sobrenatural do mundo. “O agente ¢ um
deus, um sacerdote-rei ou heroi: o locus da
criacao é o centro do mundo” (Tuan, 1980,
p- 174). Esse centro geralmente é reconheci-
do como santudrio tribal, templo, piramides
e centro cerimonial.

No estudo da génese das cidades,
vamos considerar os elementos culturais
da comunidade paleoneolitica. Os rituais
religiosos do paleolitico nao se apagaram
com a ascensao da cidade; pelo contrario,
o sagrado permaneceu e ampliou a sua
eficacia e alcance. O que efetivamente foi
verificado com o surgimento das cidades
foi a concentracao de diversas funcoes até
ali dispersas e desorganizadas dentro de uma
area limitada. Essa concentracao, realizada
no interior de muralhas, ja continha partes
da protocidade: santudrio, fonte, aldeia,
mercado e fortificacao. A cidade se revelou
nao simplesmente um meio de expressar
em termos concretos a ampliacao do poder
sagrado e secular, mas também um meio de
expressao ampliada de todas as dimensoes da
vida. Comecando por ser uma representacao
do cosmo, “um meio de trazer o céu a terra,
a cidade passou a ser simbolo do possivel”
(Mumford, 1991, p. 39).

Para interpretar a origem das cidades,
€ preciso tratar igualmente da técnica, da
politica e da religiao, sobretudo do aspecto
religioso da transformacao.

Com base em estudos arqueologicos,
Mumford (1991) e Tuan (1980) enfatizam
que os monumentos e documentos des-
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cobertos mostram que a ampliacao geral
do poder foi acompanhada por imagens
e simbolos que brotavam do inconscien-
te e eram transferidos as formas da arte.
As inscricoes e documentos encontrados en-
tre as ruinas eram mais de natureza religiosa
do que politica ou econdémica. A cidade foi
erguida pela vontade de Deus, e o sacerdote-
rei era o simbolo todo-poderoso. Era um ser
semidivino, um intermediario entre o céu e
a terra. O cocriador do cosmo.
Efetivamente, no curso natural da génese
e evolucao das cidades, o papel desempenha-
do pela religiao foi essencial. Tanto o poder
sagrado quanto o poder temporal cresceram
ao absorver as novas invencoes da época.
A necessidade de controlar o ambiente
também deu mais autoridade aqueles que se
ocupavam dessa funcao. O sacerdote € 0 mo-
narca, muitas vezes unidos numa s6 funcao
e cargo, desfrutavam de maior autoridade.
As cidadelas mais antigas apresentam
um recinto murado, feito de materiais
duraveis. Dentro desse recinto geralmente
se encontram trés grandes edificacoes de
pedra ou tijolos cozidos: o templo, o pala-
cio e o celeiro. A magnitude das muralhas
e os portoes limitavam o espaco sagrado.
As fortificacoes defendiam o povo nao so-
mente dos inimigos humanos, como também
dos demonios e das almas dos mortos. Na Eu-
ropa medieval, os sacerdotes consagravam as
muralhas da cidade para que elas pudessem
afastar o demonio, a doenca e a morte, ou
seja, os perigos do caos. Mumford (1991) e
Tuan (1983) corroboram a respeito da ideia
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da funcao religiosa das muralhas. A altura e
a espessura exagerada dessas muralhas nas
cidades mais antigas mostram-se significati-
vamente fora de proporcao, considerando-se
os meios militares que entao existiam para
assalta-las. Tal extravagancia estaria associada
as construcoes do homem a servico de seu
Deus. O propoésito simbdlico da construcao
provavelmente antecipou a funcao militar.

Por tras da muralha, a cidade tornou-se
um recinto sagrado, era o lar do seu Deus
poderoso. Os simbolos arquitetonicos e legi-
timados pelo povo elevaram a cidade muito
acima da aldeia. Foram as poténcias religiosas
que se achavam dentro dos templos e dos
palacios que estabeleceram as finalidades e
os significados as transformacoes urbanas.
A cidadela era a associacao religiosa e po-
litica das familias e das tribos. Os homens
tinham os mesmos deuses e cumpriam os
atos religiosos no mesmo santuario. A cidade
tinha o seu conjunto de oracoes e praticas,
sempre conservadas em segredo. Julgava-se
que a cidade que revelasse aos estrangeiros
suas crengas comprometia a sua religiao e
o seu destino.

A segunda vertente privilegia as trans-
formacoes que se verificaram no Neolitico,
envolvendo o aparecimento de uma classe
dominante e a imposicao de uma separacao
entre dominadores e dominados; entre os
que se apropriam de excedentes de produ-
cao e realizam trabalho intelectual de um
lado, e a massa de agricultores de outro.
Essa separacao origina a cidade, cercada,
que abriga os simbolos de dominacao, o
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paldcio e o templo, e os agentes da domina-
cao — militares, sacerdotes e os especialistas
diversos, artesaos, comerciantes e escravos.

A segregacao juntamente com a cen-
tralizacao eram atributos do santuario.
A segregacao foi tao importante para a
formacao da cidade quanto a centralizacao.
Uma vez efetuada a transformacao urbana,
o aparecimento das classes sociais se veri-
fica de modo simultaneo. Foi no contexto
dessas sociedades de classe que surgiram as
primeiras cidades. Singer chama atencao de
que a origem da cidade se confunde com a
origem da sociedade de classes, a qual, no
entanto, a precede historicamente (1976).

No processo de origem da cidade, € ne-
cessario que aqueles que nao trabalham mais
no campo — os guerreiros e sacerdotes — fixem
suas residéncias em outro tipo de habitat, que
¢ a cidade.

Somente quando a residéncia
dos guerreiros se transforma em
forte e a dos sacerdotes em tem-
plo, agrupando-se ao seu redor
as casas de seus servos especia-
lizados, isto €, que igualmente
deixaram de ser produtores
diretos, s6 entao a estrutura de
classes se consolida e o principio
de diferenciacao entre campo
e cidade se estabelece (Singer,
1976, p. 13).

E importante verificar que a génese das
primeiras cidades esta vinculada a apropria-
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¢ao de um excedente por uma classe social
que emerge € que tem, no aparecimento
do Estado e na Religiao, os elementos de
controle efetivo politico, militar, institucio-
nal e ideologico assegurando e justificando
a dominacao.

Ha acordo geral de que algum produ-
to agricola excedente foi necessario para
a emergéncia das formas da cidade. David
Harvey (1980), Gordon Childe (1974), Gi-
deon Sjoberg (1960), Paul Singer (1976)
e Darcy Ribeiro (1979) aceitam a tese do
fendmeno urbano a partir da existéncia de
excedentes alimentares que possibilitaram a
divisao social do trabalho e o aparecimento
de classes sociais.

O conceito de excedente tal como se
relaciona com o urbanismo tem sido objeto
de grande pesquisa na literatura sobre as
origens urbanas. Propoe-se neste estudo o
exame do excedente em sua relacao com
o sagrado. As teorias supoem que O exce-
dente para sustentar uma elite foi extraido
de uma base agricola. Alguns apontam para
a possibilidade de que o poder para extrair
excedentes tornou-se concentrado nas maos
de uma elite devido a necessidade de coorde-
nar esforcos para alimentar uma populacao
crescente com uma base limitada de recursos.
Outros enfatizam que as elites surgiram por
monopolizar uma forma de conhecimento
ou tecnologia. Nas sociedades pré-urbanas,
o conhecimento espiritual ou religioso real-
mente poderia ter sido uma fonte importante
para monopolizar. O espiritual impregnou
essas comunidades, e os lideres espirituais
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podiam ganhar seu status monopolizando
poderes que todos pensavam ser essenciais
para o sucesso da comunidade.

Em ambos os caminhos teodricos, o pa-
pel religioso esta presente. Sabe-se que, nas
primeiras civilizacoes, as sociedades eram
dirigidas por reis-sacerdotes. Eles coletavam,
armazenavam e redistribuiam excedentes.
Dessa forma, Sack (1986) atribui a expansao
de lideres espirituais, juntamente com a in-
terdependéncia economica crescente entre
as comunidades, a base para o surgimento
de uma elite permanente. Ela se encarregava
do excedente e exercia o controle territorial
sobre a populacao camponesa.

A cerimonia do repasto era um culto
de comunhao do homem com a divindade
bastante comum na Grécia, onde se acredi-
tava que a salvacao da cidade dependia de
sua realizacao. As regras da antiga religiao
nunca deixaram de ser observadas, € os re-
pastos sagrados conservaram-se em Esparta e
perpetuaram-se em Roma. Um componente
importante desses rituais sempre foi a coleta,
o consumo dos excedentes comunitdrios num
repasto praticado em comum, tendo como
simbolo a religiao (Coulanges, 1988). Com a
consolidacao do poder sacerdotal, verifica-se
a consolidacao e centralizacao dessa funcao
economica. O principal passo para transfor-
mar esse monopolio espiritual em econémico
¢ ter o clero monopolizando o papel de
coordenar e redistribuir os excedentes.

Nesse ponto, emerge um centro ceri-
monial principal, originando a protocidade.
Segundo Sack (1986), trata-se de uma comu-
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nidade agricola que cresceu em populacao
e produtividade econdomica e que agora tem
o equivalente de uma classe econémica que
herda o poder politico e estd encarregada
de acumular e redistribuir excedentes.
A autoridade sobre a terra nao esta mais
com a comunidade ou com os deuses, mas
nos representantes de ambos: o governo e o
rei-sacerdote. O povo ainda pode doar exce-
dentes sem coerc¢ao, e a vida aparentemente
permanece a mesma, com €xcecao impor-
tante de que o aldeao agora esta na posicao
de produzir um excedente que nao sera
consumido diretamente pela comunidade
local. A medida que mais excedentes chegam
as maos dos sacerdotes, precisa-se controlar
que as cotas rituais sejam cumpridas e que a
unidade de producao seja mantida. Calcular
e organizar contribuicoes exige registros,
supervisores e administradores. Em outras
palavras, exige o aparelho de Estado, com
administradores e coletores de impostos.

Os privilégios desfrutados pelo clero a
partir do século VII na Europa medieval
valorizavam mais a sua situacao. Os bispos
encontravam-se investidos de um verdadeiro
dominio senhorial sobre os homens e sobre
as terras. O papel da Igreja na vida econo-
mica e administrativa da cidade-catedral
consistia no direito de policia, administrador
do mercado, regulador do recebimento dos
impostos, vigia da cunhagem das moedas
e provedor da manutencao das estradas.
Era o dominio do regime teocratico.

A classe dirigente via-se, assim, compe-
lida a criar ciéncias, as quais deveriam ser
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uteis na administracao das vendas obtidas
com os excedentes. A escrita e as notacoes
numeéricas eram necessarias a classe dirigen-
te. Acrescenta-se ainda a acao dos [ltterati,
aqueles que reelaboraram a cultura tradi-
cional no sentido de justificar a sociedade
de classes. Os camponeses dos arredores
pagavam impostos ao levar seus excedentes
para feira ou mercado. Também por ocasiao
das festas do ano, os produtores do exterior
aflutam a cidade, acumulando ainda mais
as colheitas episcopais e o pagamento dos
tributos. Nesses termos, a pratica sagrada da
oferta transformou-se em excedente para ser
vendido. A pratica religiosa passa a ser legi-
timada, entendida e aceita na vida urbana.

O simbolismo césmico das cidades
antigas estava no conjunto do templo. No
inicio, o templo era de facil acesso ao povo.
Lentamente foi se ampliando a distancia
entre o templo e o povo.

As cidades cerimoniais como Cholula,
Monte Alban, Tula, Xochicalco, El Tajin,
Chichén Itza e Tenochtitlan, caracterizavam-
-se por sua organizacao interna especifica.
Essas cidades sugerem uma ordem espacial
hierarquizada, centradas no espaco sagrado.
Geridas por cleros organizados e dirigen-
tes diversos, essas cidades sagradas eram
assinaladas por templos piramidais, patios
cerimoniais, pracas de mercado e terracos.
As elites sacerdotais organizavam as cidades
em torno do santuario que ligava o povo ao
mundo sobrenatural.

Os centros cerimoniais nem sempre
atrairam uma populacao permanente as
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suas periferias. Alguns santudrios maias e
os do Planalto de Dieng, em Java, estavam
localizados ou em lugares muito remotos ou
em terras agricolamente improdutivas, nao
favorecendo a fixacao de grandes popula-
coes. Permaneciam a maior parte do ano
vazios, apenas com a presenca dos sacerdotes,
dos guardas e dos artesaos. Esses centros
cerimoniais eram procurados durante os
tempos de festa.

A FUNCAO DAS CIDADES

A complexidade funcional das cidades
do mundo moderno tem na grande divisao
territorial do trabalho a sua maior expres-
sao. Ha, de um lado, cidades centrais, de
distribuicao de produtos industrializados e
prestacao de servicos, cidades hierarquizadas
entre si e, de outro, cidades especializadas
como as cidades-portudrias, cidades-indus-
triais, cidades-administrativas, cidades de
recreacao, cidades-universitarias e cidades-
religiosas, entre outras. Nas primeiras, as
atividades basicas sao multiplas, enquanto
nas segundas sao especificas, possuindo um
padrao de localizacao proprio.

Entre as cidades especializadas, as
religiosas possuem uma ordem espiritual
predominante, sendo marcadas pela pratica
religiosa da peregrinacao ou romaria ao
lugar sagrado.

Pelo simbolismo religioso que esses locais
possuem e pelo carater sagrado atribuido ao
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espaco, podemos chama-los de hierépolis ou
cidades-santuario. Assim, cidades-santuario
sao centros de convergéncia de peregrinos
que, com suas praticas e crencas, materializam
uma peculiar organiza¢ao funcional e social
do espaco. Esse arranjo singular e repetitivo
pode ser de natureza permanente ou apresen-
tar uma periodicidade marcada por tempos
de festividades, proprios de cada centro de
peregrinacao (Rosendahl, 1994). E acres-
centa-se que as formas espaciais construidas
sao variaveis segundo as diferentes religioes.
As hierépolis podem ser encontradas em
pleno deserto, como no caso de Meca; no
sopé dos Pirineus, como em Lourdes; ou
em drea baixa e sujeita as enchentes, como
em Porto das Caixas, na Baixada Fluminen-
se. Em outros locais, podem apresentar a
funcao religiosa, convivendo com outras
funcoes. Benares, por exemplo, possui uma
universidade hindu, e em Kairouan, centro
de peregrinacao tunisiano, a grande mesquita
era um tipo de universidade.

Ao analisar as atividades das cidades de
funcao religiosa, é preciso considerar dois
aspectos: a sua organizacao espacial interna
e o papel do agente modelador, no caso os
peregrinos, através da vivéncia do espaco
sagrado. Romaria ou peregrinacao, por outro
lado, é uma pratica religiosa que consiste
em uma visita na qual o visitante tem uma
nitida intencao de devocao. Essa visita € feita
a um lugar sagrado e vem acompanhada do
comportamento religioso de pedir gracas ou
de agradecimento por uma bencao obtida.
O deslocamento dos peregrinos para o exer-
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cicio de sua religiao pode apresentar-se de
duas maneiras: a primeira envolve um flu-
X0 permanente, enquanto a outra, um fluxo
periodico de peregrinos.

As hieropolis que atraem um fluxo per-
manente de peregrinos sao aquelas para as
quais fluem milhares de fiéis ao santuario
durante todo o ano, € nao somente por oca-
siao das festas. As outras, cidades-santuario
de fluxo periédico, sao aquelas em que a
pratica religiosa implica a ida em certas
ocasioes, geralmente uma ou duas vezes por
ano, coincidindo com os dias de festivida-
des. E preciso, entao, prever, ao redor do
santudrio, alojamento e estacionamento para
os veiculos. Essas acomodacoes, as vezes, sao
construidas pelos fiéis e tém a duracao da
festa. E ao redor do santudrio desses niicleos
que ¢ organizada a vida urbana no tempo
de festa ou tempo sagrado.

Uma caracteristica das cidades-santuario
de fluxo periédico de peregrinos € o iso-
lamento em que o santuario se encontra.
Localiza-se na zona rural, afastado da vida
urbana quer por grande distancia, quer pela
dificuldade de acesso, ou ainda por ambos
os fatores. Deffontaines (1948) denominou-
-as de “cidades de domingo” ao se referir a
essas cidades de funcao religiosa, localizadas
principalmente na América do Sul.

Na organizacao espacial das cidades-
-santuario, encontra-se frequentemente
um comércio anexo ao lugar de atividade
religiosa, aquele de objetos da devocao do
peregrino. Encontram-se também restau-
rantes, farmdcias e comércio de artigos nao
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religiosos. A presenca dessas atividades quali-
fica o espaco profano das cidades-santudrio.
A cada fluxo concentrado de peregrinos, seja
semanal, mensal ou anual, a vida urbana é
recriada nas cidades-santuario.

Ressaltaremos, primeiramente, aquelas
cidades-santuario em que o fendémeno reli-
gioso € a atividade mais importante, como
Lourdes e Meca. A seguir consideraremos a
génese dos religiosos do catolicismo popular
brasileiro.

Os centros religiosos classicos

Ha religioes que incentivam as peregrina-
coes. O budismo, o catolicismo e o islamismo
sao algumas delas. O mesmo nao acontece
em outras religioes, como no protestantismo,
no qual as peregrinacoes nao fazem parte da
pratica religiosa. Os peregrinos, enquanto
agentes modeladores do espaco nas cidades-
-santudrio, tém a importante tarefa simbdlica
de produzir e reproduzir o arranjo espacial
urbano. Porém, a interpretacao das fun-
coes urbanas s6 pode ser realizada se forem
compreendidos os elementos de determinada
cultura, isto é, como os membros dessa cultura
definem e compreendem os valores religiosos.

No interesse de conhecer as funcoes re-
ligiosas e a organizacao espacial das cidades-
-santudrio, selecionamos dois exemplos de
lugares consagrados ao exercicio da religiao:
Meca, cidade-santuario do islamismo, e
Lourdes, uma importante cidade-santudrio
do cristianismo. Ambas sao de magnitude
internacional.
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O islamismo teve origem nas palavras
reveladas ao profeta Maomé, que nasceu
em 570. Vivendo em Meca, grande centro
de comércio do Oriente Médio, recebeu
sua primeira revelacao divina em 610.
O islamismo se baseia em cinco manifes-
tacoes de fé: dizer repetidamente o credo
basico, fazer oracao, dar esmolas, jejuar e
fazer peregrinacao.

A peregrinacao anual a Meca — ou
Hajj — € um dos mais notaveis movimentos
de populacao no Oriente Médio, tendo
durado, sem interrupcao, os treze séculos
do islamismo. Constitui-se na principal fonte
de renda para a regiao de Hijaz, na Arabia
Saudita. “N6s nao plantamos trigo ou sorgo,
0s peregrinos sao nossas colheitas”, diz um
ditado popular de Meca. As peregrinacoes
tiveram efeito sobre a rede de transporte
da Arabia. Meca, na época de Maomé, era
um importante centro economico e cultural
para os nomades da regiao.

O islamismo remodelou funcionalmente
esse centro, dando-lhe novo significado reli-
gioso e geografico ap6s o declinio comercial
pelo qual Meca passou. Até o século XIX,
o trafego transarabico era organizado pelas
tribos beduinas do Hijaz e do norte da
Arabia. De acordo com estudos realizados
por King (1972), essas tribos obtinham seus
rendimentos fornecendo camelos e guias
para as caravanas de peregrinos. No século
XIX, com a abertura do Canal de Suez
e os aperfeicoamentos na construcao de
navios, o transporte maritimo foi intensifi-
cado. Hoje, é um acontecimento altamente

63



organizado pelo governo drabe-saudita.
Agéncias de viagens operam em varios pai-
ses, e ha conexao dos voos com os Onibus
destinados ao transporte de peregrinos.

O Hajj na vida de um muculmano nao
representa apenas a obediéncia ao manda-
mento da fé, mas também possui um aspecto
social. Segundo Jackson e Hudman (1990),
aquele que faz a peregrinacao tem direito
a usar para sempre o titulo de Hajj em seu
nome, assegurando uma posicao de honra
e importancia em sua comunidade.

O aspecto religioso da peregrinacao a
Meca € marcado por praticas devocionais
bastante significativas para os muculmanos.
A cerimonia moderna no més de Dhu’l-Hijjah
é a fusao de duas cerimoénias anteriores,
a Hajj e o Umrah, e tem por centro Meca e
o seu santuario, a Caaba. Algumas praticas
religiosas exigem visita a lugares externos a
cidade de Meca. Primeiramente, o peregrino
veste uma roupa especial, ritualmente limpa,
a thram, e entao pode iniciar as praticas
tradicionais da peregrinacao, o que inclui
diversas cerimonias, como visitar o recinto
sagrado de Haran, a permanéncia em Arafat,
visitar o lugar de martirios e testemunho e
apedrejar o satands. E a mais importante, a
que exige que o peregrino caminhe sete vezes
ao redor da Caaba e beije a parede da Pedra
Negra. De acordo com a tradi¢ao islamica,
a Pedra Negra foi entregue a Abraao pelo
anjo Gabriel.

A circulacao de peregrinos tem im-
portancia geografica singular em Meca.
Contudo, devido ao forte fluxo de carater
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puramente religioso, nao ha muita relacao
com fluxos secundarios de comércio, inter-
cambio cultural e integracao politica. A Hajj
€ notavel pela extensao que ocupa no espaco
urbano de Meca, pela valorizacao religiosa
dos lugares visitados e pela situacao isolada
da concentracao sagrada. O movimento
de peregrinos através dos séculos manteve
uma circulacao interna de muculmanos
que permitiu uma ligacao valiosa entre as
diferentes regioes. Sopher (1981) atribui
a esse fato o cardter urbano da populacao
permanente de Meca e Medina, que, apesar
de ser exclusivamente muculmana, nao é,
em sua maioria, de origem local.

A peregrinacao islamica, ou Hajj, esta
crescendo em importancia. Com o padrao de
vida se elevando por todo o Oriente Médio,
especialmente nos paises que possuem petro-
leo, e com a difusao de transporte mais rapi-
do e mais barato, ha um aumento crescente
no nimero de muc¢ulmanos visitando Meca.
Hoje, em contraste com o passado, as cara-
vanas de camelos foram substituidas pelos
modernos transportes aéreos. A peregrinacao
sofreu modificacoes em seu acesso a cidade-
-santuario. A devocao e o ritual tradicional,
contudo, foram preservados, mantendo-se as
caracteristicas do espaco sagrado de Meca,
de acordo com suas origens no século VIIL

Atualmente, o governo arabe-saudita
investe na construcao de facilidades para a
peregrinacao, tanto no setor de transportes
como no de saude, construindo ambulatérios
e unidades hospitalares moveis no percurso
da Hajj. Também o governo arabe construiu
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matadouros modernos e freezers para melhorar
as condicoes sanitarias durante o sacrificio
ritual de animais, costume que anteriormente
agravava os problemas de satide. A mudanca
mais importante na peregrinacao islamica,
no entender de King (1972), refere-se as
melhorias médicas. A taxa de mortalidade
entre os peregrinos era extremamente alta
devido ao seu estado enfraquecido apos a
longa viagem, a auséncia de condicoes sani-
tarias nas cidades-sagradas e a exposicao a
doencas oriundas de varias partes do mun-
do, entre elas, como as mais letais, variola,
colera e malaria.

Meca e Jerusalém sao cidades-santudrio
que possuem enorme importancia por serem
lugares de origem de religioes: Meca para o
islamismo e Jerusalém para o cristianismo. Ha
lugares, contudo, em que a peregrinacao teve
origem numa hierofania, e o espaco foi entao
revestido do carater sagrado, como em Lour-
des. A cidade-santuario de Lourdes esta situ-
ada no sopé dos Pirineus franceses, sendo a
segunda cidade na religiao catodlica, depois de
Roma, com significativo fluxo de peregrinos.
A peregrinacao originou-se em 1853, a partir
da aparicao de Maria, mae de Jesus Cristo, a
menina chamada Bernadette Soubirous, nas
grutas as margens do Rio Gave de Pau. Desde
o século XIX, a pequena cidade se tornou um
centro convergente de peregrinos catolicos de
procedéncia inicialmente regional, depois na-
cional e, por fim, internacional. O fendmeno
espacial da peregrinacao a Lourdes difere da
peregrinacao de Hajj a Meca, mas as fungoes
urbanas nessas cidades-santuario, de sistemas
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religiosos diferentes, apresentam um padrao
comum de atendimento aos peregrinos.
A cidade se organiza para os devotos. E pre-
ciso primeiramente dar condicoes de acesso
ao lugar sagrado e, em seguida, alojar os
peregrinos. O Porto Djedda foi criado no
Mar Vermelho para acolher os peregrinos
vindos de Meca; em Lourdes, ha numero-
sos trens especiais para o transporte dos
peregrinos. Escalonam-se as peregrinacoes
na tentativa de evitar chegadas em massa.
Em Lourdes, foi constituido um Secretariado
Geral de Peregrinacoes. E um érgiao que
planeja a vinda dos fiéis, dividindo-os entre
os meses de abril a agosto para atendimen-
to das dioceses francesas. Existem também
ageéncias de viagens que organizam pequenos
grupos de peregrinos.

A peregrinacao a Lourdes é¢ marcada por
periodos de alta e de baixa concentracao de
peregrinos, havendo trés fases: uma primei-
ra, de pouco movimento, que ocorre nos me-
ses de novembro a fevereiro; uma segunda,
de crescimento do nimero de peregrinos,
que se estende de marco a junho; e a terceira
fase, correspondente ao periodo de maior
concentracao de peregrinos durante os me-
ses de julho, agosto, setembro e outubro.
A magnitude do movimento de peregrinos a
cidade-santudrio de Lourdes possui relacao
com o fator climatico. As baixas concentra-
cOes ocorrem no inverno, e os maiores fluxos
de peregrinos ao local acontecem nos meses
quentes: na primavera e no verao. Rinschede
(1985) pode constatar a forte ligacao dos
visitantes com a religiao e, inversamente, a
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fraca ligacao deles com o turismo, a des-
peito de Lourdes estar situada numa regiao
pitoresca. Dos visitantes, 75% sao peregrinos
que vao por motivos estritamente religiosos,
enquanto 25% dos peregrinos visitam Lour-
des como turistas. E bem dificil discernir
com exatidao os peregrinos, dai a distin¢ao
feita por Rinschede de peregrinos religiosos
e peregrinos de turismo.

Pouco a pouco as cidades-santuario
multiplicam e modernizam o acesso de
chegada dos peregrinos, bem como cons-
troem albergues modestos e dormitorios
ao lado de luxuosos hotéis. Em Lourdes,
ha também alojamentos especializados para
peregrinos doentes. Talvez seja o tinico caso
dentre as cidades-santudrio que oferece um
servico altamente especializado. A divisao
funcional nessas cidades, seja do islamismo
ou do catolicismo, envolve uma organizacao
espacial altamente formal. Como area focal,
esta o espaco sagrado no qual se realiza o
contato do peregrino com o seu Deus. Ao
redor do espaco sagrado estendem-se as ativi-
dades auxiliares associadas ao peregrino,
atividades que definem o espaco profano.
Nele estao as atividades de alojamento para
os visitantes, comércio de artigos religiosos
e demais servicos destinados ao grande nu-
mero de peregrinos. A cidade-santudrio de
Lourdes compreende o espaco sagrado da
gruta onde houve a aparicao, que tem uma
fonte d’agua e locais de banho, sob os quais
se construiu a basilica subterranea.

E possivel reconhecer no espaco profano
de Lourdes as atividades relacionadas aos
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peregrinos: area com hotéis, pensoes e
abrigos para doentes, dareas administrativas
pertencentes a Igreja, area de comércio de
artigos religiosos, correio, forum e pracas.

A génese dos centros religiosos do catolicismo
popular brasileiro

No Brasil, os mistérios da fé crista foram
introduzidos pelos portugueses por meio nao
s6 da intervencao do Estado, mas também
das ordens religiosas. O complexo processo
de ocupacao do espaco brasileiro, feito em
etapas e valorizando areas em momentos dis-
tintos, permitiu que o catolicismo assumisse
caracteristicas proprias, bastante distintas do
catolicismo europeu.

Um dos aspectos caracteristicos do catoli-
cismo popular brasileiro, no pensamento de
Oliveira (1985), ¢ a privatizacao das relacoes
dos homens com os seres sagrados: “muita
reza, pouca missa, muito santo, pouco pa-
dre”. A privatizacao do sagrado, nesse caso,
se expressa pela relacao do homem religioso
com este, sem a intervencao de nenhuma
mediacao institucional. Nos estudos realiza-
dos por Rosendahl (1994), as relacoes do
homem religioso com o sagrado se efetuam
diretamente; elas ficam, assim, sujeitas a in-
terpretacao e ritualizacao do praticante: € ele
quem decide em matéria religiosa.

Convém acrescentar que a cultura local
reflete o alto nivel de sacralidade no controle
sobre o ritual e as crencas. As praticas de re-
zas, as promessas € romarias tomam a forma
simbolicoreligiosa centralizada nos santos.
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E em torno deles que emerge o catolicismo
popular centrado nos santos canonizados
pela Igreja, os santos locais — canonizados ou
nao —, os diversos titulos devocionais de
Jesus e de Maria, almas de defuntos e figuras
lendarias.

As romarias ou peregrinacoes no Brasil
datam do século XVI, sendo de origem por-
tuguesa, e constituiram-se desde o comeco
e ao longo de sua histéria numa presenca
de conflito entre a fé popular, que quer se
expressar espontaneamente, € a hierarquia
eclesiastica, que tenta submeté-la ao seu con-
trole. As romarias sao manifestacoes religiosas
em que o povo busca uma forma de reivin-
dicar, com liberdade, suas crencas religiosas.
Para Oliveira (1985), o fenomeno da reli-
giosidade popular é um sistema simbdlico
resultante do trabalho anonimo e coletivo de
agentes sociais nao especializados em religiao,
no qual o povo, como participante, produz
e reproduz um campo religioso, em que os
simbolos e lutas seculares se recobrem com
os nomes do sagrado. Nao existe um conhe-
cimento sistematizado, e sim um conjunto de
mitos e praticas do sagrado que se constitui
em um saber oral, um repertério de crencas
e ritos recriados na memoria coletiva popular.

Os centros religiosos brasileiros como
expressao do catolicismo popular origina-
ram-se a partir de diversas manifestacoes
do sagrado, relacionadas, em sua maioria,
a fatores econdmicos e politicos. Apesar de
os primeiros locais de culto terem surgido no
primeiro século da colonizacao portuguesa,
foi nos séculos XVII e XVIII que surgiram
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0s mais importantes centros de convergén-
cia religiosa do pais. Destaca-se, no século
XVI, a atuacao dos missiondrios jesuitas e
franciscanos na conquista e ocupacao do
litoral brasileiro. As romarias nesse século
foram incentivadas pelos religiosos e tinham
uma finalidade missionaria de catequese e de
evangelizacao. Ja nos séculos XVII e XVIII,
as praticas religiosas, principalmente no
interior do pais, nasciam espontaneamente
da piedade popular e se desenvolviam com
ampla liberdade de expressao. O povo cons-
troi, assim, o espaco sagrado, evidenciando a
vontade divina na escolha do lugar destinado
ao culto. Enquadram-se nessas caracteristicas
os centros religiosos paulistas do interior.

Durante o século XVIII, a expansao dos
santuarios coincide com a grande corrente
migratoria de aventureiros portugueses e bra-
sileiros em direcao a Minas Gerais e demais
regioes mineiras. O que caracteriza a formacao
dos santuarios nesse século é a auséncia das
ordens religiosas classicas que evangelizaram
o litoral brasileiro. O movimento missionario
do século XVIII nao foi clerical, e sim leigo.
Os santuarios que surgem nesse periodo
representam uma tentativa popular de valo-
rizacao da fé em oposicao aos males trazidos
pelo ouro. E nesse contexto econdmico, que
produziu luxo e poder para uns e miséria
€ opressao para outros, que o numero de
ermidas ganha maior importancia na Bahia
e em Minas Gerais.

A historia do catolicismo brasileiro regis-
tra varios movimentos de protesto social de
camponeses no final do século XIX. O epi-
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sodio de Padre Cicero, em Juazeiro, oferece
a geografia da religido um rico material a
reflexao sobre o fenomeno das romarias no
Ceara. O contexto economico em que ocor-
reu o movimento religioso em torno da figura
do Padre Cicero revela o sertao do Nordeste
empobrecido pela decadéncia da producao
acucareira, pela exploracao dos camponeses
pelos grandes proprietdarios rurais e pela
ocorréncia de secas. Com isso, alguns grupos
se formaram para resolver, a sua maneira, a
situacao de injustica social na qual estavam
mergulhados. E nesse contexto econémico e
religioso que o milagre e a divulgacao dele
se espalham além de Juazeiro.

A multidao que converge até hoje ao san-
tuario de Padre Cicero, no Nordeste, vivencia
de maneira extraordindria o espaco sagrado
e o espaco profano do centro religioso.
E possivel reconhecer as formas espaciais que
sao produzidas pelos agentes modeladores
envolvidos: os romeiros e os barraqueiros na
categoria de agentes nao religiosos especiali-
zados e os padres e as freiras como agentes
religiosos especializados.

As hier6polis do século XX nao dife-
rem muito daquelas anteriormente criadas.
O processo de romanizacao que incluia a
substituicao das devocoes tradicionais pelas
novas devocoes mostrou-se bastante eficaz
nas paroquias urbanas. Baseado em Oliveira
(1985), nos santudrios rurais o processo de
romaniza¢ao nao prevaleceu. Isoladas no in-
terior, sem contato permanente com o padre,
as praticas religiosas permaneceram nas maos
de agentes religiosos, nao especializados.
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Os rezadores, beatos e capelaes mantém as
praticas tradicionais do catolicismo popular.
O século XX é marcado tanto pela criacao
de espacos sagrados decorrentes de uma
hierofania como pela criagao programada.
Como exemplo de criacao com base em uma
hierofania, menciona-se o Santuario de Jesus
Crucificado, em Porto das Caixas. Ele se
constitui no espaco sagrado dos peregrinos,
em sua maioria, da Baixada Fluminense, no
estado do Rio de Janeiro. Como exemplo da
criacao programada, cita-se, no municipio de
Quixadd, Ceara, o templo inaugurado em
1995, conhecido como Santuario de Nossa
Senhora Imaculada Rainha do Sertao.

<

A GUISA DE PROPOSICAO

Como vimos, a religiao, qualquer que
seja a vertente explicativa que se adote,
desempenhou e desempenha um papel fun-
damental no desenvolvimento, transformacao
ou declinio de algumas cidades.

No Brasil, ha um consideravel conjunto
de centros religiosos que merecem estudos
que contribuam para o conhecimento do es-
paco sagrado e do tempo sagrado. Sugerem-
-se analises aprofundadas das formas espaciais
produzidas por agentes sociais concretos, 0s
agentes religiosos especializados e os nao
especializados, reconhecendo-se a organiza-
cao espacial em razao da valorizacao que o
sagrado impoe ao lugar.
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Espaco, 0 SAGRADO E
O PROFANO'

Neste artigo, apresentado durante o 1°
Simpésio Nacional sobre Espaco e Cultura,
em 1998, na UER], temos a oportunidade de
repensar teoricamente sobre o sagrado e o
profano na perspectiva geografica. Torna-se
oportuno e importante ressaltar as pesquisas
acumuladas na geografia da religiao, aqui
entendida como os estudos baseados na
religiao em sua dimensao espacial.

Abordaremos a natureza da experién-
cia religiosa e, particularmente, as formas
espaciais que assume no espaco. De acordo
com inumeros estudos classicos, a concepcao
religiosa do mundo implica a distincao entre
sagrado e profano. De imediato, reconhece-se
a dicotomia existente entre as categorias de
analise. O sagrado se apresenta absolutamen-
te diferente do profano; isto é, o primeiro
relaciona-se a uma divindade, e o segundo,
nao. A palavra “sagrado” tem o sentido de
separacao e definicao, de manter separadas
as experiéncias envolvendo uma divindade
de outras experiéncias que nao a envolvem,
consideradas profanas.

! Versao revisada e atualizada, publicada original-

mente no livro Manifestagoes da cultura no espago. 1 ed.
Rio de Janeiro, 1999.



A experiéncia do sagrado remonta a
comportamentos individuais e coletivos
bastante remotos na histéria da humani-
dade. Entretanto, na andlise do processo
de secularizacao da sociedade, € possivel
reconhecer uma secularizacao da conscién-
cia, um determinado numero de individuos
que encaram o mundo e suas proprias vidas
sem a ajuda das interpretacoes religiosas.
Porém, a consciéncia secularizada de indivi-
duos nao € uniforme — cada grupo étnico-
-social tem sido atingido de modo diferente.

O século XX, contudo, pode ser ca-
racterizado como o século da contradicao
fundamental (Hervieu-Léger, 1996). O senso
santidade € relegado a um lugar secundario
na sociedade, favorecendo as perdas do sa-
grado. Por outro lado, crescem o interesse
e a demanda muito variada por seitas e
praticas de carater espiritual. Hoje o mundo
se converte em pluralismo étnico, cultural
e religioso.

Nesse contexto, tanto as religioes
tradicionais institucionais como as novas
modalidades menos hierarquizadas favore-
cem a relacao do homem com o sagrado
(Rosendahl, 1994). O poder é um atributo
do sagrado e, no discurso religioso, significa
forca compulsiva e imprevisivel (Tuan, 1978,
1980). A esséncia do sagrado € vivida, pelo
crente, com o sentimento total de depen-
déncia, respeito e confianca (Wunenburger,
1996; Otto, 1969).
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ESPACO-TEMPO SAGRADO

Umas das fantasticas dimensoes geo-
graficas da experiéncia religiosa é a nocao
de espaco sagrado. Os geografos vém se
dedicando aos questionamentos de como e
por que o espaco pode ser definido como
sagrado. Que implicacoes essa designacao
reflete na area? Como os fiéis respondem
a ideia de espaco sagrado?

A maioria dos estudos sobre a experi-
éncia religiosa baseia-se nos fundamentos
estabelecidos por Mircea Eliade. O autor
examina como o espaco comum — profa-
no — € convertido em espaco sagrado e
sugere que esse processo simbolico reflete
as caracteristicas emocionais associadas as
caracteristicas fisicas do lugar. A construcao
do espaco sagrado pode ocorrer por meio
de duas modalidades espaciais. A primeira
envolve a manifestacao direta da divindade,
uma hierofania, em certas coisas, objetos
ou pessoas. Ocorre a revelacao do divino.
O sagrado aparece, assim, como uma catego-
ria da sensibilidade que envolve discrimina-
cao e ordem (Douglas, 1976). Na segunda,
o espaco € ritualmente construido.

E possivel distinguir dois elementos
fundamentais no espaco sagrado — o “ponto
fixo” e o seu entorno. O “ponto fixo” € o
locus da hierofania e, como tal, é reconhe-
cido por individuos e grupos de devocao.
O entorno € a area vivamente utilizada para
o crente realizar suas praticas religiosas e o
roteiro devocional (Rosendahl, 1996, 1997).
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Podemos definir o espaco sagrado
como um campo de forcas e de valores
que eleva o homem religioso acima de si
mesmo, que o transporta para um meio
distinto daquele no qual transcorre sua
existéncia (Rosendahl, 1996, 1997). Assim,
o espaco sagrado reflete a percepcao do
grupo religioso envolvido. Na realidade, o
ritual pelo qual o homem sacraliza o espaco
¢ eficiente a medida que ele reproduz a
obra dos deuses. As estruturas simbodlicas
resultantes sao definidas e caracterizadas
pela cultura do grupo envolvido.

Os geografos avaliam o significado cen-
tral do que define a consagracao de um
lugar. Yi-Fu Tuan (1978) argumenta que o
verdadeiro significado de sagrado vai além
de imagens, templos e santudrios, porque
as experiéncias emocionais dos fenémenos
sagrados sao as que se destacam da rotina
e do lugar-comum.

Ha indameros espacos sagrados em di-
ferentes religioes e em multiplas culturas.
Para a maior das religioes, o espaco sagra-
do expressa-se em dreas, mas nem sempre
a natureza da experiéncia religiosa ocorre
dessa forma. Nao ha respostas claras porque
diferentes religioes escolhem seus locais
sagrados, assim como o critério e a comple-
xidade dos rituais usados na selecao deles
(Riviere, 1995).

Procurando organizar uma classifica-
cao que assimilasse essas caracteristicas,
sugerimos uma tipologia do espaco sagrado
segundo os locais de sacralidade. E possivel
reconhecer dois niveis: o fixo e o nao fixo.
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Os espacos sagrados classificados como
fixos sao aqueles que reconhecidamente
possuem um lugar real de localizacao.
As formas espaciais sao variadas e podem
ser encontradas no Vale do Ohio (Wright,
1990), vinculadas a cultura antiga paga, de
2.300 anos aproximadamente, ou em pleno
século XX, quer no deserto, como no caso
de Meca; no sopé dos Pirineus, como em
Lourdes; na Rue du Bac, como em Paris,
cidade mundial e em Porto das Caixas,
Itaborai (R]).

A nocao de espaco sagrado nao se associa
necessariamente a uma territorialidade defi-
nida. Park (1994) analisa a ideia do espaco
sagrado movel e explora a ideia da Tora.
O autor considera a Tora como espaco
sagrado movel e a indica como substituto
simbolico pela perda da identidade politica
e exilio verificado durante um longo peri-
odo. Para o povo de Israel, a Tord assumia
a funcao de reunir terra, povo e Deus.
Os judeus mantiveram seu espaco sagrado
movel durante o tempo de exilio e apenas
o substituiram por um territério real recen-
temente (Park, 1994).

Ha exemplos, no catolicismo popular
brasileiro, da modalidade do espaco sagrado
a cada tempo sagrado. A localizacao varia de
um ano para o outro, durante a Festa de Sao
Benedito, em Jaragua, no estado de Goias.
A festa religiosa é a mescla de elementos
da Igreja Catolica e das tradicoes populares
da cultura local. Atualmente, sao realizados
varios rituais dentro da igreja para homenage-
ar os santos catolicos, mas €, em sua maioria,
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dentro da casa do festeiro que o santo € ho-
menageado, numa comunicacao individual do
homem com o sagrado, sem hora marcada.
O espaco sagrado estd na casa do festeiro, e
a festa é organizada pelos agentes nao eclesi-
asticos, isto €, pessoas que nao desempenham
trabalho religioso especializado.

A cada Festa de Sao Benedito verifica-se
o “circuito do sagrado”. O sagrado possui
dois momentos fortes. O primeiro momento
ocorre quando ele, simbolizado pelo mastro
e pela imagem do Santo, segue em procissao
da Igreja para a casa do festeiro do ano.
O segundo momento verifica-se no final
da festa, quando se da a saida do sagrado,
em procissao, da casa do festeiro de volta a
Igreja, para em seguida se dirigir a casa do
proximo festeiro.

O sagrado em sua dimensao espacial
apresenta varias questoes interessantes rela-
cionadas as formas e funcoes. A ideia de que
existem espacos sagrados, quer designados
em locais consagrados fixos, quer apreendi-
dos em sua categoria moével, vem atraindo a
atencao dos geografos. Em partes devido ao
interesse da disciplina pela paisagem religiosa
e, por outro lado, devido aos tradicionais
estudos de peregrinacao.

As atividades religiosas imprimem no
espaco transformacoes que estao fortemente
relacionadas com os aspectos culturais da
comunidade, de tal modo que o espaco pode
ser percebido de acordo com os valores sim-
bolicos ali representados (Rosendahl, 1994).

A peregrinacao é uma das manifesta-
coes culturais de fé que ocorre no espaco
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sagrado. A pesquisa empirica a respeito da
religiao catolica vem demonstrando que ha
uma pluralidade de espacos sagrados numa
mesma hieropolis, os quais podem ocorrer
de dois modos: no primeiro, os espacgos
sagrados possuem elementos simbolicos da
mesma religiao do santudrio, enquanto, no
segundo, os espacos sagrados incluem formas
espaciais e rituais simbolicos diferentes da
religiao predominante no centro religioso.

No primeiro tipo, a santidade que defi-
ne os espacos sagrados num mesmo centro
religioso tem expressa na paisagem formas
espaciais duplas. Trata-se da existéncia de
dois espacos sagrados: primario e secunda-
rio, que contém o locus da hierofania cuja
localizacao geografica permanece fixa através
do tempo.

Ha exemplos de hieréopolis onde o
crescimento continuo de peregrinos exige
a expansao fisica do santuario. Nesses casos,
as formas espaciais resultantes abrigam o es-
paco sagrado secundario. Geralmente ocorre
a construcao arquitetonica de catedrais ou
templos amplos, essencialmente funcionais e
praticos em comparac¢ao ao espaco sagrado
original.

E interessante observar essa semelhanca
na Basilica de Nossa Senhora de Aparecida,
na cidade de Aparecida, no estado de Sao
Paulo, e no Santuario de Nossa Senhora
do Caravaggio, em Canela, no estado do
Rio Grande do Sul. O mesmo ocorre na
Basilica de Lujan, na Argentina, na Basilica
de Santa Teresinha em Lisieux, na Franca,
no Santuario de Notre-Dame-du-Cap, em
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Quebec, no Canadd, e em outros. Apesar
das diferencas sociais e culturais que esses
centros possuem, o roteiro devocional do
peregrino é marcado fortemente pela visita
aos dois espacos sagrados.

Ressaltaremos agora os centros religiosos
de peregrinacao do catolicismo que apre-
sentam espacos sagrados de mais de uma
religiao.

No Brasil, a interacao entre sistemas
religiosos tradicionais e sistemas de crencas
afro-brasileiros ocorre, nos dias atuais, com
relativa tolerancia. Essa tolerancia pacifica
que existe em alguns territorios permite que
as pessoas tenham filiacao religiosa pluralista
no consumo de bens simbdlicos em espacos
sagrados de diferentes sistemas religiosos.

O sagrado imprime formas espaciais va-
riadas na Igreja de Nossa Senhora da Gloria
do Outeiro. No mesmo tempo sagrado, 15
de agosto, coexistem na paisagem religiosa
dois ou mais espacos consagrados. No alto da
colina, o espaco sagrado do catolicismo com
seus atos religiosos e praticas devocionais.
Nas alamedas de acesso ao alto da colina,
na parte inferior do terreno, os devotos do
candomblé recriam seus espacos sagrados
(Rosendahl, 1996). O sincretismo religioso
¢ vivenciado pelos devotos num tempo sa-
grado comum.

Na breve avaliacao dos estudos desen-
volvidos na geografia da religiao, pode-se
dizer que, no atual estagio, que se iniciou
na década de 1970, as opinides formuladas
sustentam o sagrado como uma experiéncia
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humana fundamental, guiada pelo simbolis-
mo magico-religioso.

Dessa forma, cada comunidade religiosa
se estabelece no mundo sagrado onde par-
ticipa da mesma memoria coletiva religiosa
(Halbwachs, 1950). O grupo de fiéis recorda
0 espaco a sua maneira, de forma a cons-
truir um ponto fixo em que reencontra suas
lembrancas. Em todos os grupos, a religiao
realiza a “alquimia ideolégica pela qual se
opera a transfiguracao das relacoes sociais em
relacoes sobrenaturais, inscritas na natureza
das coisas e, portanto, justificadas” (Bourdieu,
1987, p. 33).

ESPACO-TEMPO PROFANO

A peregrinacao ocupa posicao de desta-
que nos rituais de varias religioes. A organi-
zacao espacial resultante das idas e vindas
dos peregrinos reflete formas espaciais em
que € possivel identificar o espaco sagrado
e o espaco profano.

As interdependéncias e as relacoes fun-
cionais entre o espaco sagrado e o profano,
que se realizam em tempos também sagrados,
permitem caracterizar o espaco profano e
sugerir uma classificacio em relacao ao seu
maior ou menor vinculo com o sagrado.
Pode-se definir espaco profano como aquele
desprovido de sacralidade, estrategicamente
ao “redor” e “em frente” do espaco sagrado.
Identificamos o espaco profano diretamen-
te vinculado ao sagrado, o espaco profano
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indiretamente vinculado e o espaco profano
remotamente vinculado.

Os elementos que constituem o espaco
profano organizam-se segundo uma logica
propria, isto é, decorrem de sua articulacao
com o sagrado. O espaco profano diretamen-
te vinculado ao espaco sagrado apresenta
forte ligacao com as atividades religiosas.
Localizam-se nessa drea o comércio e os
servicos vinculados ao sagrado — artigos
religiosos, bares, “casas do peregrino” e esta-
cionamentos. Esses sao servicos encontrados
com frequéncia, porém nao ha necessaria-
mente a presenca de todos.

Os elementos constitutivos do espaco
profano indiretamente vinculado ao espaco
sagrado revelam funcoes direcionadas aos
moradores da hierépolis, mas nao totalmente
excludentes aos peregrinos. Aparentemente,
sao as formas espaciais que representam a
propria dimensao da sociedade local em seus
espacos residencial, comercial e de servicos.
Inclui-se, no espaco profano indiretamente
vinculado, o consumo do lazer usufruido
pelo peregrino e pelo morador. E bastante
comum a presenca de parques de diversoes
e atividades tradicionais recreativas, ambos
fortemente marcados pelo padrao cultural
do lugar.

No espaco profano remotamente vincu-
lado ao sagrado, os elementos efetivamente
presentes independem total ou parcialmen-
te do religioso; o sagrado nao mais ordena
a organizacao espacial. Espera-se que ocorra
uma realidade diferenciada da realidade
sagrada.
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VARIACOES NO ESPACO-TEMPO

Os numerosos estudos sobre as hierépolis
evidenciam as complexas e variaveis relacoes
entre o sagrado, o tempo € o espaco. A forca
propulsora do sagrado atua, ainda que pe-
riodicamente, na reorganizacao espacial dos
locais de peregrinacao, acentuando cada vez
mais a relacao geografia e religiao. Os geogra-
fos falam da peregrinacao como fendémeno
heterogéneo e fornecem uma variedade de
escalas deste em carater local, regional e in-
ternacional. Os estudos salientam os impactos
das peregrinacoes de multidoes. A maior
ou menor intensidade dos fluxos promove
o comércio, a troca de habitos culturais e a
integracao politica, podendo também propa-
gar doencas epidémicas em dareas que nao
possuem infraestrutura. O santuario pode
ser um foco de convergéncia permanente ou
periodica de peregrinos.

Acrescenta-se a esses estudos a tipologia
hieropolis brasileiras, em que sao identifica-
dos cincos diferentes tipos de localizacao:
em nucleos rurais, em pequenas cidades em
area rural, entre centros metropolitanos,
em centros metropolitanos e nas periferias
metropolitanas. Seria interessante verificar
as possiveis relacoes entre os diferentes tipos
de localizacao e a génese de cada uma delas.

A pesquisa empirica vem também de-
monstrando ser possivel uma classificacao
segundo o tempo de criacao dos santuarios.
Existem santuarios antigos, recentes e mui-
to recentes. Por antigos caracterizam-se os
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que surgiram na Idade Média. A Catedral
de Chartres, na Franca, ¢ um exemplo.
A denominacao recente de santuario é
atribuida aos espacos sagrados criados nos
séculos XVIII e XIX. Representam esse
periodo a cidade-santudrio de Juazeiro do
Norte, no Ceara, e os santuarios marianos
de Lourdes, Fatima, Czestochowa, Lujan,
Aparecida e muitos outros dedicados a Vir-
gem Maria. Os locais de peregrinacao que
se originaram no decorrer do século XX
foram qualificados como muito recentes.
No Brasil, mencionam-se o Santuario de
Jesus Crucificado, de Porto das Caixas, na
periferia da regiao metropolitana do Rio
de Janeiro, e o Santuario de Nossa Senhora
Imaculada Rainha do Sertao, em Quixada,
no Cearda. O primeiro teve sua génese na
hierofania manifestada em 1968, e o outro,
através de rituais de sacralizacao, tendo sido
inaugurado em 1995.

Registros histéricos podem ser usados
para tracar a dinamica da peregrinacao ao
lugar. O crescimento numérico de devotos
ou o declinio das atividades relacionadas ao
sagrado, em consequéncia da auséncia de
peregrinos, permite traduzir com seguranca
sua dinamica interna e externa. Podemos
classificar o centro religioso em trés fases: es-
paco sagrado em ascensao, cidade-santudrio
estabilizada e santuario decadente. Seria
também interessante elucidar os processos
pelos quais se verifica essa dinamica.

Os geografos da religiao vém fazendo
um inventario de diferentes locais de pere-
grinacao. No islamismo e no budismo, a se-
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lecao dos lugares esta fortemente relaciona-
da a vida de seu lider ou fundador religioso.
No catolicismo, os santuarios tém signi-
ficado religioso porque sao lugares onde
narrativas tradicionais afirmam que certa
vez ocorreu um evento sobrenatural que
deixou marcas na paisagem. Ha locais re-
ligiosos antigos, denominados de espacos
sagrados reciclados, que se referem as
igrejas cristas construidas dentro de templos
pré-historicos. O uso de lugares sagrados
existentes nao apenas favoreceu a expansao
inicial do cristianismo entre os nao crentes,
como também assegurou a sobrevivéncia do
espaco sagrado por séculos, embora com
orientacao religiosa diferente (Park, 1994).
A Europa e a América Latina sao riquissimas
em exemplos desse tipo de permanéncia do
sagrado no profano.

CONSIDERACAO FINAL

Este artigo apresentou uma retrospec-
tiva dos estudos sobre a dimensao espacial
do sagrado, ressaltando a contribuicao de
geografos como Isaac (1960), Sopher (1967,
1981), Biittner (1985, 1986), Kong (1990),
Jackson e Hudman (1990), Claval (1992),
Park (1994), Jackowski (1996) e outros, que
vém indicando diversos caminhos no campo
da geografia e da religiao. Esses e outros
autores exploram assuntos interessantes, for-
necem bases tedricas e um leque de temas
dos mais pertinentes, atraentes e iluminados.
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Enfim... resta apenas sair a campo e desven-
dar a heterogeneidade religiosa brasileira em
sua espacialidade.

REFERENCIAS

BOURDIEU, P. “Génese e estrutura do campo
religioso”. A economia das trocas simbélicas.
2 ed. Sao Paulo: Perspectiva, 1987.

BUTTNER, M. et al. “Zur Geschichte und
Systematik  der  Religionsgeographie”.
Geographia Religionum. Berlim: Dietrich
Reimer Verlag, 1985, v. 1, pp. 15-122.

—.  “Kant und moderne
Religionsgeographie von der Mikro — zur
Makroreligionsgeographie”. Geographia

Religionum. Berlim: Dietrich Reimer
Verlag, 1986, v. 2, pp. 11-30.

CLAVAL, P. “La theme de la religion dans les
études geographiques”.  Geographie et
Cultures, n. 2, pp. 85-111, Paris, 1992.

DOUGLAS, M. Pureza e perigo. Sao Paulo:
Perspectiva, 1976.

HALBWACHS, M. La mémoire collective. Paris:
Press Universitaires de France, 1950.
HERVIEU-LEGER, D. “Religiao, modernidade
e secularizacao”. Boletim do Programa de
Estudos Pos-Graduados em Ciéncias da Religido,

Sao Paulo, 1996.

ISAAC, E. “Religion, landscape and space”.
Landscape, n. 9, pp. 14-8, Califérnia, 1960.

JACKOWSKI, A. Przestrzén I sacrum. Krakéw: Instytut
Geografii  Uniwersytetu Jagiellonskiego,
1996.

90



JACKSON, R. e HUDMAN, L. E. Cultural
Geography: people, places and environment.
Saint Paul: West Publishing Company,
1990.

KONG, L. “Geography and religion: trends and
prospects”. Progress in Human Geography, v.
14, v. 3, pp. 355-71, Londres, 1990.

OTTO, R. Le sacré. Paris: Payot, 1969.

PARK, C. C. Sacred worlds: an introduction to geography
and religion. Londres: Routledge, 1994.
RIVIERE, C. “Répresentation de 1’espace dans
le pelegrinage africain traditional”. In
CLAVAL, P. e SINGARAVELOU (orgs.).
Ethnogéographies. Paris: L’Harmattan, 1995,

pp- 137-148.

ROSENDAHL, Z. Porto das Caixas: espaco sagrado
da Baixada Fluminense (tese). Universidade
de Sao Paulo, 1994.

—.  Espago e religido: uma abordagem geogrifica.
Rio de Janeiro: EAUER], 1996.

—.  “O sagrado e o espaco”. In CASTRO, I. E.
et al. (orgs.). Exploracées geogrdficas. Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil, 1997.

—.  “O espaco, o sagrado e o profano”. In —
— e Corréa, R. B. (orgs.). Manifestacies
da cultura no espago. 1 ed. Rio de Janeiro:
EdUER], 1999, pp. 231-47,.

SOPHER, D. Geography of religions. Englewood
Cliffs: Prentice Hall, 1967.

—.  “Geography of religions”. Progress in Human
Geography, v. 5, n. 4, pp. 511-24, Londres,
1981.

TUAN, Y.-F. “Sacred space: exploration of an
idea”. In: BUTZER, K. Dimensions of Human
Geography.  Chicago: Universidade de
Chicago, 1978, pp. 615-32.

91



—.  Topofilia. Sao Paulo: Difel, 1980.

WRIGHT, G. A. “On the interior attached ditch
enclosures of the middle and upper Ohio
Valley”. Ethnos, n. 55, 1990, pp. 92-107.

WUNENBURGER, J.-J. Le sacré. 3. ed Paris: PUF,
1996.

92



PARIS — CENTRO DE PEREGRINACAO:
LE MESSAGE DE MARIE A
SAINT CATHERINE LABOURE

A novica Catherine Labouré ingressou
na Congregacao das Filhas da Caridade de
Sao Vicente de Paulo, na Franca, em abril de
1830. As mensagens religiosas relatadas pela
novica estao relacionadas com as apari¢oes da
Virgem Maria, na capela da Congregacao Re-
ligiosa, na Rue du Bac, 140, Paris. A difusao
da fé e do amor na mensagem esta contida
na frase: “O Maria concebida sem pecado,
rogai por nos, que recorremos a Vos!”

A temporalidade da devocao inicia-se
no dia 27 de novembro de 1830. A espacia-
lidade marcada nas visitas da Virgem Maria
a novica permanece ainda hoje. Na capela
da Rue du Bac — como o lugar é conhecido
entre os visitantes —, os turistas religiosos e
devotos em peregrinacao na capital francesa.
A abordagem da organizacao espacial no
espaco e no tempo sagrado serao refletidas
e ratificadas nos textos publicados ao longo
deste livro.

A capela da Rue du Bac é um exemplo
de lugares de memoria, expressao criada por
Pierre Nora ao interpretar formas simbolicas
espaciais religiosas que tém, em suas mani-
festacoes materiais de fé, ritos impregnados
de significados em torno do passado. Neles



a memoria esta cristalizada e transpira, ge-
rando o “sentido da continuidade historica”
(Nora, 1989, p. 7). A capela da Rue du Bac
possui vibracao da fé catélica distinta de
outros lugares. O espirito do lugar religioso
permanece material, a imaginacao religiosa da
comunidade religiosa imprime forte significa-
do no lugar. A devocao religiosa na histéria
dos homens esta impregnada de simbolos e
significados. O catolicismo possui ritos que
expressam suas Crencas.

A aparicao da Virgem Maria a Catherine
Labouré permitiu a criacao do objeto de
difusao da mensagem religiosa, nas falas
da devota. Formou-se, entao, em torno de
Nossa Senhora, um quadro oval, onde havia
no alto estas palavras inscritas: “O Maria
concebida sem pecado, rogai por nos, que
recorremos a Vos!” (Martins, 2004). O sim-
bolo da devo¢ao nao €é a imagem da pessoa
que recebeu a mensagem — a novica Labou-
ré —, nem a imagem da visita da Virgem a
novica. O simbolo é a medalha em forma
oval sugerida pela Virgem a Labouré — a
mensagem dada foi cunhar a medalha que
traria gracas a quem a usasse com efetiva
confianca na mae de Deus.

A medalha é um simbolo religioso na
propaganda da devocao aos santos. Na difu-
sao da fé e veneracao da devocao mariana
também. Inicialmente, a devocao foi na
medalha chamada Medalha da Imaculada
Conceicao. De forma oval, com a imagem
da Virgem Maria e, no verso, a letra M en-
cimada por uma cruz, que tinha uma barra
em sua base. Embaixo, figuram o Coracao
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de Jesus, coroado de espinhos, e o Coracao
de Maria, atravessado por uma espada. A re-
lacao santissima de mae e filho é mostrada.
Contornando a medalha sao doze estrelas.
A medalha possui a identidade religiosa da
Virgem Maria (figura 1).

Ficura 1 — A MEDALHA MILAGROSA

Fonte: Rosendahl, 2017.

A medalha da Imaculada Conceicao foi
distribuida em marco de 1832 nos hospi-
tais e na capela da congregacao. Paris vivia
um contexto de doencas — colera principal-
mente —, e a distribuicao entre a populacao
refletiu resultados positivos sobre a epidemia.
Incriveis resultados de cura, protecao e gra-
cas na saude foram atribuidos ao poder da
medalha. Tais curas em doentes e outros
pedidos favoreceram rapidamente a devocao
entre os devotos. A procura pela medalha
aumenta e se populariza. A cura de doen-
tes que tinham a medalha no pescoco era
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visivelmente superior a dos outros, que nao
a tinham (Santos, 1998).

Um novo nome surgiu entre a populacao
devota — A Medalha Milagrosa — em 1894, a
festa litargica da Chapelle Notre-Dame de
la Médaille Miraculeuse, como é conhecida
hoje, entre os peregrinos que se dirigem a
capela (Fille de la Charité, s.d.). Os dias fes-
tivos com celebracoes sao: 27 de novembro,
8 de dezembro e 31 de dezembro.

Nesses tempos sagrados, a Capela da
Medalha Milagrosa recebe a visita de devotos
franceses em maior nimero. A peregrinacao
a Paris ocorre em tempo continuo. O tempo
de festa tem sua comemoracao na capela com
forte frequéncia de moradores da capital
francesa. As peregrinacoes durante todo o
ano sao organizadas pela administracao do
Convento das Filhas da Caridade de Sao
Vicente de Paulo, atendem a varios paises
catolicos europeus e acontecem com data e
hora previamente marcadas. A administracao
religiosa recebe os peregrinos com apoio
linguistico e com as atividades religiosas
antecipadamente marcadas. As praticas
religiosas individuais sao livres, as relacoes
espaco/lugar e tempo sao elaboradas com
antecedéncia.

O lugar de peregrinacao ¢ um local pe-
queno — a Rue du Bac, uma rua de comér-
cio, estreita, sem local para estacionamento
proximo ao convento. A porta principal de
acesso ao convento e ao lugar sagrado da
capela nao permite de imediato reconhecer
na paisagem a existéncia de uma capela, ou
mesmo de catedral, tdio comum na Europa
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catOlica. Os geodgrafos sinalizam desde a pri-
meira metade do século XX locais que podem
ser interpretados a partir de como as pessoas
e o grupo religioso imprimem seus valores e
crencas em formas espaciais religiosas (Claval,
2008). Os geodgrafos invocam as marcas que
a religiao imprime diretamente na paisagem,
na capela, nos lugares de culto; a repeticao
dos mesmos simbolos, ao longo do tempo,
amplia os lugares de culto. A Capela da Me-
dalha Milagrosa é uma marca relativamente
discreta, familiar em sua repeticao cotidiana
no lugar. E necessirio que o peregrino ou
visitante tenha o conhecimento da existéncia
e da histéria do lugar. Em Paris, o simbolismo
religioso do lugar sagrado da Rue du Bac,
0s peregrinos convergem impregnados na
devocao a Medalha Milagrosa. Ha no lugar
identidades de peregrinos, visitantes e turistas
religiosos, em uma relacao reciproca com a
identidade do grupo religioso que frequenta
a capela.

O sagrado irrompe em determinados
lugares como revelacoes hierofanicas, trans-
formando-os qualitativamente em poderosos
centros do mundo significativos, separados do
espaco comum, do cotidiano profano (Elia-
de, 1991). O lugar é ritualmente construido.
A criacao de lugares ¢ um ato social; os lu-
gares diferem porque as pessoas os fizeram
assim (Norton, 2000), por meio de uma
variedade de emocoes, como o numinoso que
atinge a profundeza da alma (Otto, 1992);
revela-se como um dom carismatico que o
objeto ou a pessoa possui (Weber, 1964);
se impoe por ele mesmo (Durkheim, 1968
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e Berger, 1985), ou como “alquimia ideol6-
gica pela qual se opera a transfiguracao das
relacoes sociais em relacoes sobrenaturais,
inscritas na natureza das coisas, e, portanto,
justificadas” (Bourdieu, 1987, p. 33).

O processo de construcao do lugar
sagrado envolve esforco e cooperacao da
comunidade religiosa. E marcante a relacio
dialética entre a politica da comunidade e
a construcao do lugar sagrado na capela da
Rue du Bac. A comunidade religiosa cons-
troi o lugar sagrado de devocao da Medalha
Milagrosa, e esta, na funcao religiosa de
comunhao social, sustenta a propria comu-
nidade (Rosendahl, 2003b).

Deseja-se privilegiar nao o padrao de
turismo religioso da Europa, que permeia
alguns centros de peregrinacao, € sim a
presenca de espacos sagrados de forte
devocao popular. Talvez a melhor escolha
da expressao do sagrado no urbano seja
o espaco sagrado localizado na Rue du
Bac, 140, no centro economico, politico
e cultural de Paris. A Capela da Medalha
Milagrosa confere a Paris a funcao de ci-
dade de peregrinacao. Em pesquisa reali-
zada na Capela, nos registros dos visitantes
de 1995 a 1997, no setor administrativo de
registros de peregrinos, ¢ possivel afirmar
que os peregrinos que chegaram a Capela
da Medalha Milagrosa vinham de paises de
fonte religiosa catdlica como Polonia, Italia,
Alemanha, Bélgica, Austria, Portugal, Filipi-
nas, Argentina e Brasil. Foi documentado o
fluxo de peregrinos proveniente de paises
de minorias catélicas, a saber: Indonésia,
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Australia e China. A pesquisa empirica relata
a presenca de 34 paises numa intensidade
permanente, com padroes espaciais locais e
internacionais.

O alcance espacial dos peregrinos que
visitaram o santudrio da Medalha Milagrosa,
referenciados na pesquisa acima, pode ser
visualizado pela figura 2, para a variabilidade
espaco-temporal das interacoes.

A pesquisa possibilitou analisar o padrao
de interacao de peregrinacao religiosa ao des-
crever interacoes fortemente internacionais,
que se fazem a longa distancia, envolvendo
multiplos fluxos de peregrinos, de visitantes
e de turistas. Os centros de peregrinacao do
catolicismo atraem, de maneira geral, fiéis
de paises catolicos e devotos catolicos de
paises nao catolicos.

As interagoes espaciais religiosas sao in-
fluenciadas pela atuacao dos participantes e
realcadas pela midia: quanto menos conhecido
0 santudrio, menos frequentado por turistas e
mais atraido por devotos. O padrao religioso
do catolicismo popular é exemplificado na
andlise da Capela da Medalha Milagrosa,
em Paris. Esse centro religioso é apenas
conhecido por devotos, isto €, peregrinos
piedosos. Assim, o santuario atrai fiéis de pa-
ises onde o catolicismo nao € predominante,
como os catolicos da Indonésia muculmana
e Australia protestante, demonstrando uma
forte devocao aos cultos, oferendas e praticas
religiosas catolicas semelhantes em outros
centros de peregrinacao.
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FiGurA 2 — ALCANCE ESPACIAL
DA PEREGRINACAO

n Centro de Peregrinagéo
e Turismo

Centro de Peregrinagdo Q Pais de Maioria
éé potioo Conticido,poy Catslica
L] Minoria Catélica % pais de Maloria

Nao-Catélica
~--9 Fluxo de Peregrinagio

—3» Fluxo de Peregrinagdo
e Turismo

Fonte: Rosendahl, 2009.

No desejo de identificar o lugar sagrado
em harmonia com a experiéncia da fé, em
termos geograficos, privilegia-se o significado
cultural do individuo ou do grupo social reli-
gioso no lugar em que ocorre a peregrinacao.
Esse lugar esta impregnado de simbolismo
e nao foi meramente descoberto, fundado
ou construido, mas reivindicado, possuido
e operado por uma comunidade religiosa,
conforme apontam Sopher (1967, 1984),
Kong (1990), Park (1994), Rosendahl (1996,
2003a, 2003b, 2005) e outros estudiosos.

Existem, em Paris, espacos representa-
tivos de turismo com mais ou menos sim-
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bolismo em relacao ao visitante, pois ha o
conhecimento do potencial da ida de turistas
a capital francesa. Paris, Cidade Luz desde
o século XVII, recebe turistas por inimeras
atracoes, quer no campo historico e simbo-
lico, no campo das artes, ou na paisagem
do Rio Sena. Ha exemplos: Torre Eiffel,
Museu do Louvre, Catedral de Notre-Dame,
Arco do Triunfo, Basilica de Sacré Coeur,
Montmartre e seus jardins gramados e es-
tatuas em pedestais. O turismo em escala
mundial é reconhecido. Hoje, a cidade de
Paris permanece como um centro mundial
de turismo. De acordo com dados da Eu-
romonitor International apresentados em
2017 durante o evento da World Travel
Market (WTM) das cidades mais visitadas do
mundo em 2016, a cidade de Paris apare-
ceu na sétima colocacao, com mais de 14,4
milhdes de turistas (Euromonitor, 2017).
Vale ressaltar que esse numero, apesar de
expressivo, apresenta leve queda devido aos
ataques terroristas ocorridos na Europa nos
ultimos anos.

Deseja-se, numa breve reflexao, reco-
nhecer a vivéncia da dimensao simbdlica
espacial que ocorre no lugar pelo turista
e pelo peregrino, na certeza de relembrar
a maneira diferenciada da vivéncia no
lugar por esses agentes espaciais. A impor-
tancia da peregrinacao que ocorre em Paris,
cidade global, estd inserida no vasto conjun-
to de motivacoes dos turistas que a visitam.
Acrescenta-se que a peregrinacao a Rue du
Bac evidencia uma das inimeras dimensoes
da cidade, nao possuindo o mesmo peso, mas
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permitindo a analise da dimensao religiosa,
enriquecendo o conhecimento do lugar,
ainda que essa peregrinacao seja minimi-
zada pela forca de coesao do movimento
turistico, devemos dizer que Paris ¢ também
uma hierépolis.

A literatura internacional indica os es-
pacos representativos do turismo religioso
que € composto, inicialmente, pelo desloca-
mento de peregrinos e de turistas ao lugar
sagrado. Escolhemos a visao: a) historica;
b) artistica; e c) religiosa. A combinacao dos
trés elementos nao é o mais fundamental, e
sim a oportunidade que o homem tem de
perceber no espaco sagrado a sua historia,
a sua arte e a sua fé.

Assim, € possivel reconhecer espacos
representativos da predominancia do fator
fé sobre os demais, ou a predominancia da
historia do lugar como fator de convergéncia
e a demonstracao das artes gotica, barroca,
surrealista, popular e natural, como as flo-
restas, campos e outros, representando e
qualificando os lugares.

Este texto contribui com duas refle-
xoes: (a) a primeira aborda os conceitos
teoricos desenvolvidos por Smith (1992);
(b) a segunda a analise empirica realizada no
ano de 1997, no lugar sagrado. Dessa ma-
neira, o objetivo € refletir, geograficamente,
sobre como a predominancia de um dos trés
elementos — a historia, a arte e a fé sobre
os demais — classifica a vivéncia do homem
ou grupo social no espaco.

As manifestacoes religiosas demonstra-
das no espaco sagrado pelo comportamento
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do homem religioso nos fornecem as bases
de uma possivel qualificacio do homem
religioso desde o peregrino devoto ao
turista secular. A qualificacao que adota-
mos refere-se a tipologia criada por Smith
(1992, p. 12), “que envolvem experiéncias
profundas com o sagrado”. Pelos estudos
empiricos realizados por nés nas peregri-
nacoes catolicas, em diferentes santuarios
nacionais e internacionais, reconhecemos
os cinco tipos de grupos sociais em dife-
rentes espacos representativos. Os agentes
modeladores nos santuarios definidos pelo
autor sao: piedoso-peregrino (pious pilgrim);
peregrino-devoto (pilgrim over tourist);
peregrino-turista (pilgrim as much as tourist);
turista-peregrino (tourist more than pilgrim);
e turista-secular (secular tourist).

Os cinco tipos contém uma multiplicida-
de de motivacoes espirituais que transcende
o estudo geografico e sao proprios do lugar
da vivéncia. Sao subjetivos. O vocabulo pe-
regrino vem do latim peregrinus e significa
itinerante, estrangeiro, aquele que anda por
terras distantes. Vejamos, agora, dois tipos
comportamentais que ilustram o exemplo
empirico francés.

A distincao entre peregrinacao e turis-
mo ressalta que a viagem de peregrinacao
introduz dificuldades fisicas ou sacrificios
que envolvem a separacao da moradia, a
liturgia no percurso da viagem e a chegada
ao lugar sagrado. A viagem representa um
ato religioso realizado por dever ou devo-
¢ao e que assume um proposito espiritual.
Ja a viagem turistica sugere um ato de lazer
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com a auséncia de trabalho. E, como tal,
apresenta o desejo da fuga do cotidiano, a
transicao, indicada pelo percurso da viagem
e a chegada ao lugar ou lugares.

O turista motivado pelo prazer, e nao
por obrigacao, busca locais que despertam
interesse de acordo com sua bagagem cultu-
ral e historica de vida. O motivo da viagem
¢ diferenciado para ambos que deixam seus
lares e a vida cotidiana pelo prazer de chegar
a um lugar. O conceito de prazer, tomado
num sentido genérico, relaciona-se as coisas
que causam sensacoes agradaveis.

O peregrino associa a saida a busca
de comportamento espiritual, a busca pela
transcendéncia, ao elo dele com o divino.
Ja o turista nao considera o prazer espiritual
associado a transcendéncia. A motivacdo, para
o grupo religioso, recai na esperanca de obter
gracas e curas especiais. Nos grupos de turis-
tas, a motivacao recai no desejo de escapar,
temporariamente, das pressoes da sociedade
em que vivem.

A segunda distincao entre peregrinacao
e turismo diz respeito a vivéncia e percep-
cao do sagrado nos espacos representativos.
O comportamento do peregrino difere do
comportamento do turista nos lugares sagra-
dos. O ritual religioso possui um conjunto
de ritos e simbolos — em sua maioria nao
decodificados pelo turista —, cada aspecto,
cada detalhe do rito possui um sentido
que so6 € inteligivel para o grupo religioso
envolvido.

O peregrino é agente consumidor do
sagrado, e o turista, um cliente usuario
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do lugar religioso. O peregrino como con-
sumidor do sagrado justifica-se porque seu
comportamento revela a pratica de atividades
religiosas como a de assistir missas e receber
sacramentos.

J4 o turista pode ter o desejo de vivéncia
do espaco, mas sua pratica comportamental
esta direcionada para o geral. Ele desfruta
da arquitetura do lugar, tem a necessidade
de documentar, tirar fotos, filmar as formas
espaciais religiosas. O consumo do sagrado
nao € meta fundamental da viagem turistica.

O peregrino e o turista, além de se di-
ferenciarem quanto aos propositos da visita,
também se diferenciam quanto a espacialida-
de: tanto as que criam como as que foram
criadas para eles.

Voltemos em nossa ideia de Paris —
cidade de peregrinacao —, nas reflexoes
das promessas e nos estudos dos ex-votos'.
No corredor que une o portao principal da
Congregacao Religiosa (Rue du Bac, 140)
até a porta da Capela da Medalha Milagrosa,
ha no muro a vitrine de ex-votos (figura 3).

I Voto, do latim votu, significa promessa. A expressao

“ex-voto” ¢é a abreviatura da expressao latina ex-voto
suscipi, isto €, “por uma promessa alcancada” ou “em
consequéncia de uma promessa”.
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Ficura 3 — CORREDOR DE EX-VOTOS

Fonte: Rosendahl, 2017.

A funcao devocional dos visitantes pode
ser indicada pela existéncia das oferendas
gravadas em marmore e colocadas ao longo
do corredor de acesso a capela. Os estudos
dos ex-votos como forma de arte ressaltam
a (re)valorizacao de um material cultural e
artistico. Criado na vivéncia da fé, da fantasia
e do imaginario popular, revela a iconografia
fortemente marcada pela influéncia da re-
ligiosidade catélica. Cada peca fala de uma
histéria de vida, de uma aflicao superada,
de uma realidade.

A entrega do objeto, pelo fiel, em re-
compensa ao favor divino recebido, possui
significado concreto designado pelo objeto.
As pecas expressam tanto o talento do artista
como suas caréncias psico-socio-economicas.

Intimeras sao as formas artisticas de se
expressar. Algumas bem simples, outras com-
plexas. O uso da madeira ou marmore ou
outro material esta relacionado a historia de
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sucessivas geracoes que transmitem sua cultura,
seus costumes e tradicoes, crencas e valores
que prevalecem no cotidiano dos tempos.
As revelacoes entre o fiel e o divino sao
bastante semelhantes, tanto na modalida-
de da oferta como na escultura simbolica
escolhida para o ritual (Rosendahl, 1999).
A diversidade ocorre, entao, pela religiosi-
dade cultural do lugar, na revelacao de seus
mitos e valores. A cultura popular €, pois,
componente necessario dessa diversidade, e os
geografos nao devem rejeitar tal evidéncia, e
sim interpretar os mecanismos que a criaram.
A partir do estudo de caso envolvendo
a pratica religiosa no catolicismo popular de
“fazer” e “pagar” promessas, trataremos dessa
intimidade entre o crente e o divino. Essa
pratica constitui uma devocao tradicional e
bastante comum no espaco sagrado e repre-
senta uma manifestacao de fé que envolve o
devoto e o santo numa relacao direta, sem
intermediarios (Rosendahl, 1996, 2003b).
O peregrino faz o pedido — promessa —
e, uma vez realizado, volta ao santuario para
“pagar” sua divida, contratada com o santo. O
devoto “paga” a promessa na hora, na forma e
na maneira que deseja, nao havendo nenhuma
hierarquia religiosa para tal comportamento.
As notas aqui reveladas sao resultado
da pesquisa empirica realizada em 1997-98,
em Paris, na Capela da Medalha Milagrosa.
A vitrine no corredor é um local invariavel-
mente visitado no roteiro devocional, nao
s6 pela curiosidade que desperta, como
também pelo testemunho que representa,
através de todos os objetos la deixados pelos
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milhares de agradecidos pelas gracas alcan-
cadas. E a sala dos “ex-votos”.

Cada “ex-voto” nos fala de uma histéria
de vida, de uma dificuldade superada, de
uma realidade dura e dificil. Cada objeto
deixado possui um significado concreto
designado por si proprio. Esse simbolo ¢ a
maneira que o devoto encontrou para con-
cretizar o seu imaginario, e que s6 podera
ser inteiramente entendido através do relato
do crente que faz a promessa.

Os objetos colocados representam as
“provas” ou “material” das conquistas no
plano espiritual; seria como um “museu dos
milagres”. A pesquisa consistiu em andlises
dos “ex-votos” e da interpretacao das men-
sagens ouvidas.

Reunimos em trés grandes grupos os
pedidos encontrados. Eles se relacionam as
caréncias basicas que classificamos como o
Triangulo das Necessidades: satide, trabalho e
amor (Rosendahl, 1994).

A pesquisa empirica demonstrou a
“especialidade na saude”. A religiosidade
cumpre, assim, uma funcao social que se
refere a ideia de Bourdieu (1987) de livrar
os crentes de sua angustia existencial, da
contingéncia e do sentimento de abandono,
ou mesmo da miséria biologica, da doenca,
do sofrimento ou da morte.

O movimento cultural, hoje, tenta as-
sociar peregrinacao e turismo aos locais de
forte valor simbdlico, religioso ou nao. A
cidade de Paris apresenta essa dualidade de
funcoes: a de coesao devocional e a turistica.
Os lugares simbolicos possuem a presenca
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harmonica de trés elementos: historia, arte e
fé. As visoes sao singulares e estao na vivéncia
do homem no espaco geografico.

Acrescenta-se que Paris é também uma
cidade-santuario. Deve-se evidenciar que
uma grande cidade é multidimensional em
termos de suas atividades. Nesse sentido, a
anadlise de cada dimensao funcional possibi-
lita o reconhecimento dessa complexidade.
Permite, também, elaborar e enunciar as
conexoes entre essas atividades.

A espacialidade € propria, especifica em
cada uma dessas atividades, mas que, no con-
junto, transforma a cidade num complexo
mosaico de formas espaciais irregulares e
superpostas. A espacialidade e a temporali-
dade sao proprias e especificas na cidade.
A capela da Rue du Bac é um centro de
peregrinacao do catolicismo frances.
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NEPEC: LUGAR ONDE FLUEM AS
IDEIAS E SE ESCREVE SOBRE ELAS'

A conferéncia, apresentada em outu-
bro de 2008, no VI Simpoésio Nacional e
IT Internacional sobre Espaco e Cultura
(VI SNEC/II SIEC) abordara os desafios
e sucessos obtidos nesses 15 anos de ati-
vidades. O NEPEC nasceu no Instituto de
Geociéncias, Departamento de Geografia,
em outubro de 1993, na Universidade do
Estado do Rio de Janeiro (UER]), com o
objetivo de resgatar uma tradicao geografica
que privilegia a cultura e suas relacoes com o
espaco, além de contribuir para seu avanco.
Ressalta-se, hoje, que o entendimento do
espaco nao passa apenas pelas reflexoes das
leis economicas, da politica e dos conflitos
de classe, mas também pela ideia de que a
cultura tem uma dimensao espacial e tem-
poral, manifestando-se de modo material e
imaterial. A contribuicao inicial do nucleo
em inserir a geografia cultural no Brasil
ocorreu em trés eixos tematicos de inves-
tigacao: espaco e religiao; espaco e cultura
popular; e espaco e simbolismo. Este texto
esta dividido em duas partes. Na primeira,
examinaremos o contexto em que a geogra-

! Versao revisada e ndo atualizada, publicada ori-
ginalmente no periédico Espaco e Cultura, n. 33, pp.
13-26, jan.jun. 2013.



fia cultural emerge no Brasil. Na segunda,
serda avaliada a producao do conhecimento
cientifico pelo NEPEC.

E necessirio dizer que a geografia no
Brasil, na década de 1980, esteve excessi-
vamente influenciada pelo materialismo
historico e dialético apreendido, em muitos
casos, de forma superficial e com equivocos.
A cultura poderia ser deixada de lado, pois
era concebida por muitos como superestru-
tura, determinada pela base econémica, esta
sim devendo ser estudada, assim como o0s
conflitos advindos das relacoes de producao
(Claval, 2003).

Apo6s 1980, surgem novas reflexoes, e
transformacoes ocorrem. A geografia cul-
tural € renovada e reconfigurada a partir
de diversas matrizes, em que as principais
sao: Jackson (1989), Cosgrove (1998), Cos-
grove e Jackson (2003). A cultura passa
a ser considerada contexto, ou seja, um
reflexo da pratica social e, simultanea-
mente, um meio no qual essa prdtica se
efetiva e uma condicao na qual essa mes-
ma pratica tende a se reproduzir. A visao
da cultura, hoje, ¢ uma construgao social,
constituida e reconstruida, constituinte e
reconstituinte, porém vivida diferenciada-
mente pelos diversos grupos sociais, resul-
tante de uma combinacao de tracos relativos
a classe, género, idade, etnia e religiao.
Fala-se em diversidade cultural (Williams,
2003 e Geertz, 1989). A distincao entre a
cultura-contexto supraorganica e a cultura-
-contexto separa, em principio, a geografia
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cultural saueriana e a geografia cultural
renovada (Hoefle, 1998).

Ha mudancas oriundas do pensar o
conhecimento a partir da década de 1970
no meio cientifico, nao sendo especificas a
geografia cultural (Capel, 1981, Livingstone,
1992 e Gomes, 1996). Tais ideias ocorreram
na diversidade metodologica, tedrica e tema-
tica do conhecimento. A geografia cultural
renovada assimilou esses aspectos, como tam-
bém se beneficiou dos adeptos do marxismo,
da fenomenologia, da hermenéutica, das
ciéncias sociais € humanidades. A geografia
cultural tornou-se plural, constituindo-se,
segundo Duncan (2000), em uma hetero-
topia. Myers et al. (2003) assinalam que,
em relacao aos Estados Unidos, a geografia
cultural, a partir dos anos 1990, apresenta
trés perspectivas: humanistica, marxista e
pos-estruturalista. Para alguns autores, elas se
interpenetram. Esse é o pensamento inglés
sobre geografia cultural.

Na Franca, os geografos possuem sua
reflexao na diversidade da geografia cultural
renovada. Tal pensamento inclui a denomi-
nada abordagem cultural em geografia, ela-
borada pelos geografos franceses e liderada
por Paul Claval. Essa abordagem incorpora
em suas reflexoes a tradicao vidalina na re-
lacao espaco e cultura, conforme apontam
Corréa e Rosendahl (2002) e Claval (2003).

Nesta primeira parte do texto, coloca-
-se o modo pelo qual ideias elaboradas
num determinado local, num determinado
tempo por um determinado grupo social se
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convergem, com aceitacao ou nao, em Novos
modos de pensar e de fazer ciéncia.

O geodgrafo David Livingstone (1992)
propoe a discussao do papel do local na
producao do conhecimento cientifico. In-
troduz a ideia de que a localizacao afeta
substancialmente o conteudo da ciéncia,
sua producao, sua circulacao e seu acesso;
também acrescenta que o conhecimento é
estimulado por demandas e desejos tempo-
-espaciais. Em harmonia com as reflexoes de
Livingstone (1992), reconhecemos o NEPEC
como local onde fluem as ideias e se escreve
sobre elas. Tornam-se argumentos funda-
mentais segundo os quais o conhecimento
¢ sempre o conhecimento de algo que al-
guém intencionalmente tomou como centro
de suas atencoes. Essa intencionalidade é o
elemento que amarra o conhecimento ao seu
contexto, pois os interesses e 0s propositos
de um pesquisador ao realizar sua pesquisa
sao compreendidos dentro do cenario his-
torico, politico, social e simboélico no qual
o pesquisador vive.

O desenvolvimento de um campo do
conhecimento cientifico se da de modo
contextualizado, inserido em contexto dupla-
mente escalar. Primeiramente, encontra-se
inserido no movimento da ciéncia, em par-
ticular no subcampo a que o investigador se
dedica. Trata-se do contexto externo. A este
se acrescenta, em outra escala, o contexto
interno ou local, para o qual o processo e
as caracteristicas gerais migram do externo
e sao apropriados por pessoas que relinem
curiosidade, imaginacao e empreendedoris-
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mo para absorver e, eventualmente, reelabo-
rar um conhecimento novo ou julgado como
tal (Barnes, 2004). Caminhemos neste cam-
po do conhecimento cientifico: o contexto
externo nos remete as notas a respeito da
geografia cultural relacionadas brevemente
na apresentacao deste texto. Alguns tracos
do contexto externo foram assinalados e re-
trabalhados por alguns geografos brasileiros.
O que alimenta a histéria das ideias que
compoem a geografia cultural no Brasil é
reconhecer as estruturas que permitiram as
relacoes entre as pessoas, seus lugares, sua
interpretacao e visoes de mundo; destacamos
0s eventos, as instituicoes, os discursos e ou-
tros tracos particulares dos pesquisadores en-
volvidos. Em sua segunda metade, na década
de 1980, no Brasil e no campo da geografia,
as ideias e reflexoes caracterizavam-se pelo
predominio de uma visao calcada em uma
perspectiva critica. Dois eventos académicos
independentes ocorreram; estes, N0 COMeco
dos anos 1990 — em 1989 —, convergiram
para a criacao das estruturas construtivas
necessarias a pratica da geografia cultural.

Primeiramente, o gedgrafo da UFR]
Roberto Lobato Corréa, publica na Revista
Brasileira de Geografia (IBGE) o artigo “Carl
Sauer e a geografia cultural”, uma analise de-
dicada a obra do fundador da geografia cul-
tural norte-americana. No mesmo contexto
independente, espaco e cultura representam
o temario de investigacao da geografa Zeny
Rosendahl, da UER], que ingressa na USP
para iniciar seu doutoramento. O tema de
investigacao € a religido e sua organizacao
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espacial. Ela prioriza o centro de peregri-
nacao de Porto das Caixas, localizado na
periferia da regiao metropolitana do Rio de
Janeiro. Defende sua tese em 1994, intitulada
Porto das Caixas: espago sagrado da Baixada
Fluminense (Rosendahl, 1994).

A convergéncia dos dois eventos € es-
timulante a partir da co-orientacao — por
sugestao da geografa Maria Cecilia Franca,
da USP - de Roberto Lobato Corréa a dou-
toranda Zeny Rosendahl. Nesse contexto, os
interesses e propositos da geografia cultural
eram conduzidos por ambos. Em outubro de
1993, € criado por Zeny Rosendahl, com a
colaboracao de Roberto Lobato Corréa, um
nucleo que deveria ser o centro de pesquisa
sobre espaco e cultura. Esse local ¢ o NEPEC,
sediado no Instituto de Geografia da UER].
Essa instituicao, em que Zeny Rosendahl
trabalha desde 1980, permitiu a infraestru-
tura fisica e econémica do desenvolvimento
do processo de producao do conhecimento
cientifico geografico.

Desde 1993 até a realizacao do VI SNEC,
em 2008, contribuindo para a dimensao do
papel do local na producao do conheci-
mento cientifico, o NEPEC tem uma linha
editorial construida por trés séries de publi-
cacoes: o periodico Espaco e Cultura, que €
editado desde 1995 com numeros impressos
e/ou eletronicos; a colecao de livros Geo-
grafia Cultural, que é editada pela EAUER]
desde 1996 e ja conta com 15 volumes; e
a série de texto NEPEC, que foi iniciada
em 2003 e tem trés numeros editados.
As duas primeiras publicacoes destinam-se
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a divulgacao de textos teoérico-conceituais,
classicos ou nao, trabalhos apresentados nos
seis simposios organizados; a terceira — tex-
tos NEPEC — divulga pesquisas efetivas pelos
membros do grupo de pesquisa NEPEC em
Rede, sendo de circulacao limitada, com
cem exemplares.

Acrescentam-se outros eventos indepen-
dentes que ocorreram na década de 1990,
mas nem todos geraram convergéncias
capazes de estabelecer uma progressiva e
forte geografia cultural. Entre esses eventos,
menciona-se aquele associado a geografa
Maria Geralda de Almeida, que publicou
um artigo sobre a geografia cultural fran-
cesa (Almeida, 1993). A eles se associa
também a publicacao do primeiro estudo
sobre monumentos, politica e espaco (Diniz
Filho, 1992).

A histéria das ideias que compoem
a geografia cultural no Brasil importa-se
com tragos particulares que distinguem os
geografos de praticantes de outras cién-
cias, assim como os alimentam. Citam-se as
ideias inovadoras contidas na dissertacao do
geografo Joao Baptista Ferreira de Mello,
defendida em 1991, no ambito da geografia
humanistica. Tal evento poderia ser isolado,
mas foi orientado por Roberto Lobato Cor-
réa. Adicionalmente, na primeira metade
de 1990, Joao Baptista Ferreira de Mello
torna-se docente da UER], sendo um dos
professores-membros do NEPEC. As experi-
éncias se originam nesse nucleo, marcando
uma coesao de conhecimentos produzidos.

121



A geobgrafa Aureanice de Mello Corréa
ingressa na vida académica na UER], na
geografia humana, e inicia sua participacao
no NEPEC em 1996. Adota modos de inter-
pretacao e visoes de mundo da geografia
cultural. Inaugura seu tema, a cultura afro-
-brasileira e sua manifestacao, estudando
a Irmandade da Boa Morte, localizada na
cidade de Cachoeira (BA). Recentemente,
o geografo André Reyes Novaes percorreu
caminho semelhante ao ingressar na vida
académica, na geografia humana, e participar
das reunioes de pesquisas do NEPEC.

O NEPEC/UER]J afirma-se como lugar
de convergéncia. A histéria da vida nao se
comporta somente pelos fatos, pelos com-
portamentos, incluindo os sentimentos, os
desejos, as antipatias e pensamentos con-
trarios que completam o lugar do saber
institucional da academia. As relacoes vao
além de pesquisadores-cientistas.

O NEPEC ¢ um lugar “sagrado”!
Professor Joao Baptista Ferreira de Mello.

O NEPEC ¢ um lugar de cidadania e socializagdo!
Professora Aureanice de Mello Corréa.

Sou professor participante do NEPEC!
Professor Miguel Angelo Ribeiro.

Eu nao fiz universidade, ew fiz NEPEC!

Mariana Lamego- bolsista do NEPEC por
seis anos.
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O NEPEC ¢é o meu lugar!
Adriana Pires Marcial, bolsista do NEPEC,
mestre em Geografia Cultural.

Neste encontro de comemoracao dos
15 anos do NEPEC, sementes do pensar
espalharam-se. Ha outros nucleos de pesquisa
e estudo da geografia em sua abordagem cul-
tural criados no inicio do século XXI; temos
em Uberlandia (MG), Curitiba (PR), UNESP
(Rio Claro-SP), Fortaleza (CE) e Recife (PE),
atestando a difusao da geografia cultural no
Brasil. Seus professores-criadores participam
de atividades no NEPEC e estruturam suas
pesquisas na conducao de modos de inter-
pretacao e visoes de mundo, afirmando, de
forma positiva, a historiografia da producao
do conhecimento geografico em geografia
cultural no Brasil.

O NEPEC é um nucleo aberto. Os te-
mas e as teorias imigrantes sao multiplos.
A influéncia local da propria investigacao
demonstrou e vem demonstrando a aceita-
cao de diversos cientistas. Nao ha o culto a
personalidade de um determinado pensador,
o que favorece o fator agregador da plurali-
dade temadtica em espaco e cultura. Outros
eventos independentes ocorreram e geraram
convergéncia. Autores de monografias, de
dissertacao e de teses tornam-se ativos par-
ticipantes dos simposios organizados pelo
NEPEC. A producao brasileira sera relembra-
da a seguir, na segunda parte deste artigo.
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TEMAS ABORDADOS PELOS GEOGRAFOS BRASILEIROS

A producao brasileira de geografia cul-
tural passou, a partir de 1995, por um forte
e significativo aumento. Dissertacoes, teses,
conferéncias, artigos publicados em coleta-
neas e periodicos, assim como editados em
CDs, compoem um acervo crescente. Seis
simposios organizados pelo NEPEC foram
realizados no Rio de Janeiro de 1998 a 2008,
a cada dois anos, e dois deles tiveram ambi-
to internacional. O Simpo6sio Internacional
sobre a Dimensao Histérica da Cultura, re-
alizado no Rio de Janeiro em 2003 sob os
auspicios da Uniao Geografica Internacional,
e outros eventos realizados nas cidades de
Curitiba e Salvador pelo Nucleo de Estudos
em Espaco e Representacoes (NEER), em
Goiania e Manaus, evidenciam a difusao da
geografia cultural no Brasil.

Essa producao crescente significa a
adocao, por parte de inameros geografos,
a geografia cultural. Tal adocao, por um
lado, teve de sobrepujar pré-conceitos e o
temor de um subcampo novo desafiar as
estruturas de poder académico. Por outro,
resulta dos estimulos oferecidos pelas institui-
coes de fomento a pesquisa, que premiam a
producao por meio de critérios quantitativos
de avaliacao. Essa politica atinge todos os
campos da ciéncia. A abordagem sociol6-
gica sobre a producao do conhecimento
geografico, o desenho da geografia cultural
no Brasil difundem-se num desempenho aca-
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démico entre preconceito/temor e estimulo
produtivista.

Em 1995, é publicado no NEPEC o
primeiro nimero do periodico especializado
na dimensao cultural do espaco. A revista
Espaco e Cultura, brasileira, posiciona-se ao
lado dos periédicos existentes no meio aca-
démico internacional: Géographie et Cultures,
fundado em 1992 na Franca por iniciativa
do professor Paul Claval; e a revista inglesa
Ecumene, criada pelo geografo Denis Cos-
grove em 1994. Ambos os professores, Paul
Claval e Denis Cosgrove, participaram do
I Simposio Nacional sobre Espaco e Cultura,
em 1998, na UER].

A producao brasileira caracteriza-se
pela diversidade de temas pesquisados.
As referéncias teérico-metodologicas abar-
cam diferentes interpretacoes. Numa pri-
meira estrutura classificatéria de temas e
pessoas, deseja-se introduzir nao apenas a
ideia de que a localizacao afeta substancial-
mente o conteido da ciéncia geografica,
mas também uma provocacao para futuros
estudos. A interpretacao tendo o individuo
como foco de analise, uma psicologia da
geografia que privilegia a dimensao compor-
tamental, ainda é pouquissimo explorada na
geografia, que tenta compreender o modo
pelo qual os gedgrafos adotaram ou adotam
modos de interpretacao ou visao de mundo
(Lamego, 2004).

Foram selecionados 134 textos, distri-
buidos apenas em consulta a producao de
autores brasileiros ou que residem no Brasil.
Os temas resultam de uma interpretacao

125



dos diferentes assuntos abordados. Houve
alguns agrupamentos de assuntos proximos,
originando um unico tema, a exemplo de
literatura e musica, historia da geografia cul-
tural e bibliografias de importantes geégrafos
estrangeiros. Por outro lado, s6 considera-
ram proposicoes teodricas aqueles textos que
propuseram novos conceitos e caminhos de
interpretacao. O tema paisagem possui uma
diversidade de abordagens por uma dezena
de autores, nao apenas uma continuidade
por parte deles. Alguns artigos poderiam
ser enquadrados em dois ou mais temas,
optando por aqueles que nos parecam mais
proximos. Foi elaborado o quadro a seguir,
que representa uma interpretacao e, como
tal, esta aberta a outras analises.

QuaDrO 1 — TEMAS ABORDADOS PELOS
GEOGRAFOS BRASILEIROS

Numero de
Temas Autores
textos

Economia e . i
2 Pires do Rio (2001, 2003)
cultura

Gomes, P.C (2001);

Espaco publico 3 Marcial (2006);

Valverde (2006)

Bezerra (2007); Corréa, A.
(2003, 2005); Felipe (2007);
Fernandes (2003); Ferracini
e Maia (2006); Ferreira
(2000, 2003); Katrib (2006);
Maia (1999, 2001, 2004);
Ramagen (1997); Saraiva e
Silva (2008); Silveira (2006)

Festas 15
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Formas simbdlicas

Corréa, R. (2005);
Mello (2003, 2008);
Silva, J. (2004).

Género e

sexualidade

Silva, J. (2005, 2008)

Grupos étnicos

Barbosa (2003); Oliveira
(2007); Povoa (2008); Ratts
(2004); Souza, J. (2007)

Histéria e

biografia

16

Corréa, R. (1997a, 1997b,
1999, 2001); Gomes, P.C.
(1999); Hoefle (1999, 2002);
Holzer (1997, 2001, 2004,
2005); Mello (2001, 2005);
Seemann (2000, 2004, 2005)

Identidade

territorial

Camara (2005); Costa, B.
(2005); Haesbaert (1999,
2001); Pantoja e Maues
(2008); Ramagen (1998);
Souza, J. (2006); Souza, M.
(2001); Yazigi (2001)

Imagens

Barbosa e Corréa, A. (2001);
Costa, M. H. (2002, 2005);
Daou (2011); Myaneki
(2008); Novaes (2008);
Santos, A. (2008)

Imaginario

espacial

Almeida (1998, 2004); Bar-
bosa (1998); Bueno (2007);
Castro (2001); Coriolano
(2001); Geiger (2001); Hoe-
fle (1996); Silva, M. (2001)

Literatura e

musica

Barcellos (2006); Barros
(2000); Bastos (1998); Car-
doso (2008); Guimaraes
(2008); Haesbaert (1997);
Mesquita (1997); Monteiro
(1998); Silva, A. (2008);
Vilanova Neta (2004, 2008)
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Paisagem cultural

10

Cabral e Buss (2002); Cos-
ta, O. (2003); Gomes, E.
(2001); Gomes, P.C. (2001);
Holzer (2008); Luchiari
(2001); Melo, V. (2001);
Risso (2007); Romancini
(2005); Silva, T. (2008)

Reflexoes tedricas

Gil Filho (2005); Gomes,
P. C. (1998, 2005, 2008);
Holzer (1999); Rosendahl
(1995, 1996a, 2003, 2008)

Regiao cultural

Corréa, R. (2008); Rosen-
dahl e Corréa, R. (2000)

Religiao

23

Andrade (2006); Barbosa de
Jesus (2001a, 2001b, 2006);
Cardoso, K. (2006); Castro
(2008); Corréa, M. (2006);
Costa, A. (2001); Gil Filho e
Gil (2001); Gil Filho (2008);
Girao (2001); Lamego
(2004); Machado (1997);
Mattos (2001); Rosendahl
(1996, 1999a, 1999b, 2001a,
2001b, 2005); Sahr (2001);
Vasconcellos, R. (2001);
Vasconcelos (1997)

Urbano

Castro e Antonio Filho
(2006); Laitano (2004);
Mello (1995); Oliveira, J.A.
(2008); Pinon e Mizubuti
(2008); Serpa (2007)

Outros

1

Mascarenhas (2005)

Fonte: Rosendahl, 2013.

O propésito do quadro foi conhecer a
historia das ideias compreendidas dentro do
NEPEC; ideias que fluem e sobre as quais se
escreve no NEPEC. A intencao foi ressaltar
a sucessao de conhecimentos produzidos,
formando um estoque de conhecimento com
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referéncia espaco-temporal. As experiéncias
dos simposios como vém ocorrendo na UER],
privilegiando temas novos, s6 poderao ser
analisadas dentro do panorama histérico,
politico, social e emocional no qual vivem
o NEPEC e seus pesquisadores.

O Quadro 1 permite multiplas analises.
Ao reconhecer a historia das ideias elaboradas
nesses 15 anos, o tema religiao apresenta um
numero significativo dentro dos demais temas
relacionados. Os estudos que estabelecem
relacoes entre religiao e espaco vém sendo
estimulados no Rio de Janeiro com o grupo
de pesquisadores ligados ao nicleo da UER].

Os artigos representam exemplos do
conjunto de temas que, em si, constituem
a proposta elaborada e introduzida por
Rosendahl (1994, 1996). Esses conjuntos
tematicos aos quais nos referimos sao com-
postos por quatro temas: fé, espaco e tempo-
-difusao e area de abrangéncia; centro de
convergeéncia e irradiacao; religiao, territorio
e territorialidade; e lugar sagrado-vivéncia,
percepc¢ao e simbolismo.

E importante ressaltar que os quatro
temas propostos nao sao mutuamente
excludentes entre si, pelo contrario, inter-
penetram-se. Assim, o primeiro tema que
interessa aos geografos focaliza o estudo das
principais crencas religiosas, suas origens, a
difusao da fé no espaco e os agentes que
desencadearam o espaco-temporalidade
da religiao. O geografo, como estudioso da
religiao, considera a dialética da relacao
entre religiao e ambiente. Isaac (1959-60) e
Buttner et al. (1985) argumentaram que ¢
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necessario mostrar qual influéncia a religiao
tem sobre as pessoas, sua civilizacao, seus
costumes, mas, por outro lado, devem ser
mencionadas as influéncias externas que
levam a modificacao da religiao considerada.
A exposicao da fé no tempo e no espaco
em que ela ocorre ¢ de fundamental im-
portancia para nés. O impacto da religiao
na paisagem nao estd limitado somente as
caracteristicas visiveis, como locais de culto,
apesar de esses mostrarem mais claramente
formas e funcoes religiosas, mas se estende a
experiéncia da fé que simbolos e mensagens
nos fornecem, alguns inteligiveis somente
aos que comungam a mesma fé.

O segundo tema proposto reconhece
a materializacao do sagrado nas hier6polis
ou cidades-santudrio. O deslocamento de
peregrinos em direcao aos lugares sagrados
envolve espaco e tempo. A peregrinacao
constitul um acontecimento notavel, comum
a maioria das religioes, inserindo-se em di-
ferentes contextos culturais. Em relacao a
peregrinacao, ha, de acordo com as diversas
religioes, um conjunto de simbolos que estao
associados a uma experiéncia religiosa ou a
uma concepcao religiosa do mundo (Eliade,
1991). O uso especifico de mitos e ritos que
variam de cultura para cultura € o ponto que
merece destaque nos estudos (Mauss, 1979).

No terceiro tema, a religiao, por outro
lado, pode ser examinada no contexto geo-
grafico relacionado a apropriacao de deter-
minados segmentos do espaco. Os geografos
da religiao focalizam padroes espaciais que
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refletem o controle das pessoas e coisas, gru-
pos religiosos e instituicoes sobre territorios.

No quarto e ultimo tema do conjunto,
€ possivel ao geografo analisar a vivéncia e
percepcao do espaco e sua atribuicao de
significados religiosos. Eliade (1959, 1962)
e Yi-Fu Tuan (1978) argumentam que o
verdadeiro significado do sagrado vai além
de imagens, templos e santudrios, porque
as experiéncias emocionais dos fendmenos
sagrados sao o que se destaca da rotina e
do lugar-comum.

Ha estudos realizados em monografias
de conclusao de curso de graduacao em
geografia que nao foram publicados, e nao
poderiamos deixar de menciona-los. Citamos
os seguintes titulos, de 1997: (a) Espaco sa-
grado e espago profano no Santudrio de Nossa
Senhora Aparecida, de Luciana Corréa (SP);
(b) A pastoral da Terra: poder, religido e cultura,
de Sandy Regina Cadete Barbosa de Jesus;
(c) Urbanizacao da Barra da Tijuca e a difusdo
religiosa das Igrejas: Catolica Apostolica Romana,
Assembleia de Deus e Universal do Reino de Deus,
de Madai Chaves Figueiredo; (d) O comércio
dos bens simbolicos no Mercaddao de Madureira,
de Ilza da Cunha Lima.

Durante o ano de 1998, foram defendidas
as monografias: (a) Difusdo da Igreja Batista no
Rio de Janeiro, de Marilze Mattos; (b) Difusdo
e distribuicdo espacial dos templos messianicos na
cidade do Rio de Janeiro, de Fatima de Araujo;
(c) (Re)conhecendo a rede de ensino metodista
no Brasil: wm olhar geogrifico, de Liliam de
Mendonca Meceli; (d) As testemunhas de Jeova:
estudos da dimensdo espacial Ilha do Governador,
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de Neusa Amaro de Oliveira (R]); (e) Espaco
sagrado da Penha: trezentos sessenta e trés anos
de religiosidade popular no Santuario Mariano de
Nossa Senhora da Penha de Franca, de Simone
Maria Himmelspach Ribeiro; (f) O poder eco-
nomico e territorial dos jesuitas no Brasil Colonia:
Rio de Janeiro do século XVII ao século XVIII, de
Adriana de Carvalho Costa.

Em 1999, Simone Nunes Moreira es-
creveu Territorialidade leiga no Rio de Janeiro:
Irmandade Nossa Senhora do Rosdario e Sao
Benedito dos Homens Pretos.

Os estudos abordam a questao do sa-
grado em trés dimensoes significativas: a
econdmica, a politica e a do lugar. Em todas
ha a preocupacao de focalizar a religiao em
suas expressoes materiais e simbolicas, deco-
dificando as marcas do sagrado no espaco.

Para concluir, uma estratégia de di-
vulgar a geografia cultural no Brasil e
simultaneamente, criar uma solida base
tedrica foi traduzir e publicar importantes
textos. Trata-se de pratica corrente nas outras
ciéncias sociais, sendo pouco expressiva na
geografia. Nesse sentido, o periédico Espaco
e Cultura e a colecao Geografia Cultural tra-
duziram e publicaram, entre outros, textos de
Carl Sauer, Philip Wagner, Marvin Mikesell,
Donald Meinig e Daniel Gade, todos vincu-
lados a geografia cultural tradicional; Denis
Cosgrove, James Duncan, Peter Jackson e Don
Mitchell, todos gedgrafos de lingua inglesa
vinculados a geografia cultural renovada; Max
Sorre, Paul Claval, Jean Gallais, Joel Bonnemai-
son e Marc Brosseau, de lingua francesa. Essa
estratégia surtiu efeitos visiveis nas publicacoes
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de geografos brasileiros. Deve prosseguir a
despeito do trabalho e dos custos elevados.
Ao celebrar, em 2008, os 15 anos de
atividades no NEPEC, a producao académica
do conhecimento cientifico em geografia
cultural foi investigada em seu local. Deman-
das e anseios enraizavam esse conhecimento
no seu lugar de debates. Se a geografia esta
em toda parte (Cosgrove, 1998), a geografia
cultural converge e se difunde no NEPEC.
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COMPARACAO ENTRE AS
HIEROPOLIS DA AMERICA LATINA E
EUROPA: UMA INTRODUCAO'

A busca por semelhancas e diferencas
constitui a motivacao basica pela qual se
realizam estudos comparativos. Procura-se,
com esse tipo de estudo, evidenciar o que
€ universal e o que ¢ singular, proprio de
cada ser; procura-se também evidenciar
particularidades. Nessa tradicao, numerosos
objetos e processos foram comparados. Na
geografica muito especificamente, estudos
regionais comparativos foram empreendidos.

O presente estudo procura iniciar a
comparacao sistematica entre as hierépolis
catolicas da América Latina e da Europa.
Essa comparacao pode ser realizada por vias
diversas. Em termos geograficos, acreditamos
que possa ser feita a partir de trés categorias
geograficas fundamentais: (I) forma, (II)
funcao e (III) interacao espaciais.

! Versao revisada e atualizada, publicada original-

mente no livro Hierdpolis: o sagrado e o urbano. 1. ed.
Rio de Janeiro, 1999.



PAISAGEM RELIGIOSA E FORMA

A interpretacao da paisagem religiosa,
como um produto da cultura, exige a com-
preensao de como as pessoas imprimem
seus valores e crencas em formas arquiteto-
nicas. Sitwell e Bilash (1986) e Park (1994)
exploram o papel de crencas expressas
pelo comportamento do devoto no espaco
sagrado, isto é, como a fala e o ritual im-
primem formas de paisagem. A variedade
de formas pode ser resultante da relacao
reciproca entre religiao e natureza. Sopher
(1967) descreve vidrias inter-relacoes entre
corpos celestes e paisagem — o Sol, a Lua
e as estrelas foram bastante adorados pelo
mundo pré-cristao. Algumas dessas estruturas
sagradas sobrevivem. Escavacoes recentes
realizadas na Cidade do México (México)
desencavaram vestigios do grande templo
dos astecas em Tenochtitlan, dedicado ao
deus asteca da guerra, Huitzilopochtli, e
ao deus da chuva, Tlaloc. Algumas pai-
sagens preservam artefatos culturais do
passado que sao tao enigmaticos quanto
informativos. Um exemplo é Stonehenge,
em Amesbury (Reino Unido), usado pelos
druidas como lugar mistico e religioso;
preservado como Patriménio Mundial da
UNESCO, continua recebendo devotos
para celebrar o solsticio de verao (Crouch
e Colin, 1992).

As culturas pagas antigas, ha 2.300 anos,
tinham formas espaciais sagradas definidas
pelos elementos agua e terra. Estudos arque-
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ologicos de fossos no Vale do Ohio (Wright,
1990) sugerem um comportamento ativo no
culto ali realizado. Na maioria das religioes,
o espaco sagrado significa lugares reais no
solo, alguns desses o proprio reflexo do
mundo celeste (Racine, 1993). Os impactos
da religiao sobre a orientacao de hier6polis
e o uso de orientacoes sagradas foram explo-
rados em estudos geograficos. Park (1994),
por sua vez, apresenta os estudos de Jordan
(1993), que examinou a impressao de sim-
bolos de cultos religiosos numa variedade
de ambientes e culturas. Algumas formas
religiosas fornecem a identidade cultural ao
lugar. “Nao se pode imaginar uma heranca
cultural europeia desprovida das magnificas
catedrais, crucifixos e imagens religiosas”
(Jordan, 1993, p. 128).

Pequenas capelas de beira de estrada sao
caracteristicas comuns da paisagem religiosa
associadas ao catolicismo e raramente obser-
vadas em areas protestantes (Jordan e Rown-
tree, 1990). Simbolos visiveis da fé, como
santuarios domésticos, crucifixos, cruzes e
santos padroeiros, sao exibidos em regioes
brasileiras onde tradicoes religiosas catolicas
e afro-brasileiras se misturam para criar uma
cultura dominante. No Brasil, os santuarios
de beira de estrada, as capelas e as formas
mais arquitetonicamente elaboradas foram
construidas por devotos como agradecimento
por gracas alcancadas. Pela histéria do
catolicismo popular no Brasil, pode-se
afirmar que as hieropolis se desenvolveram
a partir de dois movimentos paralelos:
de um lado, o politico e/ou eclesiastico,
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que tenta conservar o controle sobre os
centros de devocao, representando as classes
dominantes da sociedade; do outro, o povo
e seus representantes mais significativos, que
procuram defender suas praticas e crencas
religiosas — sao os oprimidos e dominados
(Rosendahl, 1994). A autora mapeia 86 san-
tuarios catolicos brasileiros, sendo 53 o total
de templos dedicados a Virgem Maria em
diversas denominacoes de Nossa Senhora.

A forma simbolica impressa na paisa-
gem religiosa pode fornecer indicadores
importantes sobre étnicos em areas onde um
determinado nimero de imigrantes se esta-
beleceu. No Brasil, é possivel exemplificar os
santudrios de Nossa Senhora de Caravaggio
em nucleos de significativa imigracao de
italianos, que ocuparam majoritariamente
certas areas dos estados de Santa Catarina
e Rio Grande do Sul. Ainda nessa regiao,
os santuarios catolicos de origem alema
diferem em origem e forma. As capelas de
madeira sao pequenas, de um s6 aposen-
to; dentro ha um pequeno altar contendo
uma pequena imagem da Virgem Maria,
denominada Mae Trés Vezes Admiravel de
Schoenstatt. Ha uma rede de Santudrios
de Schoenstatt na Europa e América Latina,
tendo como unidade a padronizacao da
forma religiosa no Brasil, Chile, Argentina,
Suica, Italia, Franca e Alemanha.

Nos dois ultimos exemplos, as formas
religiosas resultantes representam formas es-
paciais recentes, bastante comuns no Brasil,
mas pode ocorrer a presenca de santuarios
de devocao continua. Isaac (1959-60) acres-
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centa a caracteristica de que os santuarios
nao sao transferiveis e nao precisam ser
restabelecidos a cada novo periodo: eles sao
protegidos para beneficio de geracoes futuras.
Ha espacos sagrados antigos denominados por
Grinsell (1986) de espacos sagrados reciclados.
O autor se refere as igrejas cristas construidas
dentro de templos pré-historicos. O uso de lu-
gares sagrados existentes favoreceu a expansao
inicial do cristianismo entre os nao crentes,
como também assegurou a sobrevivéncia do
espaco sagrado por séculos, embora com a
orientacao religiosa diferente (Park, 1994).

Na América Latina, a cultura maia for-
nece um bom exemplo, pois os maias cons-
truiram centros cerimoniais cuidadosamente
planejados e precisos, tendo como base a
astronomia. Park (1994) mostra que muitas
das formas maias sao alinhadas em direcao
preferida, isto é, posicoes astrolégicas em
direcao ao Norte magnético, reforcando o
fato de que a classe dominante dos sacer-
dotes possuia conhecimentos de astronomia
€ matematica.

A orientacao religiosa esteve evidente
também no pensamento mitico por muitos
séculos. Para Michell e Rhone (1991), ha
inumeras indicacoes da existéncia do eixo
principal da geografia sagrada grega. Trata-se
de linha que liga os principais locais sagrados
da Grécia através de Delfos, Atenas, Delos,
Camiros, o templo de Apolo, em Prasaias, e
outros espacos sagrados. Ressalva-se que tal
linha guardava uma concordancia do seu
tracado no solo com as formas delineadas
no cosmo por alguns elementos do zodiaco.
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Graffin (1993) se detém em comprovar o
grau de precisao do eixo quando projetado
na superficie terrestre.?

Orientacoes sagradas conduzem igrejas,
mesquitas e sinagogas. As formas espaciais
resultantes, de imediato, refletem a dicoto-
mia que existe entre o sagrado e o profano.
E certo que as experiéncias envolvendo uma
divindade, e outras experiéncias que nao
envolvem, consideradas profanas, tém sido
atingidas de modo diferenciado em multiplas
sociedades através do tempo. Ha intimeros
espacos sagrados em multiplas regioes e em
diferentes culturas. Para a maioria das religi-
oes, o espaco sagrado é expresso em areas,
mas nem sempre a natureza da experiéncia
religiosa ocorre desta forma. A pesquisa
empirica a respeito da religido catdlica vem
demonstrando que hda uma pluralidade de
espacos sagrados numa mesma hierépolis, os
quais podem ocorrer através de dois tipos:
no primeiro, os espacos sagrados possuem
elementos simbolicos da mesma religiao do
santudrio, enquanto, no segundo tipo, os
espacos sagrados incluem formas espaciais
e rituais simbodlicos diferentes da religiao
predominante no centro religioso.

No primeiro tipo, o sagrado que define
a organizacao espacial no centro religioso
tem expresso na paisagem formas espaciais
duplas. Trata-se da existéncia de dois espa-
cos sagrados — espaco sagrado primadrio e

2 Consultar as proposicoes matematicas e astrologicas
que Graffin (1993 e 1995) desenvolve ao relacionar a
localizacao de catedrais e o eixo do zodiaco Virgem-

-Peixes centrado em Delfos.

142



espaco sagrado secundario —, aquele tendo
surgido em primeiro lugar. Contém o locus
da hierofania, e sua localizacao geografica
permanece fixa através do tempo. A pre-
senca do espaco sagrado secundario ocorre
em santudrios onde o crescimento continuo
de peregrinos exige a expansao fisica da
hier6polis. Nesses casos, a forma espacial
resultante esta fortemente ritualizada pelas
praticas religiosas realizadas pelo devoto
em seu roteiro de visita aos dois espacos
sagrados.

E interessante observar essa semelhanca
na Basilica de Nossa Senhora Aparecida,
estado de Sao Paulo, no Brasil. O espaco
sagrado primdrio é a capela pequena,
construida no século XVII nas proximidades
do Rio Paraiba do Sul, onde ocorreu
o milagre. A basilica moderna representa o
espaco sagrado secundario. Trata-se de um
templo de magnitude grandiosa para abrigar a
Padroeira do povo brasileiro, numa referéncia
territorial da fé catdlica na América Latina.
Sua construcao foi iniciada em 1946, e, para
Oliveira (1996, p. 268), “Esse periodo inicial
nos permite interpretar a composicao de
forcas nacionais que, através do centralismo
do governo getulista, promovia o desenvol-
vimento de manifestacoes culturais em prol
da afirmacao de uma identidade nacional”.

O mesmo ocorre na Basilica de Santa Te-
resinha, em Lisieux, na Franca. O peregrino
visita as reliquias mortais de Santa Teresa,
que repousam na capela do Carmelo — or-
dem religiosa dos carmelos, datada do século
XVI —, onde realiza seus primeiros cultos
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no centro religioso. O roteiro devocional é
completado com a ida a imponente Basilica
de Santa Teresinha. A forma arquitetonica
da catedral gotica impoe na paisagem da
cidade as marcas da religiosidade francesa.
Em 1944, Santa Teresa é proclamada pa-
droeira secundaria da Franca; em primeiro
lugar, Joana D’Arc é a homenageada.

Ha centros religiosos de peregrinacao do
catolicismo popular em que a existéncia de
mais de um espaco sagrado ocorre no santu-
ario. Vejamos exemplos. O sagrado imprime
formas espaciais variadas na Igreja de Nossa
Senhora da Gloria do Outeiro, na cidade
do Rio de Janeiro, Brasil. No mesmo tempo
sagrado, 15 de agosto, coexistem na paisagem
religiosa dois ou mais espacos consagrados.
No alto da colina, o espaco sagrado do cato-
licismo, com seus cultos religiosos e praticas
devocionais. Nas alamedas de acesso ao alto
da colina, na parte inferior do terreno, os
devotos do candomblé recriam seus espacos
sagrados (Rosendahl, 1996). O sincretismo é
vivenciado pelos devotos no tempo sagrado
comum.

Os exemplos europeus de espaco sa-
grado duplo na religiao catélica podem
ser mencionados pelas formas simbdlicas
de labirintos, desenhados em varias igrejas
e fortemente relacionados com aspectos
culturais da historia do lugar. O labirinto
inscrito no primeiro plano da catedral de
Nossa Senhora de Chartres, na Franca, com
294 metros de comprimento, possui uma
mensagem simboélica de espiritualidade.
A motivacao religiosa que levou o grupo a
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elabora-lo torna-se o ntcleo do estudo dos
geografos.

O primeiro santudrio cristao construido
no espaco sagrado de Chartres, no século
IV, substitui o templo pagao. O impulso
religioso que motivou a reconstrucao do
templo conservou a direcao do eixo Noro-
este/Sudeste anteriormente planejado. As
peregrinacoes iniciaram-se no ano de 911, e
ainda hoje a Catedral de Chartres recebe a
visita de turistas e peregrinos para seus rituais
religiosos. Na festa de Assuncao de Nossa
Senhora, no dia 15 de agosto, os peregrinos
catolicos percorrem de joelhos o labirinto,
simbolizando a busca de Jerusalém celeste,
ou seja, a busca espiritual que os espacos
sagrados transmitem.

A luz é fundamental para a experi-
éncia religiosa (Weightman, 1996): sua
presenca ou auséncia separa o sagrado do
profano e, em suas formas cognitivas, estéti-
cas e simbodlicas, favorece a percep¢ao senso-
rial e emocional (Tuan, 1978). Sendo assim,
no labirinto de Chartres, a luz € identificada
como alegria da alma, como o principio di-
vino que ordena e sacraliza. Toda essa magia
ocorre pelo feixe de luz solar que incide no
centro do labirinto a cada solsticio de verao
e de inverno. Para o devoto, a presenca do
raio de luz, que penetra pelo vitral e atinge
o centro do labirinto, sinaliza a presenca do
sagrado e a verdade infinita. Ketley-Laporte
(1997), Charpentier (1997) e Graffin (1990)
demandam um estudo interdisciplinar sobre
essa tematica e pedem ajuda aos geografos.
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Convém, finalmente, elucidar o espaco
profano e as formas espaciais produzidas
em relacoes ao seu maior ou menor vin-
culo com o sagrado. Pode-se definir o es-
paco profano como espaco desprovido de
sacralidade, estrategicamente ao “redor” e
“em frente” do espaco sagrado, por meio da
segregacao que o sagrado impoe a organi-
zacao espacial. A esse respeito, Rosendahl
(1997) elabora uma classificacao com trés
tipos de espaco. A autora identifica o espaco
profano diretamente vinculado ao sagrado,
o espaco profano indiretamente vinculado e
o espaco profano remotamente vinculado ao
sagrado. Pode ocorrer, contudo, que num
centro religioso nao haja a presenca dos trés
tipos; algumas vezes a propria topografia do
lugar favorece a existéncia apenas do espaco
profano diretamente vinculado.

Escolhemos, para exemplificar, o espaco
profano de santuarios que estao localizados
em lugares elevados, com dificuldade de
acesso e que apresentam estilos e formas
semelhantes. Geralmente situados em pe-
quenos nucleos populacionais, em areas
fortemente influenciadas pelo clima ou pela
variacao acentuada das marés. No primei-
ro caso, encontra-se o Santuario de Santa
Cruz dos Milagres, no interior do Piaui, e o
Santudrio de Nossa Senhora Imaculada Rai-
nha do Sertao, em Quixada, no Ceara. No
segundo exemplo, menciona-se o Santudrio
de Sao Miguel, no Monte Saint-Michel, em
Normandie, na Franca.

Pretende-se com esses exemplos apresen-
tar algumas caracteristicas que evidenciam
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uma forma particular de espaco profano di-
retamente vinculado ao sagrado. Os centros
religiosos exemplificados acima diferem em
varios aspectos, porém apresentam também
uma semelhanca. Os elementos que consti-
tuem o espaco profano diretamente vincula-
do, nesses santuarios afastados, representam
forte ligacao com as atividades religiosas.
O tnico caminho de acesso ao espaco sa-
grado € estreito, com escadarias e caminhos
sinuosos. Apresenta uma subida ingreme,
sendo possivel somente a caminhada a pé.

Localizam-se nessa rua de pedestres o
comércio e servicos vinculados a demanda
dos visitantes: artigos religiosos, bares, casa
do peregrino e sanitarios. Em Saint-Michel,
ha hotéis, correios e agéncia de turismo
para atendimento de peregrinos e turistas.

No Brasil, no Santuario de Santa Cruz
dos Milagres, no Piaui, o comércio assu-
me caracteristicas das feiras nordestinas,
enquanto, no Santuario de Nossa Senhora
Imaculada Rainha do Sertao, em Quixada,
o comércio € restrito as dependéncias do
santuario, onde ocorre somente a venda
de artigos relacionados ao sagrado e pelos
agentes do santuario.

As hieropolis latino-americanas e eu-
ropeias apresentam questoes interessantes
sobre a forma e funcao. Isaac (1959-60, p.
15) atribui como tarefa de uma geografia da
religiao “Separar a matriz especificamente
religiosa da matriz social, economica e étni-
ca na qual esta imbutida, e determinar seu
peso relativo em relacao a outras forcas na
transformacao da paisagem”.
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Os estudos de Isaac (1959-60), Sopher
(1967), Rinschede (1985), Simpson (1986)
e outros geografos identificam religioes que
mudam deliberadamente as paisagens e
outras que nao o fazem. Uma investigacao
que incluisse as sociedades bem antigas e as
pos-modernas parece-nos bastante proveito-
sa, e, comungando com a tese de Polignac
(1995), distinguimos as fun¢oes simbolicas e
as funcoes estratégicas presentes nas origens
das cidades-santuadrio.

RITUAIS RELIGIOSOS E FUNCAO

As hierépolis sao cidades que possuem
uma ordem espiritual predominante, e a sua
organizacao espacial ¢ marcada pela pratica
religiosa da peregrinacao ao lugar sagrado.
Pelo simbolismo religioso que esses locais
possuem e pelo carater sagrado atribuido
ao espaco, suas funcoes, em muitos casos,
sao fortemente especializadas.

As cidades-santudrio, ou hierépolis,
podem apresentar o espaco sagrado com
funcao religiosa, mas podem, em variados
casos, conviver com outras funcoes além
desta. Consideraremos, agora, as hierépo-
lis pequenas e médias, em que a funcao
preponderante é de natureza religiosa.
Sugere-se uma classificacao, porém nao ne-
cessariamente hierarquizada, de maior ou
menor dimensao do sagrado no urbano, nas
hierépolis, segundo as seguintes funcoes:
(a) devocional; (b) politica; e (c) turistica.
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(a) Fungao devocional

Os simbolos comumente utilizados nos
rituais religiosos de determinada comunida-
de se apresentam entrelacados com a cultura
do grupo social envolvido, oferecendo um
tipo de paisagem que confere uma identi-
dade especial e as vezes unica (Park, 1994).
Um visitante ocidental a paises mulcumanos,
ou a lugares sagrados do hinduismo ou
budismo, ficara imediatamente impressio-
nado com suas construcoes sagradas, que
contrastam com as paisagens religiosas do
seu imaginario religioso.

A proposta deste item € evidenciar as hie-
ropolis catolicas. Jordan e Rowntree (1990)
assinalam que as igrejas variam de tamanho,
estilo de arquitetura, material de construcao
e grau de ornamento. Para o catdlico roma-
no, a igreja € literalmente a casa de Deus,
de modo que suas igrejas sao prédios com
muita luz e decoracoes coloridas. Os santua-
rios catolicos devem ter a funcao de fornecer
beleza visivel aos fiéis (Jordan, 1993). Ja os de
peregrinacao tornaram-se, desde os tempos
remotos, o principal lugar de comunicacao
entre o homem e o divino. Os santuarios que
surgiram no século VII a.C. foram, segundo
Polignac (1995), construidos na Grécia em
devocao da divindade principal do territorio
religioso. Para o autor, “o espaco social foi
estruturado ao redor de dois polos: a area
habitada e o santuario”.

Esses santudrios adquiriram importancia
especial pelas praticas religiosas e funcao
devocional. Alguns vieram representar uma
forma particular de espaco sagrado, conheci-

149



da como os santudrios gregos. A segregacao
entre o sagrado e o profano estava clara.
Um edificio planejado exclusivamente para
alojar o deus e suas oferendas; as atividades
nao religiosas eram realizadas fora do espaco
sagrado.

A funcao devocional das hierépolis pode
ser indicada pela presenca de oferendas de-
positadas no espaco sagrado. A primeira e
mais notavel indicacao ¢ a mensagem gravada
em pedra, e nao mais objetos deterioraveis.
Como explicar a continuidade de oferendas
em placas votivas anteriores ao século VIII
a.C. até os dias de hoje? Como testemunhar
a permanéncia na memoria coletiva religiosa
do ritual de oferenda? Os “ex-votos™ em
forma de placas votivas foram dedicados a
Apolo, em Delfos, e hoje ainda sao ritual-
mente entregues em santuarios catolicos.
As praticas religiosas produzidas desempe-
nham um papel importante na memoria
coletiva religiosa (Halbwachs, 1950), porque
cada aspecto, cada detalhe desse lugar pos-
sui um sentido que € s6 inteligivel para os
membros do grupo. Dai a necessidade ideal
de participar dos rituais de construcao do
espaco sagrado. A funcao das cidades-san-
tudrio € abrigar o sagrado, e sera eficiente
a medida que represente para os devotos
a experiéncia da religiao, porque somente
ali, na singularidade do espaco sagrado, o
fiel pode concentrar sua atencao e exprimir

* Voto, do latim Votu, significa promessa. A expres-
sao ex-voto ¢ a abreviatura da expressao latina ex-volo
suscipi, isto €, por uma promessa alcancada ou em
consequéncia de uma promessa.
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sob formas simbolicas seu relacionamento
pessoal com Deus (Rosendahl, 1997).

As hierépolis aproximam o devoto do
dominio do sagrado. A descoberta do sa-
grado ¢ um ato emotivo de amor do crente
para com o seu Deus. No dizer de Oliveira
(1985, p. 6), 0 que “caracteriza o catolicismo
popular é a privatizacao das relacoes dos
homens com os seres sagrados”, isto €, um
relacionamento direto e personalizado.

O poeta-cantor brasileiro Gilberto Gil
(1981), também sensivel as praticas religiosas,
criou a musica Se eu quiser falar com Deus. Eis
sua vivéncia:

Se eu quiser falar com Deus.
Tenho que ficar a sos
Tenho que apagar a luz

Tenho que folgar os nés dos sapatos,
da gravata, dos desejos, dos receios.
Tenho que ter a alma e o corpo nus.

Tenho que me aventurar
Tenho que subir aos céus
sem cordas para segurar.

Nas cidades-santudrio, de funcao pre-
ponderantemente devocional, os peregri-
nos realizam uma combinacao de cultos,
oferendas e preces que, por sua repeticao
habitual, conferem uma fisionomia prépria
aos centros devocionais. A Sala dos Milagres
€ um lugar invariavelmente visitado no rotei-
ro devocional, nao s6 pela curiosidade que
desperta, como também pelo testemunho
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que representa, por meio da variedade de
objetos la deixados pelos milhares de fiéis
agradecidos pelas gracas alcancadas. E a sala
dos ex-votos. Cada objeto ofertado na Sala
dos Milagres possui um significado concreto
designado pelo objeto. “Esse simbolo € a
maneira que o devoto encontrou para con-
cretizar o seu imaginario, e que s6 podera
ser inteiramente estendido através do relato
do crente que fez a promessa” (Rosendahl,
1994, p. 29).

Segundo Max Weber (1964), as promes-
sas e o emprego de oracoes pelo devoto para
obter bens materiais mediante o favor divino
estao presentes na religiosidade cotidiana
das massas em todos os tempos e povos.
E um ato de culto que tende a reduzir
a religiosidade ética a uma moral estrita-
mente formalista do do ut des. A pesquisa
empirica vem confirmando a presenca de
locais-mostrudrios nos santudrios visitados.
A existéncia de “salas”, ou areas exclusivas
para oferendas, ocorre com mais frequéncia
nos santuarios urbanos. E é notada quase
uma auséncia desses recintos nos santuarios
localizados em area rural.

No Brasil, os levantamentos etnograficos
dos ex-votos deixados na Sala dos Milagres
refletem as reivindicacoes das caréncias de
problemas da realidade cotidiana. E a estra-
tégia de fuga das frustracoes vividas. Os es-
tudos realizados recentemente permitem-nos
concluir que as Salas dos Milagres possuem
singularidades nos santudrios no interior do
pais, em que a maioria dos romeiros esta em
atividades agricolas e, portanto, diretamente
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relacionada as condicoes sociais do rural.
Exemplos de hier6polis nos estados de Piaui
e Ceard apresentam os maiores indices em
objetos de cera — maos, pés, pernas. Sao ex-
-votos de cera, réplicas de partes do corpo
humano anteriormente afetadas e recupera-
das hoje. O ex-voto €é a materializacao de um
agradecimento pela cura atribuida ao santo
protetor. Sao exemplos de santudrios em
centros devocionais: no Ceara, o Santuario
de Sao Francisco das Chagas, de Canindé;
Santuario Nossa Senhora Imaculada Rainha
do Sertao, em Quixada; a Capela de Nossa
Senhora do Perpétuo Socorro e o monu-
mento a Padre Cicero, na cidade de Juazeiro
do Norte. No Piaui, o Santuario de Santa
Cruz dos Milagres; e, no estado de Sergipe,
a Basilica de Nossa Senhora Divina Pastora
de Almas, na cidade de Divina Pastora; e o
Mosteiro de Nossa Senhora das Vitoérias, na
cidade de Sao Cristovao.

A Europa e América Latina sao riquis-
simas em exemplos desse tipo de ex-votos.
A confeccao varia de material, o simbolismo
pode estar materializado em outros objetos,
mas a funcao devocional da hier6polis per-
manece. A linguagem dos santuarios ¢ bem
clara, a verdade social do pais estd ali tradu-
zida, e o devoto concentra seus pedidos em
trés necessidades: saude, trabalho e amor.

Na Franca, mencionam-se os Santudrios
de Nossa Senhora de Lourdes, em Lour-
des, e Santuario da Medalha Milagrosa,
em Paris; ja em Portugal, os Santuarios
de Nossa Senhora de Fatima e o de Nossa
Senhora dos Remédios, em Lamego. O San-
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tudrio da Virgem Negra de Jasna Gora, em
Czestochowa, e o Santudrio de Niepokalanow,
na Polonia, sao exemplos de santuarios em
centros devocionais. As mensagens dos de-
votos europeus aparecem em maior indice
escritas em placas votivas, quadrados de
marmore branco com o nome da padroeira
e o nome do devoto. Em todos os santua-
rios relacionados, os ex-votos faziam parte
da arquitetura das paredes dos santudrios.
No Santudrio da Medalha Milagrosa, as pa-
redes do interior da igreja e o corredor de
acesso a capela sao revestidos das placas de
marmore. Ja no Santudrio de Jasna Gora, os
ex-votos sao enfeites, colocados harmoniosa-
mente em conjuntos de objetos semelhantes.
Na Polonia, ha uma infinidade de joias,
colares e pedras preciosas.

Como exemplo de santuarios latino-ame-
ricanos localizados em centros devocionais,
€ possivel mencionar a Basilica de Virgem
del Carmen, em Santiago, e Santa Teresa de
Los Andes, a 110 km de Santiago, ambas no
Chile; a Basilica de Nossa Senhora de Lujan,
em Lujan, na Argentina, e Nossa Senhora
de Copacabana, na Bolivia.

Lugar ¢ um dos conceitos-chave da geo-
grafia, tendo merecido a atencao de diversos
pesquisadores e em perspectivas distintas.
Na presente analise, lugar é considerado na
perspectiva do sagrado, gerando, portanto,
a nocao de lugar sagrado. Trata-se de uma
construcao social na qual um segmento do
espaco — uma gruta, um trecho de rio, uma
floresta, uma localidade rural ou urbana — se
distingue do espaco por atributos qualitativos
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a partir € em torno da hierofania que ali
se manifestou. O lugar sagrado se expressa
por geossimbolos que o identificam, mas,
antes de tudo, € percebido e vivenciado
com emocao e sentimento pelo crente
(Rosendahl, 2008), aquele que o diferencia
plenamente dos demais lugares-comuns.
Desse modo, a pesquisa geografica recente
sobre a constru¢ao e manutencao do lugar
sagrado (Kong, 1990, 2001; Park, 1994; Ro-
sendahl, 2003, 2005) ressalta a comunidade
religiosa que o criou e o significado cultural
do individuo ou grupo social religioso en-
volvido em suas praticas religiosas no lugar.
Esse lugar esta impregnado de simbolismo
e nao foi meramente descoberto, fundado
ou construido, mas reivindicado, possuido
e operado por uma comunidade religiosa.
As atividades religiosas e seus valores sim-
bélicos estao fortemente relacionados aos
lugares sagrados da hierépolis.

A hierépolis ou a cidade onde houver
uma manifestacao do sagrado constituem,
por exceléncia, um lugar sagrado, foco de
peregrinacao. Centro funcionalmente espe-
cializado, distingue-se dos lugares centrais,
centros industriais ou portudrios, sendo ca-
racterizado por logicas funcionais e espaciais
proprias. Evidenciar essas logicas € ratificar
a espacialidade desses lugares.

Procurando tornar inteligiveis essas
légicas, Rosendahl (2003) reconhece seis
caracteristicas que ao mesmo tempo dao
unidade as hieropolis e as diferenciam dos
demais tipos de centro. Articuladas entre si,
sao as seguintes:
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possuem uma ordem espiritual domi-
nante, marcada pela peregrinacao ao
local onde se verificou a hierofania.
Nas funcoes da hier6polis, o sagrado
assume maior centralidade, subordi-
nando as atividades econdémicas, como
os diversos servicos. Essa centralidade
estd pautada em dois agentes sociais: os
peregrinos e os especialistas do sagrado;

apresentam diferencas, ao longo do ano,
entre tempo sagrado e tempo comum.
O primeiro é o tempo de festas, atrain-
do milhares e milhares de peregrinos.
No tempo comum, da vida cotidiana, as
hierépolis também atraem peregrinos,
mas em menor numero. A periodicidade
do tempo sagrado é propria de cada
religiao e das devocoes locais, regionais
e nacionais, produzindo ritmos distintos
na vida economica, politica e social do
centro religioso. Nesse sentido, as hie-
ropolis, particularmente as pequenas,
apresentam caracteristicas semelhantes
as dos mercados periodicos;

o alcance espacial das hier6polis nao
se da segundo custos de transferéncia,
associados a distancia. O deslocamento
dos peregrinos associa-se a forca da fé
e da limitada frequéncia desse desloca-
mento, possibilitando viagens de centenas
e mesmo milhares de quilometros, por
vezes extremamente penosas. Por outro
lado, esses deslocamentos podem incluir
viagens de um centro maior em termos



demograficos e econoémicos para um
menor, embora mais importante simbo-
licamente durante o tempo sagrado;

apresentam roteiros devocionais mais
ou menos preestabelecidos, nos quais o
peregrino vivencia o sagrado. Os trajetos
percorridos associam-se as especificidades
culturais de cada lugar, atribuindo valor
simbolico diferenciado aos objetos e
pessoas encontrados ao longo do trajeto,
cuja racionalidade resulta dos preceitos
religiosos e das motivacoes dos peregrinos
(Rosendahl, 1997);

a organizacao espacial da hierépolis é
marcada pela centralidade do sagrado,
manifesta, via de regra, num templo
e em seu interior, “no ponto fixo”
(Eliade, 1962). O sagrado impoe uma
diferenciacao entre o espaco sagrado e
o profano, este dividido em espaco pro-
fano diretamente vinculado ao sagrado,
com servicos destinados aos peregrinos,
espaco profano indiretamente vinculado
e espaco profano remotamente vinculado
ao sagrado (Rosendahl, 1997). A centra-
lidade tem como foco o templo, e nao
os locais de mercado ou a fabrica num
centro monoindustrial;

desempenham importante papel politico
naquelas sociedades em que os movi-
mentos politicos adquirem um cardter
quase religioso, atribuindo conotacao
politica ao sagrado.
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As seis caracteristicas apontadas ante-
riormente associam-se a logicas locacionais
distintas dos outros tipos de centros urba-
nos. Vejamos a seguir a dimensao espacial
politica.

(b) Fungao politica

As hierépolis, em grande parte, sao luga-
res significativos nas vidas de fundadores ou
lideres religiosos. Alguns estao associados a
pessoas que possuem, ainda hoje, credibili-
dade religiosa reconhecida. Desde o mundo
dos egeus, os santuarios das cidades colo-
niais estavam relacionados de inicio com a
definicao do territério e do espaco politico.

Polignac (1995, p. 128) assinala:

o aparecimento dos cultos de
herois ao nascimento da cidade,
considerando a heroicizacao dos
fundadores da cidade, os quais
eram honrados com seu sepulta-
mento na agora, € os rituais reli-
giosos publicos devotados a eles
eram em praticas funerarias, ou
em oferendas em seus timulos.

Neste item, examinaremos alguns exem-
plos que ilustram tais influéncias, numa varie-
dade de contextos diferentes. A investigacao
empirica € necessaria.

Privilegiaremos os santudrios brasileiros
nos quais a participacao nos rituais religiosos
permitiu a sociedade se organizar de novas
maneiras e definir uma forma de cidada-
nia num espaco que era civico e religioso.
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Esse temdrio prepara caminho para novos
estudos geograficos da interpretacao de hie-
répolis que absorvem duas funcoes: politica
e religiosa.

A historia registra varios movimentos
religiosos de protesto social de camponeses
no Brasil, no final do século XIX. O episo-
dio do Padre Cicero, em Juazeiro do Nor-
te, oferece a geografia da religiao um rico
material de reflexao sobre o fenémeno das
peregrinacoes. O contexto socioecondémico
em que ocorreu o movimento religioso
revela o sertao nordestino empobrecido
e injusticado socialmente. Padre Cicero,
apoiado pelos camponeses, busca aliancas
politicas e, de 1912 a 1930, é transformado
num lider religioso cujo renome extrapola
o sertao nordestino.

A vila de Juazeiro do Norte cresce e
prospera. E elevada a categoria de cidade,
tendo como primeiro prefeito Padre Cicero.
Acrescenta-se ao poder politico € econémico
o poder religioso. Padre Cicero é um lider
religioso da massa camponesa. Apos sua mor-
te, € considerado heréi-santo do sertanejo, do
camponeés injusticado, do homem oprimido
pelas elites agrarias. A cidade-santuario de
Juazeiro prosperou, a devocao intensificou, e
até hoje os peregrinos visitam seu timulo na
Capela do Socorro e lhe oferecem objetos,
flores e donativos.

Oliveira (1996, p. 262) faz uma reflexao
sobre a relevancia religiosa do Santudrio de
Aparecida, que se tornou, “no mesmo perio-
do historico do boom metropolitano, um dos
maiores centros de peregrinacao crista em
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todo o mundo. [Resgata] alguns elementos
factuais e simbodlicos que ali alicercam a ex-
pressao monumental deste espaco sagrado”.

A Basilica de Nossa Senhora Aparecida
representa a fonte espiritual do culto ma-
riano no pais. Desde a criacao do espaco
sagrado primario, propésitos socioculturais
importantes estavam presentes € nos permi-
tem repensar as nocoes de cidade e cidadao
que permeiam as cidades-santudrio. Na ul-
tima década, por ocasiao do tempo civico
de 7 de setembro, a Romaria da Indepen-
déncia em Aparecida representa um resgate
dos direitos e da dignidade do migrante-
-trabalhador brasileiro. A influéncia civica
também pode ser observada nos encontros
politico-religiosos realizados na Basilica por
partidos politicos, a exemplo do Partido dos
Trabalhadores (PT) em sua reuniao anual.

Na Polonia, o resgate civico-religioso
adquire projecoes internacionais na cidade-
-santudrio da Virgem Negra de Jasna Gora,
em Czgstochowa. A figura carismatica e
religiosa do homem publico Lech Walesa a
frente do movimento Solidarno$¢ confere
identidade de defesa da fé e do patriotismo
polaco ao pais. O Museu Solidarnos¢ faz
parte do roteiro devocional dos visitantes
do santuario.

Polignac indica os santudrios nao urba-
nos como fator importante nas guerras. Para
0 autor, o santuario era a materializacao do
poder da comunidade: “Os lugares religio-
sos, como a propria terra, representavam a
fronteira que a comunidade reivindicava para
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o seu territorio diante de seus adversarios-
-vizinhos” (Polignac, 1995, p. 60).

Na Ameérica Latina, ha evidéncias de
exemplos desse tipo: O Santuario Nacional
e Basilica de Virgem del Carmen, em Mai-
pu, no Chile. Maipu é chamada de Terra
do Encontro, ou Tunel do Tempo, porque
foi o palco de acontecimentos nacionais.
Os herdis historicos do povo chileno, bem
como os monumentos e as lutas de guerra,
estao inscritos na paisagem. Conta-se que a
batalha vitoriosa da Independéncia do Chile
e Argentina contra Espanha, em 5 de abril
de 1818, ocorreu em Maipu. E a construcao
do templo em homenagem a Virgem del
Carmen tem sua origem em uma promessa
feita por San Martin pelo éxito obtido dian-
te dos adversarios. A Virgem del Carmen ¢é
padroeira do Exército do Chile e a devocao
nacional do povo. O tempo sagrado em
Maipu € civico e religioso a0 mesmo tempo.

Fenomeno bastante semelhante ocorre
na Basilica de Nossa Senhora de Lujan, na
periferia de Buenos Aires, Argentina. O centro
religioso argentino também é denominado de
Santuario Trinacional, isso porque a Virgem
de Lujan é padroeira do Uruguai, Paraguai
e Argentina. A funcao da hierépolis € de-
vocional, e o espaco sagrado apresenta um
modelo singular; o simbolo nacional dos trés
paises convive, em mesma hierarquia de lugar,
na organizacao espacial do santuario. Mas a
ida de peregrinos uruguaios e paraguaios ao
Santuario de Lujan é preponderantemente
devocional.
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(¢) Fungao turistica

A palavra “peregrino” vem do latim
peregrinus, que significa estrangeiro, itine-
rante, aquele que viaja ou anda por terras
distantes. A natureza do ato de peregrinar
esta intimamente ligada a devocao religiosa
de visitas a lugares sagrados. Tais viagens,
envolvem, com frequéncia, o percurso
de longas distancias e por variados meios de
transporte. Em sua maioria nas comemora-
coes das festas religiosas.

As manifestacoes religiosas, demonstra-
das no espaco sagrado pelo comportamento
do homem religioso, nos fornecem as bases
de uma possivel qualificacao de peregrino
e de turista religioso. A qualificacao que
apresentamos deriva dos estudos empiricos
realizados por nos nas peregrinacoes cato-
licas em diferentes santudarios nacionais e
internacionais.

O motivo da viagem ¢é diferenciado para
peregrinos e turistas, que deixam seus lares,
a vida cotidiana, pelo prazer de chegar a um
lugar. O conceito de prazer, tomado num
sentido genérico, relaciona-se as coisas que
causam sensacoes agradaveis. O peregrino
associa a caminhada a busca de satisfacao
e conforto espiritual, acompanhada, na
maioria das vezes, de sofrimento fisico.
Ja o turista nao considera o prazer espiritual
associado ao sofrimento. E o “bem-estar”, “a
preguica”, a satisfacao do lazer que prevale-
cem. A motivacao, para o grupo religioso,
recai na esperanca de aumentar a santida-
de pessoal, obter béncao e curas especiais.
Para o outro grupo, a motivacao recai no
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desejo de escapar, temporariamente, das
pressoes da sociedade em que vive. A partir
das ideias de Eade e Sallnow (1991), Park
(1994), Graham e Michael (1997) e outros,
os geografos tém se preocupado com a
motivacao € o comportamento das praticas
religiosas no espaco sagrado. O estudo et
nografico de Smith (1992) — O caminio de
Santiago — descobriu que muitos visitantes de
Santiago de Compostela tiveram questiona-
mentos individuais a respeito do significado
espiritual no mundo secular. E foi durante
o prolongado rito de passagem que eles se
transformaram em peregrinos. O conheci-
mento ou nao de uma mudanca interior
do ser no Camino de Santiago bem como
a intensidade dessa espiritualidade levaram
Smith (1992) a sugerir uma tipologia de
peregrinos-turista que “envolve experiéncias
pessoais profundas do sagrado”. Os agentes
modeladores nos Santuarios definidos pelo
autor sao: piedoso-peregrino (pious pil-
grim), peregrino-devoto (pilgrim over tourist),
peregrino-turista (pilgrim as much as tourist)
turista-peregrino (fourist more than pilgrim) e
o turista-secular (secular tourist). Essas cinco
categorias contém uma multiplicidade de
motivacoes espirituais que transcende o
dominio da religiao.

O fundamental para analise geografica é
que a historia do lugar, a paisagem artistica
do santudrio, associados ou nao a experién-
cia da fé, determinam a funcao turistica da
hierépolis. Exemplos europeus devem ser
citados: o Santudrio de Nossa Senhora de
Lourdes (Rinschede, 1985), em grande cen-
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tro turistico franceés, fortemente relacionado
com a paisagem religiosa. O Santuario da
Virgem do Pilar ostenta a historia politica
e religiosa desde o final do século IX; a
pesquisa empirica realizada em 1997 revelou
a convergéncia de dois milhoes de turistas
a Catedral de Nossa Senhora de Chartres,
na Franca.

E finalmente A Maravilha do Ocidente,
lugar simboélico de identidade nacional
francesa, é declarado Patrimonio Mundial
pela UNESCO: a Abadia de Sao Miguel, no
Monte Saint-Michel, na Franca. A hierofania
ocorrida no ano de 709 no Mosteiro dos
Beneditinos define valores religiosos antigos.
As peregrinacoes se desenvolvem do século
XI ao XIII; em 1792 hd um decréscimo, o
recrudescimento religioso alimenta o mostei-
ro novamente. Em virtude do fluxo intenso
de peregrinos, um novo espaco sagrado
surge para atender a demanda dos devotos —
a Igreja de Sao Pedro acolhe os fiéis — e é
o espaco sagrado secundario do Santuario
de Sao Miguel. E possivel reconhecer na
figura 1 o espaco sagrado primario que
corresponde a Igreja da Abadia e o espaco
profano diretamente vinculado ao sagrado,
com lojas, hotéis e comércio, na Unica rua
de acesso ao santuario. O fervor religioso e
as visitas turisticas sao realimentadas no ano
de 1969 - ano de contestacao de normas
comportamentais e de valores que marcaram
o mundo ap6s 1968. A religiao acompanha
o movimento cultural dos povos. A cultura
moderna tenta associar peregrinacao e tu-
rismo. A singularidade da Abadia de Sao
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Miguel é a caminhada, a pé pela areia, re-
presentando o sacrificio fisico praticado pelo
piedoso peregrino. A “dialética religiosa da
Idade Média entre o sofrimento do corpo e
restauracao espiritual” (Graham e Michael,
1997, p. 402), tao explicita na motivacao do
peregrino de Compostela, parece nao atingir
os quase trés milhoes de turistas em visita
ao Monte Saint-Michel.

As hier6polis no Brasil nao apresentam
essa dualidade de funcoes — devocional e
turistica; a viagem percorrida a pé envolve
religiosidade e privacoes pessoais, favorece
a busca do sagrado pelo sacrificio. Os san-
tudrios do Nordeste brasileiro sao riquissi-
mos em ritos de passagem, e a auséncia do
turista-secular esta confirmada. Em relacao
ao pais, a excecao ocorre na categoria
de Smith (1992), de peregrino-turista em
alguns santudrios marianos, notadamente
Nossa Senhora Aparecida, no eixo Rio de
Janeiro-Sao Paulo.

PEREGRINACAO E INTERACOES ESPACIAIS

O fenomeno geografico de deslocamen-
to de peregrinos e turistas ao espaco sagrado
representa uma fantastica manifestacao do
comportamento religioso. A peregrinacao é
um ritual religioso que exige simultaneidade
e convergéncia de um grande numero de
fiéis, bem como a obediéncia ao calendario
marcado pela periodicidade dos desloca-
mentos (Wunenburger, 1996). Inameras sao
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as hier6polis de convergéncia, e diferentes
fatores motivam o ato de peregrinar. Excur-
soes religiosas, tradicionais ou nao, envolvem
a circulacao de participantes numa mescla
de sagrado e secular que ilustra acentuadas
interacoes espaciais.

Vamos nos deter a peregrinacao cato-
lica e ao conceito basilar de Corréa (1997,
p. 279).

As interacoes espaciais constituem
um amplo e complexo conjunto
de deslocamentos de pessoas,
mercadorias, capital e informa-
coes sobre o espaco geografico.
Podem apresentar maior ou me-
nor intensidade, variar segundo
a frequéncia de ocorréncia e
conforme a distancia e direcao,
caracterizam-se por diversos pro-
positos e se realizam através de
diversos meios e velocidades.

Os conceitos acima definidos por Wu-
nenburger (1996) e Corréa (1997) com-
pletam os conhecimentos ja reunidos por
Rinschede (1985), Alison (1989), Nolan e
Nolan (1989), Jackowski (1996) e Rosendahl
(1994, 1996 e 1997) no temario da geogra-
fia da religiao. Assim, este item privilegiara
a analise do fenomeno da peregrinacao
quanto: (a) a intensidade das interacoes;
(b) aos deslocamentos dos participantes; e
(c) ao alcance espacial da fé.
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(a) Intensidade das interagoes

O ritual da peregrinacao envolve espaco-
-tempo sagrado. Esse “tempo mitico ou sa-
grado ¢é qualitativamente diferente do tempo
profano, a continua e irreversivel duracao na
qual esta inserida nossa existéncia cotidiana
e dessacralizada” (Eliade, 1969, p. 34).

A peregrinacao, mesmo nos tempos
atuais, representa uma viagem espiritual
movida pelo desejo de experimentar lugares
sagrados, onde pessoas santas tenham vivido
ou milagres tenham sido realizados. Trata-se
de uma demonstracao de fé que adquire
padroes distintos no espaco € no tempo.
Envolve, assim, espaco e tempo fixos — os
lugares sagrados — e fluxos — a peregrinacao.

A intensidade das interacoes esta di-
retamente relacionada ao tempo sagrado.
A festa da padroeira, as festas do calendario
littirgico e os finais de semana do tempo co-
mum estabelecem fluxos de peregrinos que
se deslocam ao espaco sagrado. A intensidade
dos fluxos pode variar, dentro de um mesmo
santudrio, em muito intenso e pouco intenso,
como também pode sofrer a classificacao
de maior intensidade em comparacao a
outros santuarios de peregrinacao. Qualifica-
-se, também, pelo poder de atracao que o
sagrado impoe ao lugar; a hier6polis pode
ser um foco de convergéncia permanente ou
periodico de peregrinos (Rosendahl, 1996).

Como exemplo de santudrio de grande
intensidade e com fluxo permanente, cita-
mos Nossa Senhora de Aparecida, em Sao
Paulo, Brasil, e a Chapelle Notre-Dame de
La Médaille Miraculeuse, em Paris, Franca.
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Dentre os santuarios de fluxo muito intenso,
mas de convergéncia periodica, menciona-se,
no Brasil, Nossa Senhora da Abadia do Mu-
quém, em Niquelandia, Goids. O Santuario
de Tereza de Los Andes, em Anco, Chile,
também apresenta essa tipologia.

O Santuario de Nossa Senhora da Con-
ceicao, em Baependi, Minas Gerais, recebe
permanentemente devotos que vao orar no
timulo da Bem-Aventurada Francisca Paula
de Jesus, popularmente conhecida como Nha
Chica, beatificada em 2013. As religiosas
Franciscanas do Senhor administram atual-
mente o santuario da beata.

(b) Deslocamentos dos participantes

O comportamento do peregrino difere do
turista nos lugares sagrados. O ritual religioso
e o percurso do roteiro devocional possuem
simbolos, em sua maioria, nao codificados pelo
turista. Cada aspecto, cada detalhe do rito
possui um sentido que so6 € inteligivel para o
grupo religioso envolvido. O turista, “apesar de
buscar o desconhecido, nao se preocupa com
a esséncia, bastam-lhe as aparéncias” (Rodri-
gues, 1996, p. 19). E possivel reconhecer no
peregrino o agente consumidor do sagrado
e no turista um cliente usudrio da religiao.
O peregrino revela praticas de atividades di-
retamente dependentes do trabalho religioso
especializado dos profissionais do sagrado — os
padres, os pastores e outros. O turista pode
ter o desejo de vivéncia do espaco, mas sua
pratica comportamental esta direcionada
para o geral. Ele desfruta da arquitetura do
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lugar, tem a motivacao de tirar fotos, filmar
ou documentar as formas espaciais religiosas.

Nas cidades-santuario de peregrinacao
do catolicismo, as interacoes espaciais reve-
lam padroes espaciais distintos. A diversidade
de participantes confere uma variedade no
espaco e no tempo (Corréa, 1997). As inte-
racoes nao sao definidas apenas pela relacao
dos individuos com o sagrado, mas também
pelas relacoes entre os grupos heterogéneos
de participantes. E possivel reconhecer os
seguintes: o peregrino, o turista, o visitante,
o comerciante, o morador do santuario e a
instituicao que administra o centro religioso.

Esses grupos revelam padroes espaciais
fortemente relacionados a cultura dominan-
te e diferenciados entre si. O peregrino e
o turista nao s6 se diferenciam quanto aos
propositos da visita, mas também quanto
a espacialidade: tanto as que eles criam,
como as que foram criadas para eles.
O espaco social é preparado diferentemen-
te para atender ao turista e ao peregrino.
A peregrinacao organizada possui roteiro
devocional, e a espacialidade do comércio
de bens simbolicos atende a demanda a
cada tempo sagrado. Ja a trajetéria dos
turistas € distinta, e a area de comércio de
bens nao sagrados apresenta acessibilidade
ao grupo e aos atos envolvidos. As intera-
coes espaciais da peregrinacao religiosa,
nas hier6polis, concentram e comandam
as demais. Assim, nos deteremos a analise
dos fluxos de peregrinos ao santuario e seu
alcance espacial.
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(¢c) Alcance espacial da fé

O estudo das hierépolis merece des-
taque, quer pela organizacao espacial que
apresentam, quer pela atracao que exercem
como centro de convergéncia de peregrinos.
Revelam uma configuracao espacial segundo
uma logica propria, isto €, os elementos
decorrem de sua articulacao com o sagrado
(Rosendahl, 1994, 1996).

As pesquisas empiricas realizadas abran-
gem os santudrios de escala local, regional,
nacional e internacional. Acrescenta-se que a
sua escala de atuacao esta proporcionalmente
relacionada com cada evento, litirgico ou
nao, que ocorre no calendario do santuario.
A singularidade do tempo sagrado relaciona-
-se diretamente a historia da producao do
espaco sagrado de cada santuario. O tempo
sagrado podera ser todas as tercas-feiras, no
exemplo do Convento de Santo Antonio,
no Rio de Janeiro; pode ocorrer o tempo
sagrado mensal, como todo dia 28, no es-
paco sagrado de Sao Judas Tadeu, no Rio
de Janeiro e em Sao Paulo.

A comemoracao do dia da hierofania,
ou a data da morte do santo ou heréi na-
cional, é tempo sagrado para peregrinos
e moradores do local, porém pode atingir
escala internacional, a exemplo da Basilica
de Santa Teresinha, em Lisieux, na Franca,
ocasiao dos festejos do centendrio da mor-
te de Santa Teresa, em 30 de setembro de
1897. O culto a personalidade de Thérese
Martin abrange grande ntimero de devotos
no mundo catélico. A representacao brasi-
leira na Franca foi fortemente marcada pelo
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relicario ofertado ao santuario. O weekend
religioso, em Lisieux, abrigou milhares de
devotos europeus, destacadamente de paises
de formacao religiosa catolica.

Para o fim do milénio, o geégrafo Denis
Cosgrove® alerta que 31 de dezembro de
1999 é um momento arbitrario no tempo,
que tem seu significado dado pela decisao
papal, de 1582, de reformar o calendario
cristao e o acordo de 1884, de Londres, para
fixar o principal meridiano em Greenwich.
O autor previu a visita de 50 milhoes de
pessoas de todo o globo a cidade-santudrio
de Roma, atraidos pelos eventos associados
com o bimilenarismo e o ano do Jubileu
proclamado pelo papa Joao Paulo II, para
comemorar os dois mil anos do Cristianismo.
A jornada espiritual adquire uma mescla de
valores religiosos antigos numa peregrinacao
sem sofrimentos; isto €, a cada peregrino
sera oferecida a chance de expiacao e reno-
vacao pessoal e espiritual, uma indulgéncia
plendria garantida pela passagem pelos
portais de Sao Pedro. Assim, a multiplici-
dade de experiéncias do sagrado refletira
motivacoes, atitudes e comportamentos da
populacao do planeta, quer seja ela piedosa
ou secular. A rede religiosa de santudrios
nacionais e internacionais estara integrada
harmonicamente, segundo diretrizes ditadas
pela sede — o Vaticano (Rosendahl, 1997).

* Em conferéncia realizada durante o I Simpésio

Nacional sobre Espaco e Cultura, na Universidade
do Estado do Rio de Janeiro, em outubro de 1998.
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Ha mais de cinco mil locais de peregri-
nacao na Europa (Nolan e Nolan, 1989),
que sao visitados por um numero estimado
de 70 a 100 milhoes de pessoas por ano.
A maior concentracao de santuarios catolicos
ocorre na Franca, com 1.035 catedrais; Aus-
tria, 925 igrejas; e Italia, 661 espacos sagra-
dos. A distribuicao espacial nao é uniforme,
mesmo dentro de areas catolicas, e nao esta
relacionada diretamente com a densidade da
populacao (Park, 1994). O alcance espacial
da fé catdlica, num contexto dessa magni-
tude, ¢ de enorme complexidade.

Jackowski (1996) descreve a geografia
da peregrinacao na Polonia, que possui 500
santudrios, dos quais 430 sao dedicados a
Virgem Maria — sendo que 65% dos san-
tudrios tém alcance local, 30% consistem
em interacoes regionais, e a cifra restante,
em alcance internacional. O Santudrio de
Czestochowa € visitado por 3,5 milhoes de
peregrinos, representando 45 paises.

Deseja-se privilegiar nao o padrao de
turismo religioso da Europa, que permeia
alguns centros de peregrinacao, € sim a
presenca de espacos sagrados de forte
devocao popular. Talvez a melhor escolha
da expressao do sagrado no urbano seja
o espaco sagrado localizado no numero
140, Rue du Bac, no centro economico,
politico e cultural parisiense. A Capela da
Medalha Milagrosa confere a Paris a funcao
de cidade de peregrinacao. Tais reflexoes
estao contidas no artigo “Paris — centro de
peregrinacao: le message de Marie a Saint
Catherine Labouré”, na parte I deste livro.
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As interacoes espaciais religiosas sao
influenciadas pela atuacao dos participan-
tes e realcadas pela midia: quanto menos
conhecido o santudrio, menos frequentado
por turistas e mais atraido por devotos.

CONCLUSAO

A revisao da analise da dimensao do
sagrado no urbano foi prevista desde o pri-
meiro capitulo. Recentes estudos sugerem
interpretacoes de natureza pos-moderna das
manifestacoes do sagrado. Tais interpreta-
coes colocam em confronto as concepcoes
tradicionais e pés-modernas de peregrinacao
aos lugares sagrados. Do ponto de vista
tradicional, a forca milagrosa do santuario
decorre de sua capacidade inerente de
exercer um poder devocional sobre os pe-
regrinos e transmitir, por si mesmo, forte
significado para seus adoradores. Sua forca
€ gerada internamente e seus significados
sao predeterminados.

Na concepcao poés-moderna, o signi-
ficado religioso intrinseco ao santudrio é
aparente. O santuario fornece um espaco
ritualistico para os significados que os fiéis
ja trazem para o espaco sagrado. Os pere-
grinos, na concepcao poés-moderna, impoem
ao santuario o poder milagroso que eles
trazem dentro de si mesmos. Do ponto de
vista pos-moderno, o peregrino vai ao lugar,
recorre ao santudrio na busca do ambiente
adequado a manifestacao do sagrado.
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O fundamental da andlise geografica
€é que o espaco sagrado se origina no
imaginario religioso coletivo e, portan-
to, revela um simbolismo que ultrapassa
qualquer concepcao, seja ela tradicional
ou pos-moderna. A caracterizacao que o
sagrado impoe ao espaco leva os geografos
da religiao ao amplo temadrio ja colocado
a disposicao deles.
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Os CAMINHOS DA CONSTRUCAO
TEORICA. RATIFICANDO E
EXEMPLIFICANDO AS RELACOES
ENTRE ESPACO E RELIGIAO'

O seguir adiante nas investigacoes em-
piricas e tedricas no cortejo geografico de
pesquisa favorece que novas descobertas sejam
alcancadas e algumas sejam ratificadas. Alguns
geografos aceitam este desafio — questionar
nossas reflexoes em diferentes lugares —, eu
nao me senti impedida desse desafio.

Este artigo retine ideias ja mencionadas
em artigos anteriores, ratificando experién-
cias precedentes.

Muitos estudiosos acreditam que o termo
geografia da religido tenha sido usado pela
primeira vez por Gottlieb Kasche, no ano
de 1795, em um livro publicado na Alema-
nha (Buttner, 1991). Ao longo dos séculos
XVII e XIX, os gebdgrafos preocuparam-se
principalmente com a geografia historica
dos tempos biblicos. Embora a religiao esti-
vesse alijada na geografia contemporanea, a
literatura existente compreenderia inimeras
pesquisas publicadas.

! Versao revisada e atualizada, publicada original-

mente no livro. Espaco e cultura: pluralidade tematica.
1 ed. Rio de Janeiro, 2008.



Assim, na primeira metade do século XX,
os geografos participaram menos diretamente
do tema da religiao do que outros cientistas
sociais. Por outro lado, obras dedicadas a
geografia da religiao forneceram o caminho
inicial dos estudos de religiao entre os geo-
grafos. (a) Fickeler (1947), (b) Deffontaines
(1948), (c) Sorre (1957) e (d) Sopher (1967)
mencionaram a religiao em seus textos, antes
de as abordagens humanisticas alargarem a
perspectiva dos geografos do sagrado e do
profano. Os estudos desses autores serao
comentados na secao seguinte.

A TRADICAO DA GEOGRAFIA NOS ESTUDOS SOBRE
RELIGIAO

(a) Paul Fickeler

Questoes fundamentais na geografia da reli-
gido, de Paul Fickeler, foi publicado original-
mente como Grundfragen der Religionsgeogra-
phie’. A investigacao da religidao na geografia
pode ser orientada, no entendimento desse
autor, por dois enunciados principais: como
o ambiente — incluindo o povo, a paisagem
e o pais — afeta uma forma religiosa e como,
reciprocamente, uma forma religiosa afeta
um povo, uma paisagem, um pais. As relacoes
entre religiao e ambiente foram abordadas
em poucos trabalhos e, mesmo assim, na

2 In Erdkunde Archiv fiir Wissenschaftiche Geographie,
v. 1, 1947, pp. 121-44. A traducao para a lingua por-
tuguesa esta publicada no periédico Espaco e Cultura,
n. 7, pp. 7-35, 1999.
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avaliacao de Fickeler, com claras falhas no
conteudo e no método. Varios conceitos
oriundos da ciéncia da religiao devem ser
definidos, e questoes basicas mais ligadas a
geografia da religiao sao exemplificadas ao
longo do artigo em tela.

Entre as ideias fundamentais, estao con-
ceitos ligados a consagracdo, ao cerimonialismo
e a tolerancia. Fickeler apresenta dois tipos
de consagracdo: o primeiro, sagrado histérico-
-religioso, € caracteristico da maioria dos
santudrios naturais e possui uma indestrutivel
permanéncia no espaco € no tempo; ja o
segundo pode fenecer com o desaparecimen-
to da forma religiosa que o estabeleceu no
espaco. Ambos os tipos de sacralidade foram
considerados em trabalhos geograficos, mas
a maioria destes dificilmente ultrapassa a
descricao factual, mais ou menos detalhada,
e raramente oferece alguma indicacao ou
explicacao dos impactos geograficos, isto €,
as marcas impressas na paisagem.

A nocao de cerimonialismo — ou pureza
ritual — foi defendida por Fickeler como
essencial a compreensao profunda do sa-
grado. Ela €é necessaria a tudo que se en-
contra de alguma forma ligado ao divino,
tanto no sentido mais estrito como no mais
amplo: figuras e simbolos religiosos, coisas
religiosas — objetos e praticas, lugares ceri-
moniais, regras cerimoniais —, mandamentos
e proibicoes. Os numerosos exemplos per-
mitiram a confeccao de mapas e livros-texto.
Tal estudo revelou a necessidade metodolo-
gica de resumir sistematicamente os fenéme-
nos basicos comuns a maioria das religioes,
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bem como de promover uma comparacao
geral entre elas.

O conceito de tolerancia religiosa €, se-
gundo Fickeler, extremamente importante
para a questao religiosa em geografia. Aqui
constam as relacoes mutuas entre credos,
que podem ocorrer pacificamente, partindo
do respeito benevolente, ou passando pela
indiferenca, o desdém, a resisténcia de um
credo sobre outro.

(b) Pierre Deffontaines

O geografo publicou a obra Géographie
et religions em 1948. Ainda esta, neste mo-
mento, centrado na influéncia da religiao
sobre os locais e a histéria do povoamento.
Quais fatores causaram a intensa diver-
sidade de habitacoes e sua organizacao
espacial? Certamente, para Deffontaines,
o meio fisico exigiu adaptacoes da parte
dos homens. No entanto, muitos desses
dispositivos que deram ao povoamento sua
paisagem propria nao tém relacao explicita
com as condicoes fisicas. A escolha desses
planos variados decorre de uma vontade
especificamente humana. As ideias religio-
sas, antes da geografia, fizeram com que se
decidisse o arranjo das habitacoes, desde a
simples aglomeracao até a cidade grande.
Geralmente, foi um nucleo religioso que
serviu como ponto de concentracao, e, mui-
tas vezes, prescricoes rituais determinaram
o modo de agrupamento das habitacoes. A
tese defendida por Deffontaines indica como
a religiao é predominante na escolha dos
locais de povoamento. Assim, a divindade foi
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cronologicamente o primeiro habitante fixo,
o primeiro a possuir uma edificacao; muitas
fundacoes de agrupamentos comecaram pelo
templo, e, desde a Antiguidade, os homens
fizeram com que este desempenhasse o papel
de primeiro ocupante. Nessa perspectiva, a
religiao lhes interessa porque as descricoes
assinalam o habitar, o lugar de culto e outras
formas religiosas na paisagem.

(c) Max Sorre

Os trabalhos que abordam a dimensao
geografica das atividades religiosas sao, mui-
tas vezes, apaixonantes. Os estudos de Max
Sorre inscrevem-se nos que dominam o final
da primeira metade do século XX. O tema
religiao e geografia religiosa, abordado em
Les fondements de la géographie humaine (1954),
assinala a religiao como fator de uniao e de
posicao na sociedade, indicando-a como ele-
mento criativo dun genre de vie. Os geografos
devem considera-la com relevancia, assim
como fazem com as determinacoes fisicas e
economicas. A negligéncia com o tema sera
prejudicial a geografia. A especificidade da
abordagem de Max Sorre, a luz do para-
digma da época, reside no argumento de
que a atitude religiosa de um grupo social
reflete a natureza da crenca e motivacao
de devocao que representam o coletivo.
As manifestacoes da consciéncia individual
nao sao consideradas aqui, pois refletem as
tendéncias, as necessidades e os interesses
psicologicos e materiais; indicam o grau de
abertura ou isolamento do grupo na vida
em sociedade.
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Em Rencontres de la géographie et de la
sociologie (1957), o autor introduz elemen-
tos novos ao tema: a nocao de espaco re-
ligioso e o campo das atividades religiosas.
O conceito de espaco religioso utiliza as no-
coes de area-extensao dos grupos religiosos
no espaco terrestre. Entretanto, a analise
dessas divisoes territoriais nao alicerca a
interpretacao da gestao administrativa, nem
a dimensao simboélica da comunicacao do
devoto com seu Deus. Ao abordar o campo
das atividades religiosas, Sorre indica dois
caminhos de andlise: a interpretacao como
atividade de antecedéncia e como ativida-
de de consequéncia. Na primeira, o fato
religioso ocorre desde os primordios da
humanidade e possui influéncia na cultura
do grupo; na segunda, as atividades huma-
nas religiosas se explicam como produto
da ocorréncia do fato religioso no espaco.
O simbolismo das formas espaciais e suas
praticas religiosas vivenciadas nao eram
considerados nas interpretacoes.

(d) David Sopher

Em  Geography of religion, publicado em
1967, esse autor indica como objeto de estudo
geografico os sistemas religiosos organizados
e o comportamento religioso moldado e insti-
tucionalizado. Ao definir a religiao como um
sistema de fé e de culto de determinado grupo
social, classifica os estudos em quatro temas
geograficos: a) o significado do cenario am-
biental para a evolucao de sistemas religiosos;
b) as inimeras maneiras pelas quais os siste-
mas religiosos condicionam e/ou modificam
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o seu comportamento; c) as diferentes formas
de ocupacao pelas quais os sistemas religiosos
se organizam “no espaco”; e d) a distribuicao
geografica das religioes e expressao visivel da
interacao entre sistemas religiosos e espaco.
O rico inventario dos padroes de comporta-
mento religioso documentado e o registro
amplo e complexo dos sistemas religiosos
realizados por Sopher na obra em tela nos
permitem afirmar ser esse livro um “manual
de estudos da religiao” na geografia. A trans-
formacao religiosa da paisagem focalizada
em diferentes sistemas religiosos, relatada
no capitulo trés, ¢ o ponto alto de sua con-
tribuicao. A experiéncia religiosa pessoal,
considerada por muitos cientistas o nucleo
da religiao, nao deve ser motivo de interesse
dos gebgrafos, no pensar de Sopher (1967).
Ele acrescenta que o conteudo teolégico e
filosofico das religioes nao pode, sozinho,
fornecer base adequada a andlise geografica.
O tema religiao como fator modelador de
atitudes, com relacao a dinamica econémica
e politica, ocupa um lugar modesto na suas
obra e é mencionado apenas por Deffontai-
nes (1948).

A tradicao da geografia nos estudos so-
bre religiao confrontados nos quatro autores
selecionados aponta duas etapas. A primeira
€ tradicional e bem demarcada, da década
de 1940 a 1970, caracterizada por estudos de
realidade religiosa sem abordar os simbolos
e as representacoes do sagrado no espaco.
A segunda é mais contemporanea, de 1970
aos novos dias, influenciada pela abordagem
humanista, com énfase, sobretudo, na vivén-
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cia e nas trocas simbolicas que se realizam
no lugar sagrado. Assim, a motivacao de fé
dos atores e suas marcas no espaco sagrado
representam a demarcacao do sagrado e do
profano — parte fundamental que faltava nos
estudos tradicionais.

A partir da década de 1980, a geogra-
fia da religiao se desenvolve, haja vista os
estudos de Tanaka (1981), Bonnemaison
(1981), Sopher (1984) e Rinschede (1985),
entre outros. A experiéncia da fé na pesqui-
sa geografica produzida na década de 1990
enfatiza a perspectiva cultural na qual sao
ressaltados dois pontos centrais: o sagrado e
o profano. Examina-se agora como a vivéncia
de ver e sentir o sagrado relaciona-se com
a sociedade e o espaco.

ANALISE DA DIMENSAO POLITICA: REPENSANDO A
PRATICA TERRITORIAL DA RELIGIAO

Nesta secao, consideramos, de um lado,
como a Igreja Catélica modifica seus ter-
ritorios — dioceses — simultaneamente aos
processos de cristianizacao, para adapta-los
aos novos momentos; e, de outro, por inter-
médio de trés exemplos, praticas territoriais
de instituicoes religiosas.

A caracteristica essencial do territorio
religioso, notadamente no Brasil, é de di-
namica espacial. A acao da Igreja responde
aos movimentos demograficos, sociais e eco-
nomicos, por meio de adaptacoes lentas ou
bruscas, desejadas ou impostas. A crenca, a
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identidade e o contexto geografico partici-
pam ativamente da definicao e da redefinicao
do territorio.

A organizacao territorial da Igreja Ca-
tolica, hoje, pode ser entendida por sua
estrutura administrativa. A definicao precisa
e a ideia de delimitacao e de apropriacao
remetem ao conceito de territorio. A Igreja
Catolica Romana vem mantendo uma unida-
de politico-espacial na qual a gestao religiosa
¢ exercida por um profissional religioso
especializado. Territorios religiosos sao espa-
cos qualitativamente fortes, constituidos por
fixos e fluxos, possuindo funcoes e formas
espaciais que constituem os meios por inter-
médio dos quais o territorio realiza efetiva-
mente os papéis a ele atribuidos pelo agente
social que o criou e controla (Rosendahl,
2003). Na religiao catolica, os templos, os
cemitérios, os pequenos oratorios a beira
da estrada, os caminhos percorridos pelos
peregrinos sao vivenciados e reconhecidos
como tal. As normas, regras e penalidades
enquadram os limites invisiveis que efetiva-
mente delimitam o territério e, a0 mesmo
tempo, tornam mais efetivo seu conteudo,
que envolve nao apenas as restricoes ecle-
siasticas diretamente, mas também devotos,
profissionais especializados e instituicoes
religiosas subordinadas hierarquicamente ao
poder local, regional, nacional e mundial.

O territorio religioso, entendido como
reflexo de espaco vivido no cotidiano da
fé, contribui para fortalecer as relacoes e
os fluxos que se instauram pouco a pou-
co no espaco e que dao origem a uma
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identidade religiosa e a um sentimento de
pertencimento ao grupo religioso envolvido.
As construcoes identitarias sao reformuladas
ou reconstruidas sobre os territorios. Vé-se,
portanto, que territério e identidade estao
indiscutivelmente ligados. Lembremos que
o territorio favorece o exercicio da fé e da
identidade religiosa do devoto. A religiao
sO se mantém se sua territorialidade for
preservada.

Ja a territorialidade religiosa
interpretada na abordagem da
geografia cultural significa o con-
junto de praticas desenvolvidas
por instituicoes ou grupos reli-
giosos, no sentido de controlar
pessoas € objetos em certo terri-
tério religioso. E uma acio para
manter a existéncia, legitimar a
fé e sua reproducao ao longo da
geografia e da historia da Igreja
Catolica no Brasil (Rosendahl,
2012, p. 181).

As relacoes da Igreja Catolica com o ter-
ritorio brasileiro estao na origem da divisao
territorial do pais. A paroquia, unidade de
base da diocese, modifica-se lentamente ha
varios séculos, apresentando maior rapidez
na metade do século XX. Se o Estado inter-
vém na dinamica territorial, a Igreja Catolica
também o faz a sua maneira no campo da
acao que € legitimamente seu. O territorio
religioso se modifica para melhor corres-
ponder a afirmacao do poder: os sucessivos
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rearranjos territoriais que ela constréi, rom-
pendo com varios séculos de permanéncia
efetiva, podem responder a duas funcoes
principais, uma de ordem religiosa e outra
de ordem politica (Rosendahl, 2001). Os
ensinamentos a serem tirados dessa reorga-
nizacao do territorio religioso constituem
uma tomada de consciéncia coletiva de que
os fatos religiosos, componentes importantes
da cultura, devem ser reconsiderados como
objetos de estudo na geografia.

No Brasil, os estudos empiricos res-
saltam a estrutura espacial das unidades
administrativas da Igreja entre o inicio
da colonizacao portuguesa (1551), com
a primeira diocese, e a década de 1930.
A constituicao dos territérios diocesanos ca-
tolicos, no Brasil, foi caracterizada por uma
profunda desigualdade espaco-temporal.
Dois grandes periodos podem ser identifi-
cados: de 1551 a 1854 e de 1890 a 1930.
O exemplo procura descrever e interpretar
o processo de difusao espacial adotado pela
instituicao, apoiada inicialmente em dois fo-
cos originais independentes: Salvador, cuja
diocese data de 1551, criada diretamente
por Roma; e Sao Luiz, criada em 1677, por
desmembramento da diocese de Lisboa.
Ambas estao situadas na regiao Nordeste
e sao independentes entre si.

As primeiras dioceses foram localizadas
no litoral, reproduzindo o processo de
ocupacao colonial, como sao os exemplos
de Salvador, Rio de Janeiro, Recife-Olinda,
Sao Luiz e Belém. Ressalta-se a estratégia
territorial da Igreja Catolica na escolha de
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localizacao de suas dioceses. Até o final do
século XVIII, esses centros representavam
pontos de controle do litoral, locais de troca
e pontos de entrada e conquista do interior
do pais. Quatro unidades sao criadas por
desmembramento da diocese do Rio de Ja-
neiro: as dioceses de Sao Paulo (Sao Paulo)
e de Mariana (Minas Gerais) e as prelazias
de Goias (Goias) e Cuiaba (Mato Grosso).

A difusao espacial por saltos, e nao
por contiguidade, qualifica esse periodo.
Os exemplos sao bastante ilustrativos.
A partir de Salvador, criam-se, mais de 120
anos depois, a diocese de Recife-Olinda, em
Pernambuco, e a do Rio de Janeiro, localiza-
da a longa distancia de Salvador. A mesma
caracteristica poderia ser citada em relacao
a Rio de Janeiro, Recife-Olinda e Sao Luiz,
que deram origem, por desmembramento,
as dioceses de Porto Alegre (1848), Fortaleza
(1854) e Belém (1719).

O segundo periodo, que vai de 1890
a 1930, possibilitou a existéncia de uma
Igreja e de um Estado livres das influéncias
mutuas. A substituicao do regime politico de
Império para Republica, em 1889, favorece
o propoésito da ruptura e representa uma
nova acao politico-religiosa. A liberdade e
a igualdade entre diferentes cultos estao
no Decreto 119-A de 7 de janeiro de 1890.
Tal liberdade, garantida pela Republica,
¢ estendida as igrejas cristas, ao judaismo e
ao budismo.

O processo de criacao de dioceses ¢é
acelerado a partir de 1890, com a separacao
entre Igreja e Estado. A expansao territorial
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e a missa evangelizadora, em outro contex-
to historico, refletem a estratégia politico-
religiosa implantada com objetivo central
de materializar o poder religioso da Igreja
Catolica como hegemonico. Entre 1890 e
1930, 68 dioceses e prelazias foram criadas,
gerando uma densidade maior de centros
diocesanos. A analise da localizacao dessas
dioceses ressalta também a concentracao
espacial dos novos territérios religiosos.
Nesse periodo, 45 das 68 dioceses e prelazias
criadas estavam situadas nas regioes Sudeste
e Nordeste. O poder religioso estava repre-
sentado com maior intensidade nas regioes
mais povoadas e com maior importancia
economica no pais. As légicas dessas criacoes
estao desmembradas, assim como a logica
da nao criacao de territorios religiosos em
outras cidades e regioes do pais.

A interpretacao das estratégias territoriais
politico-religiosas pode ocorrer em diferen-
tes contextos €tnicos, ora em coexisténcia
toleravel, ora em confronto e/ou expulsao
de uma das etnias envolvidas. Os exemplos
sao multiplos: a) a heranca cultural africa-
na com marca e matriz da Irmandade da
Boa Morte, em Cachoeira, na Bahia; b) a
liberdade religiosa permitida em Auschwitz,
Polonia, como reforco do catolicismo no
lugar da memoria judaica; e c) a liberdade
religiosa vetada ou permitida em Cingapura
como meio de obter outros fins politicos
e/ou econdmicos.

A historia brasileira tem registrado um
vasto saber sobre a cultura africana em nosso
pais. O patrimonio simbdlico do negro brasi-
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leiro, na interpretacao de Sodré, “afirmou-se
aqui como territorio politico-mitico-religioso,
para sua transmissao e preservacao” (1988,
p- 50). A memoria cultural da Africa deixou
para os

membros de uma civilizacao
desprovida de territério fisico a
possibilidade de reterritorializar
na diaspora por meio de um
patrimonio simbolico consubs-
tanciado no saber vinculado ao
culto dos mortos, a instituicao
das festas, das dramatizacoes
dancadas e das formas musicais
(Sodré, 1988, p. 50).

A representacao das festas, conjunto
mitico-religioso de bens simbélicos em que
se assenta nos territorios a existéncia africa-
na, pode ocorrer com variacoes no Brasil,
associadas, em alguns casos, por estratégias
“mitico-politicas das cisoes entre os grupos”
(Sodré, 1988, p. 53). Entretanto, vale insistir
que a abordagem geografica é padrao domi-
nante e resultante dos sucessivos conflitos e
perseguicoes politicas ocorridos, com trocas
dramaticas no processo de aculturacao.
Assim, reconhecem-se diferentes festas e suas
territorialidades religiosas afrodescendentes,
materializados nas procissoes, em espacos
publicos, com tolerancia e harmonia do
poder politico.

Ao analisar o territério mitico-religioso
da Irmandade da Boa Morte, em Cachoeira,
na Bahia, como organizacao social politica,
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Corréa (2004) distingue “duas territorialida-
des de distintas praticas culturais”. A autora
ressalta a territorialidade aparente, operada
por meio da pratica do catolicismo brasilei-
ro, e a territorialidade subjacente da pratica
do candomblé, que “fortalece o elo entre as
componentes da Irmandade”, reforcando a
identidade afro-brasileira no lugar e, conse-
quentemente, no sentido de pertencimento
da comunidade religiosa. A reterritorializacao
politico-social e religiosa de distintas etnias
que vivem no Brasil — e a primeira concre-
tizacao historica dessa matriz cultural é o
candomblé da Casa Branca, na Barroquinha,
em Salvador (Bahia) — oferece um amplo
estudo das diferencas étnicas na diversidade
das “nacoes” na diaspora, suscitando uma
forte diferenciacao politico-cultural.

A liberdade religiosa pode ser vetada
ou permitida como estratégia politica em
sociedades que possuem hegemonia religio-
sa. O exemplo relacionado € a tentativa de
catolizacao de Auschwitz, a partir de 1970.
Charlesworth (1994) analisa um “lugar me-
moria” representado por um memorial que,
de acordo com as acoes politicas do Estado,
gera diferentes interpretacoes politico-reli-
giosas. Trata-se do memorial localizado em
Auschwitz, na Polonia, proximo a Cracoévia,
um dos “campos da morte” do terror nazista.

Charlesworth (1994) analisa o significado
espacial, para os judeus poloneses e para a
comunidade internacional, como simbolo de
quatro milhoes de pessoas mortas naquele
lugar durante a Segunda Grande Guerra.
Auschwitz como simbolo da “vitimizacao
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geopolitica da Polonia”, isto €, lugar de
martirio de prisioneiros poloneses judeus,
nao judeus, catélicos e contrarios ao regi-
me nazista. A memorizacao de Auschwitz,
em termo de ideologia soviético-comunista,
garantiu o reconhecimento nacionalista da
Polonia até o fim dos anos 1960. O processo
de catolicizacao emerge em um ponto crucial
das relacoes Igreja-Estado, culminando no
periodo de renovacao espiritual ocorrido nas
celebracoes de mil anos de cristianismo na
Polonia, em 1966. “O sentido de identidade
catdlica dos poloneses foi profundamente
fortalecido”, como anota Charlesworth.
Ao lado dessa estratégia religiosa, a Igreja
usou a oportunidade politica da queda de
Gomulka, lider comunista ja desacreditado,
para celebrar as relacoes que ligavam a fé
catOlica a autodeterminacao e a cultura
nacional polonesa. Demolia-se um simbolo
de opressao comunista, e, 20 mesmo tempo,
promovia-se uma desjudaizacao de Auschwitz,
afirmando-se uma “limitada e controlada
expressao do sentimento nacional polonés”.

A identidade polaca é reforcada nesse
contexto, primeiro com a beatificacao, em
1971, de frei Maximiliano Maria Kolbe, e
depois com a construcao de uma igreja
catolica no local que fora sede do comando
alemao nazista. Frei Kolbe, religioso e lider
carismatico, foi assassinado em Auschwitz
num episédio politico-religioso durante
a Segunda Guerra. Kolbe foi fundador
do Santuario Mariano de Niepokalanow,
de forte fluxo de peregrinos poloneses, em
8 de dezembro de 1927. Foi também criador
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da Milicia da Imaculada Conceicao, em 1930,
de difusao mundial. No Brasil, a presenca
dos padres da milicia fundada por frei Kol-
be ocorre no Santudrio Nossa Senhora das
Candeias — Candeias, Bahia. A canonizacao
do santo polonés, conhecido também como
Martir dos Alemaes, € feita em 1982 por Joao
Paulo II, papa polonés — Karol Wojtyla — que,
como arcebispo de Cracovia, em cuja diocese
estava em Auschwitz, proclamava, nos anos
de 1970, a necessidade de enfatizar Auschwitz
como simbolo do martirio do catolicismo
polonés. Auschwitz catolicizado representa a
Polonia catélica, em detrimento do martirio
de judeus nesse campo de concentracao.

A dimensao politica da religiao deve ser
interpretada também nas sociedades em que
ha pluralidade religiosa. Os estudos apontam
tensoes associadas a gestao religiosa desses
territérios. (Kong, 1993, p. 33) interpreta
as conexoes entre Estado e religiao em
Cingapura. A autora considera, em primeiro
lugar, as condicoes do Estado sobre religiao
e espaco religioso e, em seguida, o papel
que o Estado desempenha influenciando o
espaco religioso. Por fim, avalia as respostas
dos grupos religiosos as restricoes impostas
pelo Estado.

O exemplo de Cingapura € original tanto
pelo elevado grau de heterogeneidade cultu-
ral — budista, cristaos, mulcumanos, taoista
e outros — como por sua qualificacao de
Estado secular, no qual “nenhuma religiao é
identificada como religiao oficial do Estado”
(Kong, 1993, p. 33). Igualdade de tratamento
e liberdade de realizacao de cultos endos-
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sam a coexisténcia com tolerancia religiosa
e harmonia no pais. A autora argumenta
que o Estado, ao ser liberal em termos de
religiao, procura atuar na construcao e na
localizacao dos templos. A estratégia terri-
torial de estabelecer as bases ideolégicas na
vida moderno-economica, notadamente por
se tratar de um “Tigre Asidtico”, permite o
enquadramento da popula¢ao; exerce-se uma
hegemonia ideol6gica. Em outras palavras, o
uso simbolico de edificios religiosos torna-se
um meio de exercer tal hegemonia, porque
eles desempenham um conjunto de ideias e
valores do Estado.

A acao politicoreligiosa do Estado, na
interpretacao da autora, utiliza-se do sagrado
para “engendrar lealdade e confianca em
carater secular” (Kong, 1993, p. 29). O Esta-
do, ao controlar a realizacao das cerimoénias
religiosas e procissoes nos espacos publicos
e autorizar seus dias, horarios e itinerarios,
procura definir e acompanhar o papel da
religiao no cotidiano do povo. A acao do
Estado por meio dessa hegemonia ideologica,
em Cingapura, visa a interesses economicos
e politicos. Cingapura € um pequeno Estado,
um dos mais importantes “centros asiaticos”.
A territorialidade religiosa tem, nesse exem-
plo, interpretacao na dimensao politica e
econdomica do sagrado no espaco.

O recrudescimento religioso aliado a es-
tratégias politicas tem sido interpretado por
geografos. Rosendahl (2003) vem interpre-
tando a cultura, a identidade, a comunidade
e o lugar, enfatizando a criacao de formas
simbdlicas sagradas e sacralizadas.
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ANALISE DA DIMENSAO DO LUGAR: RATIFICANDO
O DOMINIO DA EMOCAO E DO SENTIMENTO DO
SER-NO-MUNDO

Nesta secao, enfatiza-se a experiéncia
espiritual do lugar. A compreensao singular
da experiéncia do lugar é marcada por mo-
mentos de transcendéncia, os quais, a cada
tempo sagrado, expressam a ordem divina.
A religiao imprime uma marca na paisagem
por meio da cultura. A pratica religiosa — a
ida ao santuario, a atividade religiosa, o
comportamento dos crentes envolvendo as
interacoes espaciais — representa uma das
diversas maneiras pelas quais a religiao age
sobre pessoas e lugares. Espaco e lugar sa-
grados sao os dois temas desta sec¢ao.

Os lugares simbolicos sao criados pela
ocupacao humana dos espacos e pelo uso
de simbolos para transformar aquele espaco
em lugar (Norton, 2000). Tenta-se refletir
de modo mais geral sobre o conceito de
lugar no sentido de pertencimento, numa
tentativa de esclarecer as maneiras como
sao construidas as identidades dos lugares
e de pessoas, como individuos € membros
de grupos, levando-se em conta que ha uma
relacao reciproca entre essas identidades
(Rosendahl, 2005).

A preocupacao atual dos geografos é,
basicamente, os lugares como locais de
conflitos politicos e simbolicos. Tuan (1980)
define o lugar como uma unidade no es-
paco organizada mental e materialmente
para satisfazer as necessidades biossociais
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basicas, reais ou percebidas, de um povo e
suas aspiracoes estético-politicas superiores.
Comungando com as ideias de Tuan (1980)
e Norton (2000), a reflexao a respeito do
conceito de lugar na geografia cultural inclui
seis pontos:

1. sua criacao é um ato social. Os lugares
diferem porque as pessoas os fizeram
assim;

2. sao entidades autorreprodutivas. As pesso-
as aprendem e fornecem modelos alimen-
tando determinadas crencas e atitudes;

3. a cultura regional nao existe separa-
damente das pessoas que a refazem
enquanto vivem;

4. em uma economia capitalista mundial,
lugares nao sao unidades autonomas,
possuindo controle independentemente
do destino de seus residentes;

5. lugares nao sao simplesmente os re-
sultados nao intencionais de processos
econdmicos, sociais e politicos,

6. locais sao potenciais fontes de conflito.

Essas posicoes teoricas norteiam a pesqui-
sa geografica recente sobre a construcao e a
manutencao do lugar sagrado (Kong, 1990,
2001; Park, 1994; Rosendahl, 2003, 2005).

O conceito de lugar sagrado identifica-
-se com o significado cultural do individuo
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ou grupo social religioso. A comunidade
religiosa vivencia o lugar a sua maneira, de
forma a construir um ponto fixo em que
reencontram suas lembrancas (Rosendahl,
2001, 2005). A experiéncia da fé, em termos
geograficos, deve ser explorada no lugar em
que ela ocorre. Esse lugar esta impregnado de
simbolismo e nao foi meramente descoberto,
fundado ou construido, mas reivindicado,
possuido e operado por uma comunidade
religiosa, conforme apontam Sopher (1984),
Kong (1990), Park (1994) e Rosendahl (2003,
2005). Os lugares sagrados sao também for-
necedores de regras e significados com que
os grupos envolvidos encontram sentido para
suas praticas religiosas. As atividades religiosas
e seus valores simbolicos estao fortemente
relacionados aos lugares sagrados da hierépo-
lis. A organizacao espacial obedece a logica
do sagrado. Rosendahl (1996, 2001, 2005)
reconhece as forcas simbolicas responsaveis
pela manutencao e pela construgao do espaco
sagrado. A geografia define o espaco sagrado
como um campo de forcas e de valores que
eleva o homem religioso acima de si mesmo,
transportando-o para um lugar distinto daque-
le no qual transcorre seu cotidiano. E possivel
qualificar o espago sagrado — caracterizado por
sua sacralidade madxima, expressa por uma
materialidade a qual se atribui grande valor
simbolico — e o espaco profano em torno do
espago sagrado, caracterizado pela existéncia
de elementos que nao possuem sacralidade.

O sagrado irrompe em determinados
espacos como revelacao hierofanica, trans-
formando-os qualitativamente em poderosos
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“centros de mundo significados”, separados do
espaco comum, do cotidiano profano (Eliade,
1991). O espaco € ritualmente construido.
O real valor de muitos estudos geograficos
da religiao estd em interpretar a logica do
sagrado no espaco, particularmente como
ele se transforma ao longo do tempo, pois
os diversos locais religiosos, em diferentes
religioes e culturas, possuem reconhecida-
mente uma localizacao real. Procurando
organizar uma classificacao que assimilasse
essas caracteristicas, sugerimos uma tipologia
do espaco sagrado segundo sua localizacao.
E possivel reconhecer trés niveis: o fixo, o
ndo fixo ou movel e o imaginalis. As cidades-
-santudrio envolvem espaco e tempo, fixos — os
lugares sagrados — e fluxos — a peregrinacao.
Trata-se de uma demonstracao de fé comum
no catolicismo, como em Roma e Lourdes;
Meca, por sua vez, é a principal hierépolis
da peregrinacao islamica; Benares e Man-
dala sao centros sagrados de hindus e de
budistas, respectivamente; Lhasa representa o
lugar sagrado do lamaismo; e Quioto € a
cidade sagrada para os devotos do xintoismo.

O espaco sagrado, nao associado neces-
sariamente a uma territorialidade definida,
pode ser classificado como espa¢o sagrado
nao fixo. Park (1994) analisa a ideia de
espaco sagrado movel e explora a ideia
da Tora. Os judeus mantiveram seu espaco
sagrado moével durante o tempo do exilio
e s6 o substituiram por um territorio real
recentemente. Para o povo de Israel, a Tora
assumia a funcao de reunir terra, povo e
Deus. Os estudos consideram a Torda um
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espaco sagrado movel e a indicam como
substituto simbolo da perda da identidade
politica e o exilio verificado durante longo
periodo.

A mobilidade do espaco sagrado no
catolicismo popular brasileiro pode ser
exemplificada nas Festas de Sao Benedito,
em Jaragua, no estado de Goias. A festa reli-
giosa € a mescla de elementos da Igreja Cato-
lica e das tradi¢coes populares da cultura local.
Na festa, verifica-se o “circuito sagrado”.
Inicialmente, a casa do festeiro recebe o
sagrado, numa comunicacao individual entre
este € o homem. A imagem do santo — sim-
bolo de poder — € levada em procissao para
o altar construido na residéncia do festeiro
e ali permanece durante a festa. O segundo
momento forte verifica-se no final da festa,
quando ocorre a saida do sagrado, em
procissao, da residéncia do festeiro de volta
a igreja, onde permanecerd até a proxima
festa, quando se dard a saida da igreja a casa
do proximo festeiro.

A nocao de espaco sagrado vinculado a
perspectiva humanistica da geografia focaliza
a familiaridade com o lugar e a experiéncia
compartilhada. O processo de autoidenti-
dade, assim como o contato repetido no
espaco, fornece outro exemplo de tipologia
de localizacao de espacos sagrados. Kong
(2001) relata o circulo sagrado de Wiccan,
cuja comunidade representa um sub-ramo
do paganismo associado a feiticaria. Para o
grupo, os monumentos pré-histéricos como
Stonehenge e Avebury tém energias, poderes
e uma qualidade numinosa que os distingue
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do espaco comum. A concepcao de lugar
sagrado reside no mundo imaginalis. Uma vez
escolhida a localizacao, é criado o circulo
sagrado, que tera seu tamanho determinado
pelo numero de participantes; as fronteiras
sao definidas pela imaginacao dos adeptos
e nao por sacerdotes. Mesmo que nao haja
um espaco disponivel, um feiticeiro pode
construir um circulo em sua mente. Outros
exemplos tentam captar a “esséncia espiritu-
al” e a qualidade poética de lugares religio-
sos, numa constante aprendizagem de vida e
conhecimento. A interpretacao do homem,
relacionando-o com o mundo a sua volta, a
ideia de que existem mais objetos e coisas
do que sua aparéncia superficial — de que
existe uma profundidade de sentido — tam-
bém foi desenvolvida para se refletir sobre
a esséncia das coisas. Crang (1988) e outros
reforcam a tese de que os lugares nao sao
somente uma série de dados acumulados,
mas envolvem também intencoes humanas.

O sagrado em sua dimensao espacial
apresenta varias outras questoes interessantes
relacionadas as formas e fungoes. A pesquisa
empirica a respeito da manifestacao da fé no
espaco sagrado vem demonstrando que ha
uma pluralidade de espacos sagrados numa
mesma hieropolis, os quais podem também
ser de dois tipos: no primeiro, os espacos
sagrados possuem elementos simbolicos da
mesma religiao do santuario; o segundo
inclui formas espaciais e rituais simbdlicos
diferentes da religiao predominante no cen-
tro religioso (Rosendahl, 1999).
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No primeiro tipo, os espacos sagrados
imprimem na paisagem formas espaciais
duplas, com dois espacos sagrados: o es-
paco sagrado primdrio e o espaco sagrado
secundario. O primeiro contém o locus da
hierofania, e o segundo tem sua existéncia
decorrente da hierofania original. A locali-
zacao geografica permanece fixa ao longo
do tempo. A literatura fornece exemplos
de hier6polis em que o crescimento con-
tinuo de peregrinos exige expansao fisica
do santuario. Na maioria dos casos, ocorre
a construcao arquitetonica de catedrais ou
templos amplos com a funcao de atender a
uma demanda surgida no centro religioso.
A Basilica de Nossa Senhora Aparecida, no
estado de Sao Paulo, a Catedral de Lujan, na
Argentina, e a Basilica de Lisieux, na Franca,
sao exemplos pesquisados (Rosendahl, 1999).

A filiacao religiosa pluralista no consumo
de bens simbdlicos, em espacos sagrados de
diferentes sistemas religiosos, permite a coe-
xisténcia, na paisagem religiosa, de dois ou
mais espacos consagrados. O exemplo ocorre
especialmente no tempo sagrado da festa de
15 de agosto, na Igreja da Real Irmandade
Imperial do Outeiro de Nossa Senhora da
Gloria, na cidade do Rio de Janeiro. No alto
da colina, estd o espaco sagrado do catolicis-
mo, com suas atividades e praticas religiosas
dentro da igreja. Nas alamedas de acesso e
proximo as escadarias na parte alta da coli-
na, os devotos do candomblé recriam seus
espacos sagrados, pois esse tempo sagrado
¢ festejado por ambos os grupos.
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A variacao no espaco-tempo do fluxo
de peregrinos e a maior ou menor intensi-
dade dos fluxos qualificam a forca propul-
sora do sagrado no lugar. O fendmeno da
peregrinacao fornece uma variedade nas
escalas locais, regionais e internacionais.
A pesquisa empirica vem demonstrando ser
possivel classificar a hierépolis quanto ao
tipo de localizacao e a génese de cada tipo.
Rosendahl (1996, 2003) aponta cinco tipos
diferentes de localizacao: em nucleos rurais;
em pequenas cidades da area rural; entre
centros metropolitanos; na metroépole; e nas
periferias metropolitanas. No que concerne a
génese do lugar sagrado, o tempo de criacao
esta fortemente ligado a conjuntura politica
do periodo de criacao. Existem santudrios
ha 2.300 anos, aproximadamente, como o
do Vale do Ohio, vinculado a antiga cultura
paga, e existem aqueles que aparecem em ple-
no século XX, como o de Santuario de Nossa
Senhora Imaculada Rainha do Sertao, em
Quixada (CE), no ano de 1996. A denomina-
¢ao, numa classificacao em trés grandes grupos,
é: santuarios antigos, recentes e muito recentes.
A espacialidade dos santudrios catolicos brasi-
leiros a partir do século XVI foi relacionada
por Rosendahl (1994).

Os exemplos sao multiplos, e ja ha bas-
tantes relatos em estudos anteriores. Hoje,
o interesse e a demanda por praticas reli-
giosas crescem favorecendo a oferta plural
de orientacao religiosa.
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PARA NAO CONCLUIR...

Comungamos com geoégrafos como
Fickeler (1947), Deffontaines (1948), Sorre
(1957), Sopher (1967) e Claval (1992), que
admitem que a religiao pode ser de funda-
mental importancia para a interpretacao das
diversas configuracoes espaciais. O sagrado,
como manifestacao cultural, afirma-se no
lugar, no espaco, no territorio, na paisagem
e na regiao. Ocorre no tempo cotidiano e
no tempo sagrado (Rosendahl, 2003).

Em suma, este texto fez uma retrospectiva
dos estudos sobre dimensao politica do lugar,
ratificando as bases teoricas de territorio — ter-
ritorialidade religiosa e espaco — como lugar
sagrado e fornecendo, nos exemplos seleciona-
dos, novos temas, mais pertinentes, atraentes €
iluminados. Oxald o interesse se estenda para
além das pessoas e seus sistemas de crencas.
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LLUGARES SAGRADOS E
SACRALIZADOS. AS MULTIPLAS
FACES DO SIMBOLISMO'

Este texto amplia tanto o conteudo
conceitual quanto o conteiddo empirico do
lugar sagrado e lugar sacralizado, mediante
descricoes das maneiras como o devoto
utiliza o lugar para estruturar seu pertenci-
mento, sua identidade e também descricoes
das qualidades simbdlicas do lugar. Parte
dessa reflexao se fundamenta nas ultimas
pesquisas que enfatizaram os aspectos visiveis
e simbolicos dos lugares em sua continua
construcao cultural, apresentacao e inter-
pretacao do lugar e do espaco (Tanaka,
1981; Sopher, 1984; Rinschede, 1985; Kong,
1990) e outros geografos citados ao longo do
texto. Do ponto de vista conceitual, existem
raizes especialmente no humanismo, e, em
sua maior parte, este texto esta baseado nos
interesses dessa corrente sobre o lugar e a
sua experiéncia humana na nova geografia
cultural na década de 1970 (Tuan, 1978,
1980; Norton, 2000).

Os conceitos em discussao neste texto
introduzem mais uma possibilidade de pensar

1" Versao revisada e atualizada de palestra em mesa-

-redonda no VII Encontro Nacional da Anpege, 2007,
Niter6i.



o sagrado e o profano na ciéncia geografica.
O elo entre a geografia e a religiao fornece
rico material para reflexao. A natureza da
geografia da religiao consolida-se na explo-
racao dos conceitos de sagrado e profano.
O sagrado, como manifestacao cultural,
afirma-se no lugar, no espaco, na paisagem
e na regiao. Ocorre no tempo cotidiano e
no tempo sagrado (Rosendahl, 1997, 2003).

Os lugares simbolicos sao lugares cria-
dos pela ocupacao humana do espaco e
pelo uso de simbolos para transformar
aquele espaco em lugar (Norton, 2000).
Na realidade, grande parte do interesse por
lugar foi elaborada e importada de outras
areas do conhecimento e, frequentemente,
além dos varios sentidos humanistas, foca-
lizando lugares como locais de lutas pelo
poder, de deslocamentos e de contestacao.
Comungando com a proposta de Norton, a
reflexao do conceito de lugar na geografia
cultural inclui seis pontos:

1. a criacao de lugares é um ato social; os
lugares diferem porque as pessoas os
fizeram assim;

2. os lugares sao entidades autorreprodu-
toras, porque sao contextos nos quais as
pessoas aprendem e fornecem modelos
de papel para socializacao, alimentando
determinadas séries de crencas e atitudes;

3. nenhuma cultura regional existe sepa-

radamente das pessoas que a refazem
enquanto a vivem;
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4. em uma economia capitalista mundial,
lugares nao sao unidades auténomas
cujos residentes tém controle indepen-
dente sobre seus destinos;

5. lugares nao sao simplesmente os re-
sultados nao intencionais de processos
econdmicos, sociais e politicos;

6. lugares sao potenciais fontes de conflito.

Assim, a geografia cultural preocupa-se
basicamente com lugares como locais de
conflitos politicos e simbodlicos (Norton,
2000). Contudo, para Entrikin (1991), o
lugar é mais bem entendido cientifica e
humanisticamente — isto €, objetivamente
como uma localizacao e subjetivamente em
termos de experiéncia —, uma sugestao que
leva a consideracao da tensao que prevalece,
em muitos lugares, entre aspectos locais e
globais. Tuan (1980) define o lugar como
uma unidade de espaco organizada mental e
materialmente para satisfazer as necessidades
biossociais basicas e reais percebidas de um
povo e, além disso, suas aspiracoes estético-
-politicas superiores. Entender o espaco
dessa maneira conduz a consideracao das
ideias de sentido de espaco, de topofilia e
de nao lugar, conforme referidas por alguns
geografos. As pesquisas de Tuan afirmam que
uma ligacao emocional é criada e mantida
por meio da edificacaio do lugar sagrado.
O processo de criacao contribui para que
lugares e objetos se tornem parte de nos-
sa autoidentidade, assim como o contato
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repetido, a familiaridade com o lugar e a
experiéncia compartilhada.

Tenta-se refletir, de modo mais geral,
o conceito de lugar no sentido de perten-
cimento numa tentativa de esclarecer me-
lhor as maneiras como sao construidas as
identidades de lugares e as identidades de
pessoas, como individuos e como membros
de grupos, levando-se em conta que ha uma
relacao reciproca entre essas identidades.
Nesse contexto, existe uma posicao teorica
que defende a construcao da identidade
coletiva como determinante de grande parte
do conteudo simbédlico dessa construcao.
A preocupacao atual dos gedgrafos é a ma-
neira como grupos culturais podem afirmar
sua identidade ao lugar, intencionalmente ou
nao, de modo que este tenha uma identidade
simbdlica (Norton, 2000).

A religiao é uma das principais ma-
neiras de construir identidade simbdlica.
Ha lugares em que a religiao tem uma im-
portancia crescente, ao passo que, onde ha
uma crescente secularizacao da sociedade, a
religiao no sentido convencional pode sofrer
um decréscimo de importancia. Quando isso
ocorre, outro fator de uniao, especialmente
a religiao civil ou o nacionalismo, pode estar
substituindo a religiao (Rosendahl, 2001,
2003). Nessas duas situacoes, pode haver uma
estrita relacao entre religiao e identidade
simbolica do lugar. Assim, a reflexao deste
texto serd dividida em dois pontos: lugar
sagrado e lugar sacralizado.
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LUGAR SAGRADO

O conceito de lugar sagrado identifica-
-se com o significado cultural do individuo
ou grupo social religioso. Cada comunidade
religiosa vivencia o lugar a sua maneira, de
forma a constituir um ponto fixo em que
reencontra suas lembrancas. As diferentes
analises geograficas sobre o lugar religioso
enfatizam a vivéncia e a identidade religiosa.
Cada comunidade religiosa se estabelece
no mundo sacralizado onde participa da
memoria historica no tempo e no espaco
(Rosendahl, 2001, 2003).

Essas posicoes tedricas nortearam a pes-
quisa geografica recente sobre a construcao
e manutencao do lugar sagrado (Kong,
1990, 2001; Park, 1994). Os diversos locais
religiosos em diferentes religioes e culturas
possuem reconhecidamente uma localiza-
cao real. Sao lugares sagrados fixos, e as
formas espaciais sao variadas e podem ser
encontradas tanto no Vale de Ohio (Wri-
ght, 1990), vinculada a antiga cultura paga,
de aproximadamente 2.300 anos, como em
pleno século XXI: quer no deserto, como
no caso de Meca; quer em sua cidade mun-
dial — Rue du Bac, Paris; quer em Porto das
Caixas, Itaborai (R]).

O sagrado irrompe em determinados
lugares como revelacoes hierofanicas, transfor-
mando-os qualitativamente em poderosos cen-
tros de mundo significativos, separados do espaco
comum, do cotidiano profano (Eliade, 1991).
O lugar ¢ ritualmente construido. Podemos
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senti-lo como felicidade (Tuan, 1978, 1980)
ou por meio de uma variedade de emocoes,
como o numinoso que atinge a profundeza
da alma (Otto, 1992), ou como “alquimia
ideologica pela qual se opera a transfiguracao
das relacoes sociais em relacoes sobrenaturais,
inscritas na natureza das coisas e, portanto,
justificadas” (Bourdieu, 1987, p. 33).

A vivéncia da fé no lugar, em termos geo-
graficos, deve ser analisada em sua dimensao
espaco-tempo. No proposito de mostrar as
dimensoes de espaco e de tempo do lugar
simbolico, ressaltamos a vivéncia da fé no
lugar sagrado. Esse lugar esta impregnado
de simbolismos construidos, reivindicado
e operado por uma comunidade religiosa.
Os estudos ja realizados vém demonstrando
que a dimensao geografica do lugar nao
pode ser separada das dimensoes politica
e econOmica. A construcao e manutencao
do lugar sagrado, em algumas vezes resol-
vida por trocas dramaticas no processo de
aculturacao, vém revelando tensoes entre as
comunidades envolvidas. A anadlise de tais
conflitos em algumas comunidades resultou
na conversao, destruicao ou geracao de novas
formulacoes simbdlicas do lugar (Rosendahl,
2001, 2003).

O processo de construcao do lugar
sagrado envolve esforco e cooperacao da
comunidade religiosa. E marcante a relacio
dialética entre a politica da comunidade e a
construcao do lugar sagrado. A comunidade
religiosa constroi a Igreja, e esta, na funcao
de comunhao social, sustenta a propria co-
munidade (Rosendahl, 2003).
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LUGAR SACRALIZADO

Além da classificacao anterior, de per-
tencimento religioso a uma igreja, sinagoga,
mesquita ou outros lugares sagrados, € pos-
sivel reconhecer um comprometimento em
lugares que estao se tornando, de maneira
evidente, cada vez menos sagrados. Nesses
casos, a religiao pode ser interpretada de
modo mais amplo, e, assim, o nacionalismo
e a religiao civil podem ser associados, em
termos geograficos, a criacao de lugares
sacralizados. Na maioria dos casos, a sacra-
lidade é enfatizada com o uso de simbolos
nacionais ligados a circunstancias historicas.
A religiao civil € composta de ritos e sim-
bolos relativos a nacao e a seus fundadores:
a bandeira, o hino, o heréi fundador — e
valores socializados — nacao, igualdade, classe
ou etnia —, articulados em um contexto de
alto significado resultante de algum evento
importante que tenha ocorrido ou que seja
recordado em um determinado espaco. Os
lugares sacralizados desempenham um papel
importante na construcao de identidade na-
cional e sao considerados loci de rituais em
torno do culto politico e das comemoracoes
de mitos e herdis (Rosendahl, 2001, 2003).

E possivel também reconhecer os valores
simbolicos de terras natais como espacos
sacralizados, porque apresentam as raizes
de cada individuo ou de um grupo social.
O locus de nascimento e/ou dreas em que
foram criados como lugares de sensibilida-
de, mas isso pode nao ocorrer com outros.

215



O que assume especial interesse para o pre-
sente texto € o fato de a religiao civil possuir
espacialidade e temporalidade sacralizadas.

SIMBOLOS E SIMBOLISMO NO LUGAR

Alguns exemplos devem ser relatados:
os simbolos ganham maior forca e realce
quando estao impregnados de afetividade
e significacao no lugar religioso. A repre-
sentacao simbolica existe em si mesma e se
materializa no espaco (Rosendahl, 2003). Ao
desvelar significados simboélicos de um lugar,
as relacoes entre poder politico e deuses
podem assumir as formas mais variadas em
diferentes sociedades e culturas. Vejamos,
entao, dois exemplos importantes a seguir: a)
em sociedades de predominancia majoritaria
de um credo, como os catolicos em terras
polacas; b) em sociedades de pluralidade
religiosa, como a religiao civil americana.

No primeiro exemplo, vislumbramos
a Polonia, pais de religiao catélica que é
o reflexo de sua identidade nacional. A
formacao de um partido politico como o
Movimento Solidarnos¢ e a figura carisma-
tica e religiosa de Lech Walesa conferem
identidade ao patriotismo polaco e a fé ca-
tolica. Na cidade-santudrio da Virgem Negra
de Jasna Gora, em Czgstochowa, Polonia,
o culto civil a figura do her6i nacional
Lech Walesa se compara a veneracao de
um santo. Ele é considerado um martir da
reivindicacao de liberdade politico-religiosa
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do povo. A peregrinacao civica ao Museu
Solidarnos¢ reforca o poder politico do
lugar. As medalhas, honrarias e titulos re-
cebidos por Walesa durante a presidéncia
do movimento foram doados e estao em
lugar de destaque na Basilica de Jasna Gora.

O ritual de entrega de ex-votos em pere-
grinacao da fé catolica a basilica data de 1430
(Pach et al., 1995). Ha ex-votos oriundos de
combates militares associados a uma pratica
militar bastante antiga no santudrio. Nesse
contexto, o sagrado favorece a comunhao do
poder militar e do poder politico do lugar.

A relacao espaco-politica-sagrado permi-
te repensar a importancia da religiao civil
e a producao de lugares sacralizados, favo-
recendo a integracao social e a identidade
comum a seus devotos. No exemplo de Jasna
Gora, os simbolos civicos da nacao e a vene-
racao da Virgem de Czgstochowa estao em
coexisténcia pacifica no lugar. Isso ocorre,
na maioria das vezes, quando o poder po-
litico e o religioso estao em comunhao no
mesmo espaco social.

O icone da Virgem Negra de Jasna Gora
resplandece na funcao religiosa de mae do
povo polaco e, desde o século XVII, acumula
a funcao de rainha da Polonia. A sua imagem
possui funcao religiosa e politica em dife-
rentes rituais no santudrio: ora materializa
o sagrado, ora fortalece o lugar simboélico
do universo civico — o lugar sacralizado pelo
poder politico.

Dupront (1987), ao estudar a iconogra-
fia da arte crista, alerta que as sacralidades
dao ritmo, purificam e trazem a esperanca
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ao tempo presente no espaco e lugares de
culto. Acredita que a imagem constréi um
imaginario de verdade e provoca a imagina-
cao dos fiéis até lhes tornar sensiveis a uma
presenca e fazer dessa presenca realidade
viva e, portanto, verdadeira. Nesse contexto
simbdlico, os fiéis reencontram no quadro
com a pintura da Virgem a confirmacao de
um simbolismo do amor a mao religiosa e
ao idolo nacional. O icone pertence ao ima-
ginario coletivo religioso polonés e se torna
simbolo de poder civil e da experiéncia do
sagrado (Rosendahl, 2001, 2003).

Ja no segundo exemplo, os conceitos de
religiao civil e amor a nacao nos remetem,
primeiramente, ao exemplo norte-america-
no, nao s6 na identificacao da dimensao
religiosa do sentimento patriético, mas tam-
bém na concepcao da América como simbolo
de “Liberdade”. Ha exemplos do ritual de
peregrinacao com o objetivo primordial
de preservacao historica e fortalecimento da
identidade anglo-americana sobre a identida-
de mexicana, imposto quando, em 1905, o
Alamo se transformou em santudrio civico.
Os martires da Republica Texana — como
sao conhecidos os soldados americanos que
morreram em 1836 — associam-se a herois na-
cionais e sao reverenciados como santos. Esse
fortalecimento da identidade anglo-saxonica
envolve grupos culturais transformadores
de ambientes, por meio da marca de sua
cultura, que criam o sentido de lugar. Desse
modo, o lugar é carregado de significado
que reflete as atitudes, crencas e valores das
culturas que o ocupam.
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O lugar sacralizado do Alamo exprime-
-se pelos novos simbolos que representam
os americanos martires. O lugar sagrado se
transforma em museu, a sacralidade ocorre
nos objetos anglo-americanos e se nega
a expor marcas de origem espanhola ou
indigena: o estilo barroco espanhol da ca-
pela é adulterado e sua forma e funcao sao
modificadas (Rosendahl, 2001). No século
XX, “assistimos a forte modificacao cultural
do Alamo em favor dos anglo-americanos,
distanciando-se da heranca latina do Estado”
(Oliver, 1996, p. 3). O ritual de peregrinacao
civica em torno de valores da nacionalidade
americana adquire novo carater simbolico
do lugar. O idioma, a etnicidade, a iden-
tidade nacional e a fé sao elementos que
podem contribuir para a criacao de lugares
simbolicos.

PARA NAO CONCLUIR...

As reflexoes de lugar sagrado e de
lugar sacralizado neste texto incluem uma
apreciacao do lugar e também do tempo
em suas relacoes com a cultura, a identida-
de e, principalmente, as multiplas faces da
expressao simbolica.

Nos exemplos relatados, os simbolos
ganham maior forca coletiva no lugar, po-
dendo adquirir uma dimensao transcendente.
Na realidade, a religiao civil representa um
conjunto de crencas, simbolos e cerimonias
relativos a nacao. Pode ocorrer em socieda-
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des com predominancia de um determinado
credo, como os catolicos na Polonia, em que
a representacao politico-religiosa existe em si
mesma e se materializa no lugar sagrado da
Virgem Negra de Czgstochowa. O simbolismo
civico dos valores patriotas poloneses aparece
em diferentes lugares sacralizados e referen-
ciados ao Movimento Solidarnos¢ e aos idolos
santificados de Lech Walesa e Carol Wojtyla.

O lugar sacralizado na sociedade norte-
-americana enaltece a cultura anglo-americana
sobre outras e leva a criacao de uma identida-
de nacional legitimada pelas instituicoes domi-
nantes da sociedade. A religiao civil, motivada
por valores de luta, sacrificio e liberdade,
€ agora acrescida a necessidade do poder
politico de impor sua dominacao do territorio
conquistado. O lugar é qualitativamente
politico.

Enfim, o simbolismo se apresenta ora
na experiéncia de desencanto do sagrado,
ora na vivéncia de seu despertar. A vida re-
ligiosa exige um lugar sagrado. O ato ritual
de sacralizacao do lugar € uma investidura
necessaria a religiao civil. Em ambas, o sagra-
do envolve rearranjos espaciais que estimulam
futuras reflexoes geograficas.
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RELIGION, BIENES SIMBOLICOS,
MERCADO Y RED'

El propésito de este articulo es con-
tribuir a la comprension de la dimension
economica de la religion y su espacialidad
a través de las relaciones entre los bienes
simbolicos, el mercado y las redes religiosas.
La relaciéon entre economia y religion sera
abordada a partir de las normas, los valores
y las reglas religiosas que tienen lugar en
un tipo particular de ciudad: la hierdpolis
y/o ciudad-santuario. Este tipo de ciudad no
es de las mas numerosas pero, aun asi, se
encuentra universalmente en todos los con-
tinentes desde la aparicion de las primeras
ciudades. Son ciudades cosmicas, ciudades en
que los geodgrafos, al interpretar y teorizar,
buscan la fuente cultural de la economia, y
proponen el uso de términos culturales tales
como “simbolo”, “imaginario” y “racionali-
dad”, para entender el proceso econémico
en el lugar religioso (Barnes, 2005).

Dentro de este marco, se desea reco-
nocer la dimension geografica del proceso
productivo de los bienes simboélicos conec-

! Traduccién: Gustavo Mazzei. Publicado original-

mente en el libro Geografias culturales: aproximaciones,
intersecciones y desafios. Buenos Aires: Editorial de la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de
Buenos Aires, 2011.



tados a lo sagrado. ;:Como son producidos
los valores? :Quiénes son los productores
de estos bienes simbolicos? ¢Dénde tiene
lugar el proceso de produccion simbolica?
La intencion no es desarrollar algunas ideas
relativas al campo simboélico en general de
diferentes religiones, sino restringirnos a los
bienes simbolicos utilizados en las practicas
religiosas del catolicismo popular brasileno.

Los bienes son expresiones que designam
una realidad dotada de algtun valor, algunas
veces moral, y la mayoria de las veces positivo.
El énfasis de nuestro analisis recae sobre el
valor y el simbolo de los bienes religiosos,
aqui considerados como bienes que expresan
la revelacion de lo sagrado. Tal revelacion
constituye el resultado de los procesos de
produccion simboélica que hacen posible el
acto o el acontecimiento en el cual la unifi-
cacion de las dos partes del simbolo — forma
y acontecimiento — puede realizarse. Para
el geografo, el estudio de la consumacion
simbdlica, es decir, el acto final del proceso
de las dos partes del simbolo, simbolizante
y simbolizado, ocurre en el espacio y tiempo
sagrado (Rosendahl, 2003).

Eugenio Trias (2000) formaliza tres
etapas de andlisis en el acontecer simbdli-
co. La primera etapa del proceso simbolico
se destaca por definir la forma o la figura
material que sera receptora del acontecer
simbolico, pues la forma simbolica es la con-
dicion fundamental en el proceso para que
tengan lugar las etapas seguientes. En una
segunda etapa, el acontecimiento simbolico exige
el recorte espacio-temporal religioso: el es-
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pacio sagrado delimitado o demarcado en el
templo posee las condiciones que favorecen
la transformacion de la materia en cosmos.
El acontecer simbolico presupone también
un recorte temporal, referido al tiempo sa-
grado o tiempo de fiesta. Asi, comparecen
como los efectos (en el espacio y el tiempo)
de esa transformacion de la materia en cos-
mos (Trias, 2000). La consumacion simbolica
revela la tercera etapa del acontecer simbo-
lico: se produce un encuentro entre las dos
partes del simbolo, las partes se unifican y
el simbolo se realiza como tal.

La diferencia entre un bien simbolico
y un bien no simbdlico esta en la propia
naturaleza de su significado. La naturaleza
del bien simbolico refleja dos realidades:
la mercancia y el significado, es decir, el
valor mercantil y el valor cultural del bien.
Podriamos decir que los bienes simbdlicos
son mercancias que poseen valor de uso
y que, en determinado contexto cultural,
pasan a asociar este valor de uso al valor
simbolico.

Al reconocer que existe mas simbolismo
en los objetos y en las cosas, aparecen nuevas
posibilidades en la geografia. Los lugares
sagrados no son solamente una serie de
dados acumulados, sino que tambien invo-
lucran experiencias humanas. No debemos
detenernos en describir los bienes simbolicos
que existen en los lugares, pero si saber qué
significan esos bienes para sus usuarios. Ello
implica el conocimiento, por un lado, de la
religion como un sistema de simbolos sagra-
dos y de valores y, por el outro, la dinamica
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de la produccion de bienes simbdlicos reli-
giosos que involucra a los agentes sociales
del proceso en sus dimensiones simbolica,
economica, social y politica.

Es cierto que el sistema religioso esta
conformado por un conjunto de simbolos
sagrados ordenados entre si, en un orden
conocido por sus adeptos, senala Geertz
(1989). El bien religioso esta profundamente
comprometido con lo sagrado y, como tal,
esta marcado por signos y significados; pero
debe ser reconocido también como sumi-
nistrador de reglas y sentidos a los grupos
religiosos. Es el bien simbolico el que otorga
sentido y significado a las practicas religiosas
de diferentes grupos.

La comprension del campo simbolico,
escenario en el que ocurre el acto simbdlico,
deriva de la nocion del campo religioso de
Bourdieu, reelaborada sin embargo por Bene-
detti, quien sostiene que el campo religioso
es como un conjunto estructurado de agentes
institucionales tensionalmente unidos en el
interior de una configuraciéon mediatizada
por los intereses de los ‘legos’ (situados en
su clase social) y por los intereses propios
a los agentes religiosos (Benedetti, 2000).
La idea de capital religioso de Bourdieu
(1987) sugiere que, por un lado, este capital
religioso depende de las relaciones entre la
demanda y la oferta religiosa que las dife-
rentes instituciones religiosas son obligadas a
producir. Por otro lado, este capital religioso
determina tanto la naturaleza y la forma como
la fuerza de las estrategias que las instancias
religiosas sitian al servicio de sus intereses,
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asi como las funciones que tales instituciones
cumplen en la divisién del trabajo religioso.

El proceso de producciéon de bienes
simbolicos, en la mayor parte de los ca-
sos, esta orientado a consagrar y legitimar
los valores ya establecidos en la sociedad.
En los estudios realizados por Weber (1964),
esta produccion esta institucionalmente
asentada. Segin Weber, los sacerdotes for-
man el cuerpo de especialistas religiosos
concernientes a la gestion de los bienes
de la salvacion, constituyéndose en los
detentadores exclusivos de la produccion
o reproduccion de esos bienes simbolicos.
El secreto de lo sagrado confiere poder a los
especialistas religiosos, cabiendo a los legos,
creyentes y fieles la categoria de destituidos
del capital religioso y excluidos del trabajo
simbolico por el simple hecho de que no
poseen el conocimiento para el ejercicio de
ese poder sagrado.

De esta manera, el capital religioso
tiende a ser acumulado y concentrado en
las manos de un grupo de administradores
de lo sagrado. La separacion simbdlica entre
el saber sagrado y la ignorancia profana es
reforzada; ella acentua la distincion entre los
productores de lo sagrado y los consumidores
de los bienes simbolicos.

El capital religioso es, sin duda, un instru-
mento de poder y de estrategia fuertemente
vinculado a la politica econémica del capi-
talismo global. La actual coyuntura mundial
refleja un momento de gran efervescencia
en los espacios religiosos, sea por el retorno
de los fundamentalistas, sea por la fragmen-
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tacion de las nuevas sensibilidades magico-re-
ligiosas en variadisimas formas espaciales. En
Brasil, por ejemplo, la situaciéon se reconoce
en una intensa multiplicidad de filiales de
la Iglesia Universal del Reino de Dios, en la
cual el capital simbdlico estd concentrado
en las manos de un grupo de “empresarios”
de lo sagrado, que manipulan un stock de
bienes simbdlicos disponibles en la sociedad
(Rosendahl, 2003).

La lectura de los bienes simbdlicos en
su dimension econémica, destacada ante-
riormente, no significa decir que la religion
es solo una mercancia y que el comporta-
miento religioso del devoto adquiere inteli-
gibilidad en las estrategias de la economia
de mercado. El sistema de produccion de
bienes simbolicos religiosos se convierte
en el eje basico del analisis geografico.
El recrudecimiento y la demanda por nuevos
simbolos religiosos se acentdan en el espacio
y adquieren funciones y significados distin-
tos entre los diversos grupos involucrados.
Al geografo de la religion le cabe inter-
pretar los lugares religiosos y sus sucesivas
combinaciones espaciales frente a las nuevas
funciones y significados asociados al cambio
de demanda del grupo de legos, es decir,
grupos sociales que imponen nuevas practi-
cas en la demanda por bienes de salvacion.
Benedetti nos obliga a repensar las teorias
de Bourdieu sobre la funcién de los agentes
y instituciones religiosas. Para este autor,
hay un nuevo escenario y en €l, la “religion
deja de ser un principio ordenador de la
vida personal y social, un sentido de mundo,
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y se presenta cada vez mas ‘pegada’ a la con-
diciones materiales de vida, como remedio,
como repuesta a problemas, como control
de incertidumbres” (Benedetti, 2000, n.p.).

En nuestra sociedad, es posible recono-
cer los pedidos por las necesidades basicas
en los espacios sagrados de los centros de
peregrinacion. Los pedidos por salud, trabajo
y amor, frente a los conflictos y contradiccio-
nes sociales, materializados en la hierapolis
de Porto das Caixas, Itaborai (R]) retrata el
triangulo de las necesidades: salud, trabajo
y amor (Rosendahl, 2002a). Es un acto de
culto que tiende a reducir la religiosidad
ética a una moral estrictamente formalista
del do est des (Weber, 1964). El devoto es
un hombre religioso que tiene fe y recurre
a lo sagrado al sentirze amenazado por las
contingencias de la vida o, cuando se en-
cuentra delante de la desesperacion y de la
inoperancia de las soluciones humanas, busca
en las divinidades las soluciones que desea.
Las practicas religiosas son rigurosamente
personales (Mauss, 1979), no estan sometidas
a cualquier reglamentacion. Los creyentes
son guiados en sus elecciones de consumo
y de produccion de lo sagrado a través del
espacio y del tiempo sagrados. La comunidad
religiosa es llevada por la fe a ver y a creer
en una cosa que supuestamente no esta alli
(Rosendahl, 2002b).

A fin de comprender el mercado de
bienes simbdlicos a partir de la division
del trabajo, se resalta el trabajo religioso
especializado, realizado por los productores
y portavoces de lo sagrado, investidos de
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poder, institucionalizado o no, encargados
de la gestion de los bienes de salvacion.
Se entiende aqui que la produccién de lo
sagrado, como indica Weber, es ejercida
por un cuerpo de funcionarios del culto,
dotados de una formacion especializada en
religion, encargados de la gestion de los
bienes de la salvacion y con la funcion es-
pecifica de satisfacer los intereses religiosos.
En el catolicismo popular brasileno, existe
un conjunto de bienes simbolicos (imagenes,
velas, ofrendas, rosarios, medallas, estampi-
tas y otros objetos) que suscita un proceso
productivo que involucra mecanismos de
mercado. La producciéon de estos articulos
religiosos esta fuertemente influenciada
por la variacion intranual e interanual de
la demanda vinculada a lo sagrado; tal es
el caso de las diversas fiestas y ceremonias
que definen tanto los tiempos sagrados
especificos como los eventos externos a lo
sagrado. Como observa Bourdieu (1987),
los periodos de crisis econémicas y politicas
pueden aumentar o disminuir la busqueda
de estos bienes, que asi son variablemente
consumidos.

La diversidad de las mercancias no re-
ligiosas colocadas a la venta revela que son,
en su mayoria, de uso personal y estan inte-
gradas a la cultura local, pudiendo abarcar
distintos tipos de vestuario, alimentacion tipi-
ca del lugar, utensilios cominmente usados
en las residencias, entre otros. Son objetos
tradicionales que ya forman parte del imagi-
nario religioso catélico, como los rosarios, las
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medallas y las publicaciones religiosas.? Estos
objetos, en su mayoria, simbolizan el lugar
y el motivo de su adquisicion es siempre el
mismo: “llevar un recuerdo del lugar”.

EL CONSUMO DE LO SAGRADO Y LAS HIERAPOLIS

El consumo de lo sagrado es una carac-
teristica singular de la ciudad-santuario inde-
pendientemente de la localizacion del espacio
sagrado; ello puede ocurrir en el Santuario
de Fatima, en Portugal; en el espacio sagra-
do del Canindé, en Ceara; en Muquém, en
Goias; en Santa Cruz dos Milagres, en Piaui,
y en otros santuarios catolicos brasilenos.
A pesar de las diferencias sociales y culturales
que estos centros poseen, el comercio de lo
sagrado es realizado com articulos religio-
sos de la misma naturaleza. Asi, lo sagrado
es comercializado de forma integrada con el
sistema religioso catélico universal.

En el andlisis de la dimension econémica
de lo sagrado en las hierapolis catdlicas seran
consideradas siete caracteristicas, explicita
o implicitamente evidenciadas, tanto en la
literatura como en nuestras investigaciones
realizadas en diferentes contextos socio-es-
paciales (Rosendahl, 1996, 1997, 1999a).
Veamos sumariamente estas siete caracteris-
ticas y tengamos en cuenta que ellas estan
articuladas entre si.

2 La autora usa el término lLuvreto (N. del T.).
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(a) La preeminencia de lo sagrado sobre o profano
en las funciones urbanas

A partir de nuestro interes por conocer
el impacto que lo sagrado impone al lugar
en las actividades humanas, se hace necesa-
rio definir el significado de la hierapolis o
ciudad-santuario. Se trata de ciudades donde
predomina el orden espiritual y que estan
marcadas por la practica religiosa de la pe-
regrinacion o romeria al lugar sagrado. Asi,
las hierapolis son centros de convergencia
de devotos que, con sus practicas y creen-
cias, materializan una peculiar organizacion
funcional y social del espacio.

Al reconocer la predominancia de lo
sagrado sobre lo profano en las funciones
urbanas de estas hierapolis, es preciso consi-
derar dos aspectos: su organizacion internay
el papel que las romerias representan como
modeladoras de la configuracion espacial.
La romeria no es un agente modelador
permanente a lo largo del tiempo como,
por ejemplo, los promotores inmobiliarios
(Rosendahl, 1999a). La romeria es un agente
singular, no permanente. Puede ser un obre-
ro, un comerciante, un desempleado, que
en un tiempo singular, fuera de su cotidia-
neidad, se transforma en un agente singular
que actia tambén en espacios singulares.

Las ciudades-santuario o hierapolis cum-
plen una funcién que las desvincula de la
esfera de lo econ6émico y que las lleva hacia
la esfera de lo simbdlico. La configuracion
espacial tiene lugar en su articulacion con
lo sagrado.
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(b) La variabilidad de las funciones segun los
ritmos propios del tiempo sagrado

Las hierapolis poseen ritmos propios
marcados por la practica religiosa de la
peregrinacion al lugar santo. La fuerza
dinamizadora de lo sagrado en la reorganiza-
cion espacial de los lugares de peregrinacion,
periédicamente, acentia la relacion entre lo
urbano y lo sagrado.

Las ciudades-santuario que atraen un flujo
permanente de peregrinos son aquellas hacia
las que se desplazan miles de fieles hacia el
santuario, durante todo el ano y no solamente
en ocasion de las fiestas (el tiempo sagrado).
Las otras, las hierapolis de flujo periédico, son
aquellas en que la practica religiosa implica la
visita en ciertas ocasiones. Rinschede (1985)
explica que es preciso prever, alrededor del
santuario, alojamientos, hoteles, restaurantes,
comercios, estacionamientos y otros servicios.
Es alrededor del santuario, en el espacio sa-
grado de estos santuarios, donde se organiza
la vida urbana en el tiempo de fiesta o en el
tiempo sagrado.

Deffontaines (1948) dio el nombre
de “ciudades de domingo” a estos centros
urbanos de funcion religiosa, localizados
principalmente en América del Sur y que,
alejados de la vida urbana, sea por la distan-
cia, sea por la dificuldad de acceso, o quizas
por ambos factores, presentan una discon-
tinuidad temporal en la funcion religiosa.
En cada tiempo sagrado, sea este semanal,
mensual o anual, la vida urbana es recreada
en las hierapolis.
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(¢) La naturaleza especifica del alcance espacial
que no se manifesta a través de las leyes de mercado

El alcance espacial de la fe revela una
configuracion espacial que sigue una légica,
es decir, los elementos se articulan con lo
sagrado (Rosendahl, 1994, 1996, 1999b).
En las hierapolis del catolicismo las interac-
ciones espaciales demuestran distintos patro-
nes espaciales. La diversidad de participantes
confiere una variedade en el espacio y el
tiempo (Corréa, 1997). Las interacciones no
son definidas solo por la relaciones de los
individuos con lo sagrado, sino tambien por
las relaciones entre los grupos heterogéneos
de participantes. Es posible reconocer el pe-
regrino, al turista, al visitante, al comerciante
y al habitante; ademds de los padres, los
pastores y otros profesionales especializados
en el trabajo religioso.

Asi podemos distinguir dos grandes
grupos: los que se manifiestan consumidores
de lo sagrado y los que representan a los
productores de lo sagrado. El espacio social
es preparado diferencialmente para atender
a la demanda de bienes simbdlicos en cada
tiempo sagrado.

(d) Los participantes tienen motivaciones ideo-
logicas y desarrollan itinerarios religiosos que
no siguen la racionalidad de los patrones de la
economia

Las hierapolis son organizaciones so-
cioespaciales que estan presentes en mas de
un tipo de sistema religioso. Pueden tener
lugar en el cristianismo, en el islamismo y
en el budismo; sin embargo, las formas es-
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paciales resultantes varian con cada religion
y con los diferentes contextos culturales.

Las maneras que tiene un devoto para
expresar sus sentimientos son innumerables,
desde las menos elaboradas hasta las mas
complejas (que provienen del inconsciente)
en las cuales cada simbolo posee un signifi-
cado. Las practicas religiosas presentan un
itinerario religioso mds o menos pre-esta-
blecido en la percepcion jerarquica visual
y sensorial de lo sagrado en el espacio y el
tiempo del peregrino. Los factores invisibles
presentes en las practicas religiosas solo seran
visibilizados si son interrogados. Es preciso
develar los simbolos del imaginario colectivo
religioso (Halbwachs, 1950) y sus impresiones
en el paisaje religioso (Park, 1994). Asi, las
multiples trayectorias religiosas vivenciadas
en los espacios sagrados representan un
valioso instrumento de investigacion en
geografia urbana.

(e) Las actividades presentan una organizacion
de su espacio interno fuertemente marcada por la
propia logica de lo sagrado, que confiere al espacio
un tipo particular de centralidad y segregacion
Se insiste en el estudio de lo sagra-
do como un camino mas de acceso a la
comprension de lo urbano. Las hierdapolis
cuentan con un orden espiritual predo-
minante y marcado por practica religiosa
de la peregrinacion. En muchos casos, las
funciones urbanas estan fuertemente especia-
lizadas y se asocian al orden de lo sagrado;
esto quiere decir que sus funciones basicas
son de naturaleza religiosa. Esta configura-
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cion puede tener un caracter permanente
o presentar una periodicidad marcada por
los tiempos sagrados. Las teorias de Corréa
(1989), Rinschede (1985) y Eliade (1991)
nos sirven para el analisis especifico de la
organizacion de las hierapolis catélicas en
razéon de la valorizacién que lo sagrado
atribuye al lugar. Basados en estos autores,
reconocemos los elementos espacialies direc-
ta y indirectamente vinculados a lo sagrado.
Son ellos: el espacio sagrado, el espacio pro-
fano directamente vinculado a lo sagrado,
el el espacio indirectamente vinculado y el
espacio remotamente vinculado a lo sagrado
(Rosendahl, 1997, 1999b).

(f) Ademas de una funcion religiosa e ideologica,
la hierapolis desempenia tambien un papel politico

En este apartado se destacan los estudios
de hierapolis que absorven dos funciones: la
politica y la religiosa. En su mayoria, las hie-
rapolis son lugares impregnados del simbolis-
mo asociado a la vida de los fundadores o los
lideres religiosos. Estos santuarios, aun hoy,
estan asociados a las personas que poseen
reconocida credibilidad religiosa. Polignac
(1995) senala la fuerte conexién entre los
territorios religiosos y los espacios politicos.

La historia registra varios movimientos
religiosos de protesta en diferentes contextos
politicos. La sociedad se organiza a través
de nuevas formas y el rescate de lo civi-
co-religioso adquiere un efecto politico en
la devocion popular, religiosa y nacionalista.
En determinados contextos culturales la fe es
explotada a los fines de ablandar los miedos

236



y formar nuevas opiniones, demonstrando
que la religion y la politica tienen lugar
conjuntamente en un espacio y un tiempo
especificos. La geografia urbana ofrece un
rico material para reflexionar sobre el feno-
meno de las peregrinaciones, centradas en
la figura carismatica y religiosa del hombre
publico o lider religioso.

(g) La localizacion de las hierapolis esta dada
por la sacralidad atribuida a los lugares

El estudio de las hierapolis ha de-
mostrado la existencia de cinco tipos de
localizaciones. Para Tuan (1978), todos los
lugares son potencialmente sagrados, pero
solo algunos son escogidos para que este
potencial sea realizado. La manifestacion
de poder de lo sagrado en determinados
lugares los diferencia de los demas lugares.

Las funciones urbanas presentes en
estos nucleos permiten considerar a las
hierapolis como un tipo particular de ciu-
dad. Los cinco tipos de localizaciones son:
a) nucleos rurales; b) pequenas ciudades en
el area rural; c) ciudades-santuario entre los
centros metropolitanos; ¢) ciudades-santua-
rio en las metrépolis; y e) ciudades-santuario
en las periferias metropolitanas.

Las hierapolis tanto reflejan como fijan
el poder. Hay una disciplina religiosa en el
espacio y en el tiempo. Las relaciones entre
bienes simbolicos, mercados y redes contienen
las preferencias de los individuos que interac-
tian en los santuarios. Son estas preferencias
las que contienen las normas, los valores
y las reglas culturales, requeriendo un examen
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minucioso del comportamiento del devoto y
de su fuerte actuacion en la hierdpolis.

LoS BIENES SIMBOLICOS Y LAS REDES DE LAS CIU-
DADES-SANTUARIO

La oferta de bienes simbolicos implica el
conocimiento de la existencia de una red de
distribucion que abarca los diversos agentes
sociales, sus localizaciones y los diversos flujos
que unem las ciudades-santuario o hierdpolis.

La Iglesia Catolica Apostolica Romana
reconoce y controla varios tipos de redes
religiosas, pero nos focalizaremos solo en
una: la Red de Santuarios de Brasil. Se sabe que
todos los lugares sagrados no son igualmente
santos o sagrados para los devotos catolicos.
Algunas iglesias son consagradas a un evento
milagroso. En los centros de peregrinacion
o ciudades-santuario, la dinamica espacial
del poder religioso puede ser comprendida
si consideramos el espacio sagrado como el
centro de la gestion religiosa. La Red de
Santuarios estd marcada por las articula-
ciones entre los santuarios y el proceso de
gestion, que se integran en Brasil a un poder
superior, com sede en Brasilia. Se trata del
Consejo de Rectores de Santuarios de Brasil
que forma parte de la Conferencia Nacio-
nal de Obispos de Brasil (CNBB). Este se
organiza por la aplicacion de las normativas
del Codigo de Derecho Canodnico y de las
Directrices de la Pastoral de los Santuarios.
El poder de control y decision no es local
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sino central. El poder religioso local, que
en realidad es “otorgado como franquicia”
a una congregacion religiosa o hermandad
que lo administra, estd integrado a la Red
de Santuarios Nacionales. La red alcanza
espacios sagrados multilocalizados.

Se puede imaginar un aglomerado de
santuarios nacionales e internacionales inte-
grados y que funciona armoénicamente, una
red mundial de santuarios, segun la directrices
establecidas por el Vaticano. Un ejemplo
de ello es el Santuario de Jesus Crucificado
de Porto das Caixas, municipio de Itaborali,
Rio de Janeiro, y el Santuario de Nossa
Senhora d’Abadia de Muquém, en Goias,
administrado pelo el obispo diocesano de
la ciudad de Uruacu. En este sentido, los
referidos santuarios de gestion religiosa,
diocesana o no, tienen un significado que
no se debe disociar del papel que desem-
penan en una rede de lugares sagrados,
controlada por la Sede Oficial, localizada en
el Vaticano (Rosendahl, 1997). Tal como lo
sugiere Corréa (1997) es importante verifi-
car las dimensiones organizacional, temporal
y espacial. E1 concepto de red se aplica a
la red simbolica y sirve para caracterizarla
como formal o informal, jerarquica o no,
periodica o permamente, planificada o es-
pontanea, dendritica o compleja, cualquiera
se su escala espacial, es decir, mas alla de
que ella se efectivamente de carater local,
regional o nacional.
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CONCLUSION

Al dilucidar la organizacion espacial espe-
cifica de las ciudades-santuario o hierapolis,
es posible distinguir la existencia de formas
espaciales que complen funciones directa-
mente asociadas a los itinerarios religiosos y
las demandas de los devotos en el santuario.
Los elementos que configuran el espacio se
organizan de acuerdo com una légica singular,
resultante de su articulacion con lo sagrado.
Nuestros trabajos anteriores (Rosendahl, 1996,
1999a, 2003) revelan que el flujo perioédico y
sistematico de las romerias ha generado la apa-
ricion de actividades econdémicas vinculadas
a satisfazer las necesidades de los peregrinos
(alimentacion, transporte, hospedaje, entre
otras). Tales actividades revelan la naturaleza
de los santuarios. Segin nuestros estudios,
se pueden explorar seis aspectos en futuras
investigaciones:

® la magnitud de la hierapolis, que puede
ser conocida a partir del nimero y de la
diversidad de bienes y servicios ofrecidos;

* el nivel social de los peregrinos, que se
revela en la calidad de los bienes y en
los servicios disponibles;

* el patrén cultural, que puede ser anali-
zado inclusive a partir de la infraestruc-
tura publica utilizada por las romerias:
a) cocinas colectivas o particulares; b)
banos publicos proximos al templo o
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instalaciones colectivas dentro del centro
religioso; ¢) alojamientos equipados com
camas o al aire libre (redes y carpas);

el grado de atraccion de los capitales
locales y de los externos, inducidos por
la demanda de los peregrinos. Tales
capitales pueden ser invertidos en ne-
gocios o en establecimientos diversos,
no necesariamente en el comercio local;

el caracter permanente o temporal de la
peregrinacion — anual, estacional o diaria
— que permite clasificar las inversiones
realizadas en provisorias o fijas,

la accesibilidad en relacion al area de
atraccion de las romerias y, consecuen-
temente, los dias de permanencia en el
lugar. Ello define el tipo de transpor-
te utilizado, el tipo de alojamiento e
instalaciones como hoteles, hospitales,
bares, restaurantes, centrales telefénicas,
estacionamientos, etc.

La distribucion de las actividades no

religiosas en las proximidades de la iglesia
revela la creacion de areas especializadas
que favorecen los intercambios econémicos
y simbdlicos. El conjunto compacto de venta
de articulos religiosos frente a la iglesia, la
concentracion de la venta de artesania o de
productos naturales como verduras o frutas,
o el agrupamientos de bares y restaurantes
proximos al estacionamiento, son ejemplos
de economias externas de aglomeracion.
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Y, dirfamos con Corréa (1989), que “aun
cuando sean de distinta naturaleza, ellas
estan localizadas juntas unas de las otras,
formando un conjunto compacto que puede
inducir al consumidor a comprar otros bie-
nes que no formaban parte de sus propositos
religiosos”. La concentracion de tales acti-
vidades se observa en las proximidades del
espacio sagrado. A pesar de las diferencias
sociales y culturales, esto se observa tanto en
santuarios nacionales como internacionales
(Rosendahl, 2003).

El gebgrafo, cuando analiza la dimension
economica de la religion, la encara bajo la di-
mension espacial. Las relaciones entre bienes
simbdlicos, mercado y redes religiosas fueron
reunidas en nuevos planos de percepcion
tedrica en la investigacion llevada a cabo en
el darea de la geografia de la religion. Estos
planos se consolidan junto a la exploracion
de los conceptos de lo sagrado y lo profano.
Y, tal vez, sea en las hierdpolis donde mas
nitidamente lo sagrado se materializa en el
espacio. En el catolicismo popular, el pere-
grino es el agente modelador del espacio,
es el agente que sumultaneamente procude
y consume los bienes simboélicos religiosos.

Como se observa, existe un amplio cam-
po para la investigacion sobre la dimension
econéomica de lo sagrado en el espacio,
abarcando las diferentes y diversas religiones
practicadas en Brasil. Esperamos que este
andlisis pueda contribuir a futuras inter-
pretaciones de las relaciones entre bienes
simbolicos, mercados y redes.
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TEMPO E TEMPORALIDADE,
ESPACO E ESPACIALIDADE:
A TEMPORALIZACAO DO
ESPACO SAGRADO'

Este artigo visa a espacializar o tempo,
reconhecendo o tempo continuo e irre-
gular em experiéncias religiosas espaciais.
Ha concepcoes e investigacoes que devem ser
levadas em conta: o espaco-tempo sagrado
sob o ponto de vista da ciéncia geografica.

Geografia e religiao sao ideias pensadas
desde o ano de 1989 (Nora, 1989). Escolhi
“Tempo e temporalidade, espaco e espacialida-
de: a temporalizacao do espaco sagrado” como
titulo pois reflete a esséncia e o significado de
minhas pesquisas durante esses 25 anos tanto
de reflexoes tedricas como de analises empi-
ricas realizadas em diversos lugares religiosos.

Esses conceitos ocupam a primeira
parte deste texto. Em seguida, trataremos
da dimensao do sagrado nos processos de
transformacoes culturais que marcam a
sociedade do século XXI, ou seja, espaco e
tempo sagrado no periodo denominado de
hipermodernidade. A denominacao “hiper-
modernidade” sera atribuida as ideias de

! Versao revisada e atualizada, publicada original-

mente no perioédico Espaco e Cultura, n. 35, pp. 9-26,
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Lipovetsky e Serroy (2011) em continuidade
as reflexoes apresentadas por David Harvey
em Condi¢do pos-moderna (1993). Aceitaremos
essas afirmacoes para esclarecer ligacoes
entre os processos culturais e as experién-
cias religiosas espaciais e temporais. Ambos
apresentam um tempo de mudancas nos
processos culturais. Ressalta-se que trans-
formacoes do tempo-espaco estao aliadas a
mudancas de comportamentos e, sem duvida,
sao provocadas pelas inovacoes dos meios
de comunicacao. Nossa analise privilegiara
a religiao nessa dinamica de novas relacoes
tempo-espaco.

A religiao e a religiosidade numa era
marcada por multiplas visdes de mundo, nas
quais o quadro da tradicao religiosa se des-
loca/desliga do contexto social, cultural e
politico de origem (Giddens, 1991). A ideia
de sagrado, no olhar geografico, esta em
comunhao com as reflexoes dos estudiosos
da religiao, quer como poder de coesao
durkheimiano; como a forca carismatica
de Weber; na manifestacao hierofanica de
Mircea Eliade; e na qualidade de numinoso
de Gustavo Otto. Algumas religiosidades se
apresentam com aparéncia de triunfo entre
os grupos religiosos. Ja outras demonstram
um enfrentamento cotidiano em sua reli-
giosidade, indicando a existéncia de crise
religiosa na sociedade, num processo de
(in)tolerancia religiosa com fortes implica-
coes na religiosidade dos grupos religiosos
envolvidos. No discurso de crise, ou mesmo
declinio da religiosidade, abordado em
analises académicas — por soci6logos e an-
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tropologos — podemos destacar, baseados nas
ideias durkheimianas, que a religiao tende
mais a se transformar do que a desaparecer
na sociedade.

A religiosidade, sem duvida, pode ser
classificada como umas das praticas cultu-
rais mais antigas experienciadas nos grupos
sociais. Ela imprime no espaco marcas
simboélicas dominantes e permanentes.
E conhecimento nosso que a experiéncia re-
ligiosa, quer do devoto, quer do profissional
religioso, imprime, no tempo-espaco sagrado,
formas e funcoes simbolicas religiosas.

Retomando a ideia de que fazer geo-
grafia e religido tem como sindénimo wver e
sentir o sagrado em sua dimensao espacial,
a incorporacao do conhecimento novo se
faz por motivacoes pessoais. Assim, nossa
argumentacao ¢ qualificar o sagrado em sua
manifestacao de temporalidade e espaciali-
dade. Em nossa reflexao, teremos Tempo
Sagrado, Espaco Sagrado e Temporalizacao
do Espaco Sagrado no século XXI, na de-
nominada hipermodernidade.

O destaque dado ao tempo como
categoria de analise se refere ao homem
religioso em sucessivos acontecimentos,
quer no presente, quer no passado e tam-
bém no tempo futuro. O estudo do tempo
na ciéncia filos6fica apresenta multiplas
concepcoes e investigacoes. Tais questoes
nao serao discutidas no texto. Nossa apro-
ximacao sera aplicar uma concepcao, do
ponto de vista geografico, na experiéncia
do homem religioso e suas organizacoes
simbdlicas no espaco e no tempo, pois
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tais organizacoes podem apresentar uma
estrutura para a experiéncia mediante a
qual aprendemos quem ou o que somos na
sociedade (Harvey, 1993).

TEMPO SAGRADO

Registramos a passagem do tempo em
segundos, minutos, horas, dias, meses, anos,
décadas, séculos e eras, como se tudo estivesse
no seu lugar, numa unica escala temporal
objetiva. Os gregos tinham dois termos para
designar o tempo: Chronos (Xpovog) e Kairds
(Katpog). O primeiro vocabulo, segundo
Mora (1996), significava “época de vida”,
“duracao da vida”, “forca da vida”, a nocao
de tempo da vida. E interessante indicar
o tempo chronos como o tempo objetivo, o
tempo mensurdvel. A literatura nos aponta
o tempo chronos como o tempo sequencial
associado ao movimento linear das coisas
terrestres, como inicio e fim. Ressaltaremos
as ideias de Adam (2004), Crang (1988),
Corréa (2011), Eliade (1962, 1991), Harvey
(1993), entre outros. A énfase se dara nos
exemplos de analises de duas escalas tempo-
rais principais de analise: a) escala temporal
mais longa; e b) escala temporal mais curta.

A escala temporal mais longa estd as-
sociada e equivalente ao vocabulo “ano”.
Os estudos podem ter como referéncia mul-
tiplos calendarios: o calendario judaico nos
seus 5.775 anos; calendario islamico em seus
1.487 anos, o calenddrio maia, o chinés, o
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cristao ortodoxo e outros. Como exemplo,
podemos citar o calendario juliano, implanta-
do em 46 a.C. por Julio Cesar, e o calendario
gregoriano. A citacao desses calendarios é
necessaria pois sabemos que suas origens nao
ocorreram ao mesmo tempo. O calendario
gregoriano serd priorizado em nosso estudo
por ser referéncia e por vigorar, atualmente,
na maior parte do mundo contemporaneo.

O calendadrio gregoriano tem sua génese
no tempo do papa Gregorio VI, em 1582, e
foi criado para substituir o calendario julia-
no. Tal mudanca adequou-se as descobertas
cientificas do Renascimento, que, corrigindo
0 que até entao se sabia, afirmavam que o
movimento de translacao da Terra em torno
do Sol se fazia em 365 dias e mais seis horas.
Permitindo que a cada quatro anos existisse
outro dia a ser acrescentado ao ano.

A escala temporal mais curta esta
representada no tempo do dia, isto €, nas
24 horas variaveis de lugar a lugar em virtu-
de do movimento de rotacao da Terra em
torno de seu proprio eixo. Em 1884, por
motivos econoémicos, foi convencionado que
a superficie da Terra teria 24 fusos horarios
com a funcao de regular a contagem do
tempo diariamente. Essas acoes permanecem
até hoje e regulam nosso comportamento
social, economico, politico e religioso.

Ao estudar o tempo kairos, desejamos
reconhecer que esse termo significava duragdo
do tempo e dai tempo como wum todo, inclusive
tempo infinito. Mora considera “que chronos e
kair6s, em seus sentidos primarios, designavam
respectivamente uma época ou parte do tempo
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e o tempo em geral” (1996, p. 682). O termo
“kair6s” pode ser explicado como o tempo
intersubjetivo, tempo como um todo, tempo
infinito. E qualitativamente nao mensuravel,
mas ¢é singular. Refere-se a um momento
indeterminado no tempo chronos, um mo-
mento certo, o melhor instante no presente,
em que algo especial aconteca caracterizado
por valores e oportunidades (Aquino, 2014).
A religiao e a religiosidade podem ser in-
terpretadas no tempo kair6s, mas delimitaveis
cronologicamente. Isto €, o tempo kairos de
cada religiao é proprio, nao tendo necessaria-
mente relacao com o tempo kairés de outra
religiao. A religiosidade do homem religioso
pode ser reconhecida e estar presente no
tempo kairos delineado por ele em seu ritual
no lugar sagrado, como podera também estar
na pratica religiosa, no tempo cronologico,
de comemoracoes proprias de sua religidao.
A concepcao de tempo cosmico aqui tem o
significado de tempo que se opoe ao tempo
de caos. A concepcao de tempo sagrado
do historiador Mircea Eliade (1962) é um
tempo mitico primordial feito presente na
experiéncia hierofanica. E fundamental reco-
nhecer que a manifestacao do sagrado funda
ontologicamente o mundo. Podemos afirmar
que, para o homem religioso, o espaco € o
tempo nao sao homogéneos nem continu-
os. A experiéncia religiosa pressupoe uma
vivéncia no tempo sagrado. Tais experiéncias
nos levam para a fenomenologia do tempo;
estamos nos referindo ao tempo imanente e o
tempo transcendente. As vivéncias religiosas se
expressam nessas temporalidades.
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Destaca-se que a temporalidade de uma
religiao no tempo chronos podera ser de
longa e de curta temporalidade, com datas
fixas e moveis. Na anadlise do tempo kairos,
podemos destacar a vivéncia do homem re-
ligioso como devoto, em pratica devocional,
ao visitar um determinado santudrio, o que
podera ocorrer tanto em datas fixas quanto
em datas moveis. As pesquisas empiricas vém
demonstrando que os homens possuem ne-
cessidades religiosas e tém suas experiéncias
de existir relacionando-se com o mundo a
sua volta. As analises dos espacos sagrados
priorizam os comportamentos multiplos e as
inameras novas possibilidades de pesquisas
na geografia (Rosendahl, 2005, 2013).

Os lugares nao sao somente uma série
de dados acumulados no tempo. A ideia é
ressaltar que eles envolvem também inten-
¢oes humanas. Nao devemos apenas contar
quantos peregrinos existem no tempo sagrado
de santuario religioso, mas também saber o
que esse santuario significa para seus devotos.
Deve-se refletir sobre a esséncia das coisas e
dos objetos, além do nosso conhecimento dos
diferentes significados com que os processos,
as praticas e as formas espaciais sao criadas
pelo homem. Assim, sugere-se que o olhar
geografico se estenda além do visivel, além
do evidente, para os dominios da emocao
e do sentimento. Tal acao humana possui
caracteristica em sua espacialidade e em sua
temporalidade.

A temporalidade religiosa origina-se
num momento do tempo sagrado; Mircea
Eliade (1962) o designa in illo tempore, €
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Barbara Adam (2004) nos leva a refletir nas
dimensoes do timescape. O homem religioso
vivencia a dimensao profana e a dimensao
sagrada no tempo e no espaco. A religiao é
a experiéncia do sagrado no espaco-tempo
sagrado. A religiosidade é um poder coletivo
em que o devoto possui sua permanéncia ou
sua transitividade ao longo do tempo. A pra-
tica religiosa tende a desenvolver-se, atingir
seu momento de apogeu e pode declinar ou
mesmo desaparecer na sociedade. Os ritu-
ais religiosos qualificam temporalidades no
ser religioso no tempo e no espaco.

A compreensao singular da experiéncia
do lugar é marcada por momentos de trans-
cendéncia, os quais, a cada tempo sagrado,
expressam a ordem divina (Rosendahl, 2005,
2013), pois os diversos locais religiosos, em
diferentes religioes e culturas, possuem
reconhecidamente uma localizacao real.
A geografia define o reatar do homem com
o divino em suas multiplas espacialidades e
temporalidades. Sao singulares as emocoes
de ser no mundo; isto €, o homem no senti-
do completo enquanto individuo com sua
consciéncia e sua natureza humana.

Espaco SAGRADO

A importancia dos estudos geograficos da
religidao esta em interpretar a dimensao do sa-
grado no espaco, particularmente como se da
seu arranjo espacial em seu sucessivo acimulo
do tempo. Sao espacos qualitativamente fortes
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de revelacoes hierofanicas que se transformam
em poderosos “centros do mundo’, separados
do espaco comum, isto €, do cotidiano pro-
fano (Eliade, 1991). O espaco € ritualmente
construido. Os estudos de Rosendahl (1996,
2001, 2005) reconhecem as forcas simbolicas
responsaveis pela manutencao e pela constru-
¢ao do espaco sagrado. A organizacao espacial
obedece a logica do sagrado.

E possivel qualificar o espaco sagrado —
caracterizado por sua sacralidade maxima,
expressa por uma materialidade a qual se
atribui valor simbdlico — e o espaco profano
em torno do espaco sagrado, caracterizado
pela existéncia de elementos que nao pos-
suem a qualidade de sagrado (Rosendahl,
1996, 2003, 2012).

Ao privilegiar a localizacao geografica
dos espacos religiosos, ¢ possivel reconhecer
uma tipologia de espaco sagrado. A geografa
reconhece trés niveis: (a) o fixo; (b) o ndo
fixo ou movel; e (c) o imaginalis. A pesquisa
empirica realca multiplas espacialidades
do sagrado. Sao exemplos relacionados
(a) aos santudrios, pois envolvem lugares
de concentracao de fiéis; (b) aos espacos de
mobilidade do sagrado; e (c) aos recintos de
qualidade numinosa que os distinguem do
espaco cotidiano. A categoria de numinoso
consiste na nocao de sagrado investigada
por Rudolf Otto (1992) como exclusiva-
mente religiosa, distinta de qualquer outra.
A concepeao de lugar sagrado reside no mundo
imaginalis, cOmo veremos a seguir.
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TEMPORALIZACAO DO ESPACO SAGRADO

Em uma perspectiva geografica, pode-se
refletir sobre como a temporalidade é uma
realidade criada, reinventada no espaco.
A temporalizacao do espaco sagrado adquire
qualidades mensuraveis em formas espaciais,
entre outros aspectos, por continuidades
e/ou descontinuidades espaco-temporais,
envolvendo mudancas que ocorrem em seus
processos, estratégias e formas espaciais.
Ao priorizar os espacos sagrados em diferentes
culturas e em diversas religioes, nao estamos
considerando a ideia de um lugar e de uma
cultura tnica coincidindo, pois a énfase estara
sobre a experiéncia humana no momento
(Augé, 1994). Prioriza-se a temporalizacao do
espaco como matriz do acontecer, ou seja,
reconhecer as propriedades que o tempo
sagrado impoe no espaco sagrado. A vivéncia
religiosa no tempo-espaco nao € indiferente
na experiéncia religiosa do devoto.

Estamos falando de um tempo trans-
cendente, de um tempo sagrado; a experi-
éncia religiosa pressupoe uma vivéncia no
tempo-espaco sagrado. Em nossa reflexao,
consideramos as ideias eliadeanas de que o
tempo e o espaco nao sao homogéneos nem
continuos, mas qualitativamente marcados
pela manifestacao da hierofania. A dimensao
espacial do sagrado (Rosendahl, 2003) cum-
pre a funcao de comunicacao do homem
religioso com a divindade. No pensar de
Jorge Miklos (2014), na dualidade espaco
profano-sagrado, tempo sagrado-profano se
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configura a existéncia religiosa do homem,
para quem o religare orienta o caminho da
transcendéncia e representa o grupo social.

Ao elaborarmos a figura 1, buscamos
privilegiar como o tempo € uma realidade
presente no espaco. O tempo adquire qua-
lidades mensuraveis no espaco quando se
harmoniza com o tempo chronos e qualidades
imensuraveis no espaco quando o denomina-
mos de tempo kairologico. Vejamos a figura,
elaborada tendo no centro o sagrado, vocabulo
latino com relacao estreita entre santidade
e divindade, associado com a religiao e re-
ligiosidade. Dois outros vocabulos formam a
figura: na esquerda, o lempo cronologico e, na
coluna da direita, o tempo kairologico.

Ficura 1 — TEMPORALIZACAO DO ESPACO

SAGRADO
RELIGIAO
RELIGIOSIDADE

TEMPO TEMPO
CHRONOS KAIROS

ESPACO SAGRADO ESPACO SAGRADO
FIXO FIXO

MOVEL MOVEL
IMAGINALIS

Fonte: Rosendahl, 2014.
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No desejo de deixar explicitas nossas
reflexoes, citaremos exemplos de pesqui-
sas empiricas realizadas nos ultimos anos.
Os exemplos ressaltam o tempo cronologi-
co acontecendo em diferentes calendarios
citados, nos quais a localizacao geografica
do espaco sagrado favorece a ideia de
uma tipologia ja apresentada em estudos
anteriores. Sao tempos sagrados continuos
e de fundamental importancia nos estudos
do homem religioso, isto €, a vivéncia dos
devotos e dos praticantes no espaco-tempo.

a) Cidades-santudrio ou hier6polis sao
espacos sagrados fixos de experiéncia espi-
ritual do devoto, fortemente marcada por
tempo sagrado. A pratica religiosa no santu-
ario imprime no espaco a cultura do grupo
religioso envolvido (Rosendahl, 2005, 2013).
Esse lugar estd impregnado de simbolismo
e nao fol meramente descoberto, fundado
ou construido, mas reivindicado, possuido
e operado por uma comunidade religiosa,
conforme apontam Sopher (1981), Kong
(1990), Park (1994) e Rosendahl (2003,
2005, 2013). A cada tempo sagrado, o espa-
co € ritualmente construido e comemorado
como in illo tempore na revelacao hierofanica.

Temos alguns exemplos de santudrios
em escala mundial, como em Meca, Roma
e Jerusalém. Na escala regional, podemos
citar Fatima (Portugal), Lourdes (Franca),
Nossa Senhora de Aparecida (Brasil), Nossa
Senhora de Nazaré (Brasil) e Cachoeira Pau-
lista (Brasil). Em escala local, temos como
exemplos o Santudrio de Jesus Crucificado
de Porto das Caixas, Itaborai (R]), e o
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Santuario de Sao Judas Tadeu, em diversos
locais do Brasil.

A analise empirica do ponto de vista
geografico vem demonstrando que ha uma
pluralidade de espacos sagrados numa mesma
hierépolis, que podem ser classificados em
dois tipos: no primeiro, os espacos sagrados
possuem elementos simbdlicos da mesma
religiao dominante do santudrio. O tempo
sagrado permanece o mesmo. No segundo
tipo, as formas e funcoes espaciais religiosas
favorecem a celebracao de rituais simbolicos
da crenca do grupo religioso minoritario
naquele santuario. Nesses casos, temos a
experiéncia religiosa de dois tipos de credo
com prdticas distintas, no mesmo tempo
com o espaco sagrado, também distintos, no
santudrio.

b) O espaco sagrado, nao associado
necessariamente a um territorio, pode ser
denominado como espaco sagrado ndo fixo
como foi denominado por Nora (1989).
No exemplo de andlise, o autor cita a Tora.
Em sua ideia, os judeus mantiveram seu
espaco sagrado moével durante o tempo de
exilio; a Tora assumia a funcao de reunir
terra, povo e Deus. A mobilidade do espaco
sagrado, no catolicismo popular brasileiro,
pode ser exemplificada nas Festas de Sao
Benedito — no tempo sagrado do lugar — na
cidade de Jaragud, estado de Goias. A festa
possui caracteristica singular. As tradicoes
populares, da cultura do lugar, imprimem
no tempo-espaco o circuito do sagrado (Ro-
sendahl, 2013). O deslocamento da imagem
do santo, simbolo do poder, a residéncia do
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festeiro durante o tempo da festa e o seu
retorno a paroquia no final da festa ocorrem
numa comunicacao individual entre o santo
e o festeiro. O tempo de saida do santo da
igreja para a casa do proximo festeiro sera
estipulado no tempo da organizacao da
referida festa, que ocorre uma vez por ano.

c) A concepcao de espaco sagrado ma-
ginalis pode estar vinculada a perspectiva
humanistica da geografia. A familiaridade
com o lugar religioso e a experiéncia religio-
sa compartilhada num mundo imaginalis sao
fatores que favorecem a “esséncia espiritual”
e a qualidade poética dos lugares religiosos.
Bachelard (1988) nos revela o espaco da
imaginacao — o espa¢o poético —, um espaco
que foi apropriado pela imaginacao e nao
deve permanecer como espaco indiferente
sujeito as medidas e/ou estimativas do pes-
quisador. Para o gedgrafo David Harvey,
esses espacos de representacao imaginados
estao teorizados na “grade de praticas espa-
ciais” (Harvey, 1993). Em comunhao com
o autor, desejamos classificar como espaco
sagrado a area onde ocorrem as praticas fa-
miliares e religiosas. Sao espacos constituidos
por rituais simbolicos religiosos. Durkheim
pontua, em seu livro As formas elementares
da vida religiosa (1968), que espaco e tem-
po sao construcoes sociais. A geodgrafa Lily
Kong (2001) relata o circulo imaginalis do
sagrado nos rituais de Wiccan, e podemos
acrescentar os rituais em Stonehenge e Ave-
bury, entre muitos outros (Rosendahl, 2013).

O espaco sagrado imaginalis permite
uma andlise em ambos os tempos sagrados:
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no tempo cronolégico e no tempo kairol6-
gico. Desejo refletir sobre o tempo sagrado
do grupo religioso e a “duracao do tempo”
individual do devoto: aqui a reflexao espa-
cial nos conduz ao tempo geral da pratica
religiosa e de parte do tempo do devoto
em sua organizacao tempo-espaco sagrado.

Ao analisar os rituais religiosos no tempo
kairologico, temos exemplos de territorios
sagrados fixos: as dioceses catdlicas no Brasil.
Tais territorios religiosos estao também qualifi-
cados no periodo diacronico, tempo historico
da difusao das dioceses catdlicas que foram
priorizadas, desde o inicio de sua implanta-
¢ao no pais, em 1500. Um estudo sobre o
processo de difusao dos territorios religiosos
catolicos no Brasil aponta uma variedade de
tempos conjunturais de estratégias religiosas
(Rosendahl, 2001, 2008, 2012). O tempo da
diocese é evocado como o tempo religioso
verdadeiramente presente e atuante no pro-
cesso de regulacao e religiosidade catdlica.
As pesquisas na temdtica de criacao e am-
pliacao de espacos sagrados em dioceses sao
exemplificadas nos estudos de Peltre (1995),
Bertrand (1999), Rouvillois (1999), Torres
Luna e Duran Villa (1999) e outros, pois os
territorios diocesanos existem como controle
da fé catdlica nos lugares de predominancia
do catolicismo romano. O bispo é o profis-
sional religioso, gestor do territorio religioso
e interlocutor entre a Conferéncia Nacional
dos Bispos do Brasil (CNBB) e os fiéis das
multiplas paroquias que estao subordinadas
ao territorio do seu bispado.
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O tempo sagrado de uma comunidade
religiosa € constituido por comportamentos
que se inserem em territorios religiosos.
A Instituicao Religiosa Catolica Apostolica
Romana possui uma organizacao territorial
que se espacializa em rede; dioceses e paro-
quias sao configuracoes espaciais presentes
na origem da divisao territorial do espaco
brasileiro. Tais territorios religiosos tém fun-
coes distintas, porém vinculadas no tempo
sagrado. A paroquia € o lugar simbélico que
reflete o tempo-espaco de “organizacao da
vida social e intima dos habitantes, pontuan-
do o tempo da comunidade” (Lecoquierre
e Steck, 1999, p. 63).

A paroquia também representa, para os
paroquianos, um lugar simbdlico no qual
cada habitante se insere em experiéncias
cotidianas e onde, na maioria dos casos,
desenvolve uma intensa identidade religiosa.
Assim, a paroquia participa como principal
lugar da vida da comunidade (Rosendahl,
2012, 2013). A paroquia deve ser reconhe-
cida como o territério em que se da o con-
trole cotidiano da vida religiosa do devoto,
porque ela esta na escala da convivéncia
humana. Em outros exemplos, pode-se citar
o territorio religioso metodista, que ocorre
na difusao por contagio, por meio de célu-
las. E a comunicacio interpessoal da fé, no
encontro semanal nas células, que compoe
a rede religiosa metodista, no Rio de Janei-
ro, no tempo kairolégico investigado pela
geografa Filipe (2014).

Gurvitch (1964) sugere a tipologia dos
tempos sociais para pensar o sentido do tempo
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na vida social do homem. David Harvey
(1993) revela, a partir desse estudo, que a
relacao social contém seu proéprio sentido
do tempo. Também é possivel usar tipolo-
gia para examinar os diferentes sentidos de
tempo na pesquisa da vida religiosa. Ainda
para Harvey (1993), o sentido de tempo
implica em mudanca de praticas cultu-
rais modernistas para as pos-modernistas.
Em nossa andlise, o tempo ilusério e o tempo
ciclico serao privilegiados. O tempo ilusério
nos fornece formas sociais de duracao longa
e desacelerada na sociedade organizada,
destacando-se as sociedades carismaticas
e teocraticas. Na classificacao de Gurvitch
(1964) analisada por Harvey (1993), o tempo
ciclico apresenta-se fortemente marcado pela
continuidade — passado, presente e futuro
— existente em sociedades ou grupos sociais
que priorizam crencas, mitologias, represen-
tacoes misticas e mdgicas. Nos santuarios, a
comemoracao de um evento histérico no
qual o Todo-Poderoso, intervindo neste mun-
do, participou diretamente qualifica-se como
tempo histérico e tempo divino da revelacao
(Claval, 2008). O tempo da revelacao kairo-
légica esta presente na pratica religiosa do
judaismo, no islamismo e no cristianismo.
A comemoracao ocorre no espa¢o sagrado
fixo em tempo nao mensuravel com praticas
religiosas diferenciadas, porém em harmonia
com a cultura do lugar. O fundamental na
andlise € a necessidade que o crente tem
de visitar esses lugares, o Ato de Peregrinar.
O tempo da peregrinacao esta vinculado ao
tempo sagrado cronolégico de peregrinar
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ao espaco sagrado historico religioso — por
exemplo, o muculmano tem a obrigacao
de fazer a peregrinacao a Meca no meés de
Dhu al-Hijjah (King, 1972).

As peregrinacoes podem ocorrer sem a
obrigatoriedade de tal pratica para o devoto;
nesses casos, a escolha da visita ao espaco
sagrado do santuario pode ocorrer no tem-
po religioso de escolha do préprio devoto.
O tempo sagrado adquire também o carater
de fato social de que nos fala Mauss (1979),
em que a obrigacao de dar, receber e re-
tribuir se estabelece nao somente entre os
individuos, mas também na relacao entre
os homens e os santos, entre os homens e
a divindade. “A prece participa a0 mesmo
tempo da natureza do rito e da natureza da
crenca” (Mauss, 1979, p. 103). Temos al um
ponto de vista particularmente favoravel de
manifestacao da fé que envolve o crente num
encontro subjetivo com o divino num tempo
kairologico religioso.

Espacos sagrados moveis sao os itinerarios
simbolicos e as procissoes. A analise sincronica
do comportamento do peregrino em sua
visita ao santudrio ocorreu em seu tempo
religioso kairolégico. E importante ressaltar
que as romarias, peregrinacoes e as solenes
procissoes sao praticas tradicionais devo-
cionais catélicas impostas desde o século
XVI no litoral do Brasil como estratégia de
conquista e implantacao da fé catélica, no
entrosamento entre a cultura lusitana e a
dos nativos (Azzi, 1979, 2005) durante os
séculos XVII e XVIII, principalmente, no
interior do Brasil. As devoc¢oes surgem do
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povo, € as praticas desenvolvem-se com ampla
liberdade de expressao (Rosendahl, 2012).

As procissoes, os simbolos, os mitos € as
falas sagradas sao criacoes do grupo religio-
so no lugar. Quanto ao tempo, ainda hoje,
seus cultos religiosos sao organizados com
ilimitada liberdade tempo-espaco (Rosendahl,
2008, 2013). Alguns estudos consideram a
procissao um cortejo religioso publico, com
elementos do clero e do povo dispostos de
forma ordenada em alas que desfilam por
um trajeto predeterminado: ruas, pragas e
avenidas, retornando a Igreja de onde partiu
(Barroso, 2004).

No Brasil, destacam-se os preparativos
para a passagem da procissao pelas ruas da
cidade. Estudos demonstram que, além dos
preparativos orquestrados pela paroquia,
existe a seletividade espacial na construcao
do itinerario simbolico do cortejo. O mo-
mento do desfile é vivenciado no tempo
kairologico dos devotos da paroquia envol-
vida na organizacao festiva. Nossa reflexao
destaca que o circulo do sagrado, no tempo
kairol6gico, dando continuidade as ideias
do tempo imaginalis como um todo, com
qualidades imensuraveis, pode ser revelado
no ritual de praticas religiosas de oracoes
dos catolicos carismaticos. Principalmente
em grupos de oracao e encontros quando
ocorre, a partir de aclamacoes dos fiéis, a
vinda do Espirito Santo, assim como na festa
de Pentecostes.

Autores diversos trataram de concep-
coes e investigacoes relativas ao tempo do
final do século XX e inicio do século XXI.
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O tempo na concepcao da sociedade técnico-
-cientifico-informacional — Milton Santos
(2006); a sociedade em rede — Manuel
Castells (1999); sociedade pos-moderna —
David Harvey (1993); sociedade-mundo —
Edgar Morin (2003); sociedade de consumo
midiatico — Joao Carrascoza (2014), entre
outros. Numa primeira aproximacao, acre-
ditamos nao haver conflito, consideramos a
andlise do conceito de hipermodernidade
defendido por Lipovetsky e Serroy (2011).
Isto €, privilegiar a temporalizacao do espaco
sagrado propondo espaco e tempo integra-
dos com a pratica religiosa, reconhecendo
a religiao como um sistema de significacao
que qualifica o tempo-espaco.

Completando nossa reflexao na tema-
tica da temporalizacao do espaco sagrado
no inicio do século XXI, denominado de
hipermodernidade, apresentamos a dinami-
ca das relacoes entre tempo, temporalidade e
espago, espacialidade. As relacoes manifestadas
de diversas formas e suas representacoes
espaciais também o fazem. Os estudos enfa-
tizam a comunicacao das on-line communities
presentes na construcao e manutencao de
comunidades de fiéis, em suas maultiplas
escalas de atuacao, inclusive nessa reflexao
no espaco virtual.

A analise da dimensao do tempo chro-
nos e do tempo Kkairés experienciados no
dominio da emocao e do ser no mundo leva-
-nos a compreensao de que a temporalidade
individual e, portanto, singular nos conduz
a uma experiéncia. A dimensao do tempo
nos conduz a uma experiéncia simbdlica de
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permanecer no tempo do mundo, o meu tempo
no mundo, o tempo da oportunidade, o tempo das
mudangas. Para alguns autores, o tempo atual
€ considerado o tempo da oportunidade
(Mora, 1996; Oliveira e Rosendahl, 2014),
um momento de transformacoes e mudancas
na sociedade e no grupo religioso.

A religiao e a religiosidade acompa-
nham esses processos de mudancas e criam
estratégias flexiveis a0 momento no tempo.
Em analise a partir dessas mesmas transfor-
macoes, observamos que a sociedade, no
século XXI, “passa por um processo cres-
cente da busca pelo self, ou seja, uma busca
por uma maior individualidade” (Oliveira e
Rosendahl, 2014, p. 16). Isto é, um compor-
tamento cada vez mais marcante nos grupos
sociais, onde os encontros pessoais comecam
a ser trocados pelo uso dos smartphones, ta-
blets, celulares, entre outras tecnologias que
vém substituindo o convivio social fisico entre
as pessoas (Oliveira e Rosendahl, 2014).

Ratificamos a preocupacao atual dos
geografos com a temporalidade-espacialidade
do sagrado, por meio da tecnologia de comu-
nicacao em suas diferentes escalas de uso e a
possibilidade do devoto num contato com o
divino. Atualmente, o periodo hipermoderno
(Lipovetsky e Serroy, 2011) marca a condi-
cao da sociedade pela busca do seu self, a
busca da individualidade e a modernizacao
da sociedade atual: o devoto pode participar
de atividades e praticas religiosas que estao
acontecendo no espaco sagrado que ele
nao esta presente fisicamente, mas vivencia
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a experiéncia mentalmente/imaginalis no
mesmo tempo do acontecer religioso.

Temos inimeros exemplos: a missa
assistida pela televisao; os relatos da vida
on-line; aplicativos de celulares utilizados
para mensagens direcionads por devotos/
crentes do catolicismo, do judaismo, do
protestantismo e do islamismo, entre outros
vivenciados no dia a dia da comunicacao
com o divino.

A relacao do homem com o sagrado
possui multiplas temporalidades. A subje-
tividade é parte fundamental na variacao
do ritual religioso no tempo chronos e no
tempo kairés. O tempo no mundo pode ser
considerado o momento de transformacao,
tempo de mudancas de comportamento na
sociedade. Pensando assim, formula-se a
pergunta: por que o espaco e tempo sagrado
sao diferentes?

A resposta pode ser porque a experiéncia
com o sagrado ¢ vivenciada individualmen-
te. E uma pritica subjetiva no tempo e no
espaco do homem religioso. E bom finalizar
ressaltando que a relacaio do homem com
o sagrado possui multiplas temporalidades
no espaco. A subjetividade faz parte da ex-
periéncia do homem religioso no ritual de
sua devocao no tempo chronos € no tempo
kairés. Tempo e espaco sagrados estao im-
pregnados da dinamica da cultura no lugar
e da pratica religiosa do grupo social que
escolheu esse lugar.

Hoje, as transformacoes culturais na
sociedade do século XXI, destacado por
nos neste capitulo como hipermodernidade,
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seguem no desejo de repensar a religiao e
a religiosidade num periodo marcado por
multiplas visdes de mundo, num tempo € numa
temporalidade que, para alguns académicos,
apresentam um discurso de crise ou mesmo
declinio da religiosidade.

Pensamos diferente! Comungo com
as ideias durkheimianas: a religiao tende
mais a se transformar do que a desaparecer
na sociedade.
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HISTORIA, TEORIA E METODO EM
GEOGRAFIA DA RELIGIAQ'

O campo do conhecimento caracteriza-
-se por ter a sua propria historia, que faz
parte da Historia Geral do Conhecimento
Cientifico, na qual as reflexdes foram cons-
truidas a respeito dos objetos de analise e
também de suas metodologias exclusivas ao
campo de investigacao, contribuindo, assim,
para que o conhecimento possa ser apro-
fundado.

Este artigo visa a contribuir para o debate
da tematica Historia, Teoria e Método em Ge-
ografia da Religiao. Acreditamos que o tema
apresenta visoes distintas, mas que caminham
juntas na construcao do saber cientifico.
Iremos destaca-las para o aprofundamento
tedrico com desejo de colocar em evidéncia as
reflexoes de cada item. Assim, o texto divide-se
em duas partes, que se integram uma com a
outra. Na primeira, faremos uma breve ana-
lise da historia e dos procedimentos teorico-
-metodologicos dedicados a espacialidade da
religiao. Na segunda parte, apresentaremos
dois exemplos empiricos como contribuicao
as reflexoes da relacao espaco e religiao: a
paisagem simbolica como descrigao da personalidade

! Versao revisada e atualizada, publicada original-

mente no periodico Espago e Cultura, n. 31, pp. 24-39,
jan.§jun. 2012.



do lugar — a) a Certiddo de Nascimento do Brasil
e b) a ressurreicao da Catedral de Cristo Salvador,
em Moscou.

A abordagem da religiao na geografia
vem impondo reflexoes sobre a experiéncia
religiosa dos individuos e dos grupos sociais
na construcao de espacos fortemente vincu-
lados ao sagrado. Como investigar o sagrado
em sua dimensao espacial?

A geografia da religiao deve ser com-
preendida como o estudo da acao desempe-
nhada pela motivacao religiosa do homem
em sua criacao e sucessivas transformacoes
espaciais. Supoe-se que haja de um impulso
religioso no homem que o leva a agir sobre
seu ambiente, qualificando-o com formas
espaciais que estao diretamente relacionadas
com as suas necessidades. Sao marcas simboli-
cas que respondem aos desejos do devoto em
suas praticas espaciais, conforme apontam os
estudos de Isaac (1959-60), Sopher (1981),
Buttner (1980, 1985, 1986), Kong (1990,
1999, 2001), Rosendahl (1996, 2003, 2009,
2012), entre outros pesquisadores.

A historia dos estudos dedicados a espa-
cialidade da religiao nos remete ao geografo
alemao Gottlieb. Varios estudiosos acreditam
que o termo geografia da religido tenha sido
usado pela primeira vez por Gottlieb Kasche,
no ano de 1795, na Alemanha, na publica-
cao Ideas about religious geography (Buttner,
1986). Os caminhos da constru¢ao teorica
da investigacao da religiao pela abordagem
geografica permanecem ao longo dos séculos
XVIII e XIX, e as andlises feitas por geogra-
fos nesse periodo privilegiam a geografia
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histérica dos tempos biblicos. A literatura
existente ressalta que, na primeira metade
do século XX, a abordagem da religiao na
geografia esteve alijada dos estudos teoricos
publicados na ciéncia geografica, mas obras
dedicadas a geografia e religiao devem ser
mencionadas, pois fornecem o caminho
inicial dos estudos tedricos de religiao entre
os geografos. Paul Fickeler (1999), Pierre
Deffontaines (1948), David Sopher (1967) e
Maria C. Franca (1972) mencionam o estudo
da religiao em suas publicacoes.

A década de 1970 marca novas reflexoes
de pesquisa da religiao em geografia e repre-
senta o inicio do periodo em que novas e
variadas abordagens de investigacoes surgem,
conforme os estudos de Tanaka (1981), Bon-
nemaison (1981), Sopher (1981), Rinschede
(1985), Claval (1992), entre outros.

A experiéncia da fé na pesquisa geo-
grafica apresentada nos estudos po6s-1990
enfatiza a perspectiva cultural do individuo
e/ou do grupo social escolhido para andlise.
Os estudos exemplificam as relacoes entre
espaco e religiao, nas quais dois pontos sao
fundamentais na interpretacao: sagrado e
profano. E a manifestagdo material do sagrado
no espaco que favorece o desenvolver da re-
ligiao nos estudos em geografia. Examina-se
como a pratica de ver e sentir o sagrado
relaciona-se com a sociedade e o espaco (Ro-
sendahl, 1994, 2003, 2009, 2012; Rosendahl
e Corréa, 2010).

Os estudos realizados com base nessas
categorias de andlise ratificam a aplicabilidade
da metodologia em destaque sob duas pers-
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pectivas. A primeira sugere caminhos amplos
de analise e esta, na maioria dos casos, rela-
cionada com as orientacoes gerais da pesquisa.
A segunda acao metodologica aponta para os
procedimentos operacionais praticos por meio
dos quais um conhecimento sera produzido.
O caminho da investigacao esta delineado,
e, na tentativa de impor o ponto de partida
das reflexoes em geografia da religiao, o
geografo Buttner et al. (1985) retomam suas
orientacoes metodologicas em trés campos
de investigacao: a) o primeiro reflete uma
orientacao geografica crescentemente social,
em oposicao a inclinacao geografica clara-
mente cultural. O gedgrafo, orientado pela
nova geografia social, inicia sua investigacao
pela comunidade religiosa ou religionskorper.
Nessa metodologia, o principal interesse da
pesquisa €é reconhecer sua estrutura espacial,
as atividades que dao origem a suas formas
espaciais construidas, suas atitudes mentais
e os processos de mudanca associados ao
comportamento do homem; b) o segundo
trata da experiéncia religiosa individual;
¢) o terceiro considera a dialética entre reli-
giao e ambiente.

Acreditamos, juntamente com Buttner
(1986), Buttner et al. (1985), Sopher (1967,
1981) e outros estudiosos, na importancia
dos aspectos da vida religiosa, pois a temdtica
permite a investigacao de outras categorias
de analise, como imagem e simbolismo; valor
e significado; identidade e pertencimento e
outros. Os geografos Blttner et al. (1985),
Kong (1990) e Withers (1996) argumen-

tam que € necessario mostrar a influéncia
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da religiao sobre o homem, reconhecer a acao
religiosa nos hdbitos e costumes e também as
estratégias contidas em suas territorialidades
na gestao de seus territorios. Por outro lado,
também devem ser mencionadas as influéncias
externas que levam a modificacao da religiao
considerada no estudo. O aspecto especifico
religioso em geografia abrange a metadis-
ciplinaridade. O processo dialético enfatiza
a ligacao entre os varios componentes do
sistema religioso.

Os procedimentos teorico-metodologicos
de investigacao das relacoes entre religiao e
geografia sao abordados em multiplas escalas
geograficas, e em cada uma a interpretacao
caracteriza-se por especificos processos de acao
decisiva entre religiao e espaco, bem como
por estratégias de poder e pela forma de sua
organizacao espacial. Selecionamos a escala
nacional e a escala do lugar. Na escala nacio-
nal, a difusao espacial de uma crenca e as areas
territoriais do poder religioso diferenciam-se
entre si em virtude de funcoes distintas que
exercem com as igrejas, os templos, as mes-
quitas, as sinagogas, os prédios administrativos
e outras formas espaciais religiosas. Na escala
do lugar, a construcao do espaco sagrado
e sua area de abrangéncia sao demarcadas
pelos itinerarios simbolicos, pelos lugares em
que ocorrem as praticas devocionais e pelos
espacos das atividades religiosas. E necessario
lembrar que o lugar favorece o exercicio da
fé e da identidade religiosa do devoto (Ro-
sendahl, 2005; Rosendahl e Corréa, 2010).
A pesquisa de campo deve ser incentivada
como instrumento metodologico, pois permite
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ao pesquisador uma maneira privilegiada de
obter dados etnograficos confiaveis da religio-
sidade do crente em suas manifestacoes, suas
espacialidades e suas temporalidades.

As reflexoes interpretativas das diferentes
sociedades em suas complexas ligacoes entre
religiao e as outras dimensoes da vida tém
atualmente como tema a importancia do
sagrado e de sua espacialidade. As pesquisas
encaminhadas nessa tematica, no século XXI,
estimulam andlises sistematicas e comparativas
entre as diversas religioes e suas respectivas
dimensoes espaciais. Esses estudos visam tanto
encontrar analogias como formular principios
na/da diversidade religiosa no espaco.

O viés interpretativo na pesquisa de
geografia e religiao exige um conhecimento
prévio das praticas espaciais religiosas do gru-
po que se deseja observar no estudo. O ritual
possui significado ao devoto, e o pesquisador
nao deve apresentar um comportamento de
estranhamento ou de recusa ao ato praticado.
Ha pesquisa participante, ha pesquisa-acao e
outras que devem ser de dominio do investi-
gador académico. A leitura dos mais variados
pensamentos tedricos € fundamental para o
sucesso da pesquisa empirica.

Deve-se atentar a pluralidade de entrevis-
tas, em tempos do evento, pois o tempo sagra-
do possui forte significado para o devoto, o
religioso e o visitante, que representam agentes
espaciais em acoes de integracoes no espaco,
no lugar e na paisagem religiosa. A diversidade
dos agentes modeladores, como idade, género
e profissao, deve ser priorizada, assim como
a escolha por método qualitativo no lugar
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das técnicas quantitativas. O simbolismo e a
identidade dos rituais de fé sao manifestacoes
espaciais nitidamente coletivas e singulares.

A pesquisa aponta forte continuidade
ao estudo do sagrado e do profano em trés
dimensoes de analise, a saber: a) a dimensao
econOmica, que abrange a mercantilizacao
dos bens simbdlicos; b) a dimensao politica,
que reconhece as estratégias politico-religio-
sas das instituicoes que possuem a gestao do
sagrado; e ¢) a dimensao do lugar simbdlico,
que trata do significado das praticas religiosas
na diversidade da difusao da fé e na plura-
lidade de identidades religiosas. A figura 1
demonstra possiveis desmembramentos de
cada item citado anteriormente.

FiGurRA 1 — SAGRADO E PROFANO — DIMENSOES
DE ANALISE

Dimensdo
Politica:

Dimensdo
Econdmica:

= Religiio, territdrio

© terriorialidade
= Religido chil, sacralidade
@ identidade

= Bans simbolicos,
marcados
@ redes

Sagrado
e
Profano

Dimensdo
dao lugar:

= Difusdo da b, comunicade
@ identidada raligiosa

» Higropolis: a construgSo
da uma teoria

* Percapgio, vivincia
& simbolismo

= Paisagam religiosa

& Regiiio Cultural

Fonte: Rosendahl, 2007.
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Numerosos estudos em ciéncias sociais
realizados atualmente tém como objetivo
central a pratica da religiao e sua impor-
tancia na sociedade. Alguns assinalam com
destaque o papel politico particularmente
desempenhado pela Igreja Catolica Aposto-
lica Romana em diferentes contextos espa-
ciais. A partir dos anos 1960, a abordagem
politica nos estudos realizados deixa de se
ater apenas aos dados espaciais, visto que
sua énfase estd além das realidades terri-
toriais. A intencao ¢é analisar a dimensao
espacial das relacoes sociais que colocam
em jogo efeitos do poder. Outra perspec-
tiva de interpretacao foi apresentada ha
trés décadas. Amplamente inspirada em
Foucault (1979, 1990), ela se vé como cri-
tica e insiste, de modo mais especial, no
papel de determinadas técnicas espaciais
no desenvolvimento de formas simbolicas
de poder e de dominacao. As relacoes entre
politica, religiao e espaco manifestam-se de
diferentes modos, e suas manifestacoes espa-
ciais também o fazem, uma delas sendo os
territorios politico-administrativos com limi-
tes rigidamente estabelecidos, configurando
municipios, estados e paises. Para assegurar
a unidade de comando necessdria para
uma acao coletiva, o poder € exercido por
agentes € em seus territorios administrativos.
Os territorios religiosos, dioceses e paroquias
da Igreja Catolica Apostolica Romana sao
manifestacoes em que a instituicao religiosa
define fronteiras e as mantém sob seu poder
religioso, o que implica uma organizacao
hierarquica com unidade de comando em
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Roma, o territorio-estado da Instituicao Re-
ligiosa Catolica Apostolica Romana.

Ha diferentes maneiras de conhecer as
relacoes entre politica, religiao e espaco.
Na perspectiva da geografia, ¢ possivel pen-
sar essas relacoes a partir de alguns temas
eminentemente geograficos. Isso nao implica
abandonar temas especificamente associados
a religiao, mas, ao contrario, incorpora-los
as tematicas geograficas na crenca de que a
espacialidade, que define o olhar da geogra-
fia, se faz presente em toda a acao humana.
A geografia da religiao p6s-1980 esta ampla-
mente preocupada com a identidade cultural,
étnica e religiosa do grupo social, o conceito
de lugar e o simbolismo de coisas e objetos
no espaco. Os geografos focalizam a maneira
como os grupos culturais criam lugares e, por
sua vez, tém sua identidade cultural reforcada
no lugar religioso. O conceito de espaco sa-
grado, na geografia cultural renovada, enfatiza
as caracteristicas materiais e imateriais da fé
€ suas marcas espaciais.

Nas relacoes entre politica, religiao e
espaco, as praticas espaciais sao colocadas em
acao por agentes sociais vinculados direta-
mente ou nao a uma dada religiao. Praticas
espaciais sao um conjunto de acoes atuando
diretamente sobre o espaco com vistas a
alcancar algum fim. As prdticas espaciais
religiosas tém por finalidade organizar a
vida dos individuos e dar a eles um sentido
no amago da comunidade de crentes de
que participam (Stoddard e Prorok, 2003).
A'ideia de que o homem é religioso significa
dizer que o homem ¢ motivado pela fé em
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sua experiéncia de vida. Essa nocao permi-
te a leitura da dimensao politico-espacial
da religiao em suas multiplas estratégias
espaciais. O estudo da territorialidade tem
forte significado tanto para as sociedades
modernas quanto para aquelas que perma-
necem tradicionais (Rosendahl, 2005). O
espaco assume uma dimensao simbolica e
cultural em que se enraizam seus valores e
por meio da qual se afirma a sua identidade
(Bonnemaison, 2002).

Verificam-se as relacoes entre politica,
religiao e espaco em multiplas escalas, cada
uma caracterizada por processos especificos,
acoes estratégicas e formas espaciais. Essas
multiplas escalas, por outro lado, estao no
ambito de cada religiao institucional que con-
fere unidade funcional e politica a religiao.
As multiplas escalas decorrem em razao de
a religiao se constituir em instituicoes pon-
tuais diferenciadas entre si, como também
em formas em drea. As primeiras, pontuais,
diferenciam-se entre si em virtude de fun-
coes distintas que exercem, a exemplo de
templos, prédios administrativos, cemitérios
religiosos etc., bem como pela hierarquia que
podem exercer no ambito de cada funcao.
As formas em drea constituem os territorios
paroquiais e diocesanos ou ainda territorios
especificos. As formas pontuais e em area
estao inter-relacionadas e originam escalas
espaciais de acao da religiao.

A analise da dinamica do poder e da sua
acao em diferentes escalas assinala a multipli-
cidade de estratégias imaginadas para fazer
com que os grupos religiosos sobrevivam e
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para estabelecer seu dominio no espaco.
E possivel diferenciar dois grandes tipos
de sociedade: a) a sociedade e/ou grupos
étnico-religiosos em que o poder estd imbri-
cado nos sistemas de relacoes cuja finalidade
¢ multipla e o poder religioso é apenas um
ingrediente; b) as sociedades em que uma
parte das formas do poder se autonomiza
(Castro, 2009; Claval, 1992, 2010). E por
meio dessa complexidade da natureza territo-
rial, “mais que um mero espaco de controle
ou escala de mando” (Castro, 2009, p. 588),
que a Instituicao Religiosa Catoélica Apostoli-
ca Romana, por exemplo, se mantém.
Nesse sentido, pode-se acrescentar que
€ pela existéncia de uma religiao que se
cria um territorio e € pelo territorio que as
experiéncias religiosas coletivas e individuais
sao fortalecidas. Ha necessidade, em nivel
tedrico, de explorar a experiéncia da fé no
lugar em que ela ocorre. A religiao pode
ser compreendida hoje como uma “visao
de mundo” (Geertz, 1989). A interpretacao
dos valores cognitivos representa o principio
sobre o qual o homem “jogado” na natureza
encontra respostas e chega a compreender o
sentido de sua presenca neste mundo. Como
uma determinada sociedade realiza essa re-
lacao com uma cosmologia para atender a
demanda do crente, pois é sabido que cada
grupo social possui diferentes e variados
caminhos de difusao de fé em sua continua
relacao com o lugar e/ou territorio religioso.
A difusao da fé e a escala de atuacao
de uma dada comunidade podem ser agora
abordadas. Este texto visa a iluminar as rela-
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coes entre as estratégias territoriais religiosas
e a dimensao do lugar. A eficacia de uma
dada estratégia implanta marcas e matrizes
no lugar, na paisagem religiosa.

Ao longo do século XX, o conceito de
paisagem, um dos mais antigos da geogra-
fia, € repensado com intimeras abordagens
e com fortes debates académicos entre os
geografos. Esse conceito, neste texto, pri-
vilegiara a andlise na perspectiva cultural.
De acordo com Corréa (2002-04), a nova
geografia cultural resgata e amplia as bases
epistemologicas desenvolvidas pela geografia
cultural de Sauer (1998[1925], 2000[1927],
2003[1931]) e dos gedgrafos europeus. Para
o autor, a simbologia da paisagem ¢ analisada
por meio de obras literarias, pintura, musica
e cinema, considerada a sua representacao a
partir da otica de diferentes grupos sociais.
Paisagem e simbolismo representam palavras-
-chave nos estudos recentes. O geodgrafo
Denis Cosgrove (1998), em suas analises da
paisagem e seus significados, indica novas
teorias na interpretacao da paisagem, do
imagindrio e do simbolismo da acdao do
homem em sua reproducao espacial.

A paisagem sempre esteve intimamente
ligada, na geografia humana, com a cultura
e com a ideia de formas visiveis sobre a
terra e suas composicoes. A paisagem, de
fato, € uma maneira de ver, uma maneira
de compor e harmonizar o mundo exter-
no em uma cena, em uma unidade visivel.
Assim, a paisagem ha muito vem sendo asso-
ciada a cultura. A geografia esta em toda a
parte, evidenciando que ha forte simbolismo
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na composicao das paisagens humanas. Tal
premissa representa uma andlise da aborda-
gem cultural nos estudos sobre a paisagem.
Essas ideias estao presentes no livro Paisagem,
tempo e cultura, da colecao Geografia Cultural.

Os estudos realizados nos ultimos dez
anos tém interpretado a criacao de formas
simbolicas sacralizadas que reforcam a cons-
trucao de identidade nacional no grupo
religioso selecionado para andlise. No desejo
de exemplificar tais pesquisas, selecionamos
dois casos. O primeiro aborda a estratégia
politico-religiosa dos portugueses, em 1500,
ao chegarem ao Brasil, e, em nossa andlise,
sera abordada com a interpretacao da paisa-
gem simbolica contida na tela Primeira missa
no Brasil, obra de Victor Meirelles de Lima.
O segundo exemplo refere-se a dinamica do
lugar sagrado em seus diferentes momentos
historicos do artista Sidorov (2000), intitu-
lado O Renascer da Igreja Ortodoxa Russa, na
cidade de Moscou, Russia.

1) A Certidao de Nascimento do Brasil, como
primeira exemplificacao, retrata a motiva-
cao dos portugueses no contexto da época.
Os historiadores Hoornaert (1984) e Azzi
(2005), bem como outros autores, registra-
ram a finalidade unica dos luso-catélicos
em territorio brasileiro: a expansao da fé
cat6lica ao povo autoctone e o sucesso do
povoamento e do comércio. Os reis de Por-
tugal possuiam a conviccao bastante clara
de que cabia a eles a missao de evangelizar
as novas terras descobertas. A representacao
religiosa e politica se aglutinou na conquista,
posse € ocupacao do territorio. Esse poder nao
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emanava da qualidade do ser humano, sendo
exercido por privilégio da escolha divina.
No reino lusitano, toda a concepcao teologica
da cristandade surgiu solidamente ancorada
na ideia da fundacao divina da monarquia
(Azzi, 2005). Portanto, o poder real é assim
considerado como um dom, uma graca divina,
e o monarca impregnado dessa graca deve,
enfim, ocupar a chefia politica e religiosa so-
bre o seu povo no territorio € nas novas terras
descobertas. Durante os séculos XVI e XVII,
os portugueses estiveram fortemente marca-
dos na unidade da fé catdlica e no poder do
império. Caberia ao povo portugués conser-
var e expandir a fé, pois era o povo eleito,
isto €, Deus havia declarado sua opcao pelos
portugueses. Nao apenas a dinastia lusitana
fora escolhida, mas também o povo portu-
gués fora eleito para essa missao. Sendo um
povo escolhido por Deus, os portugueses
tinham a missao politico-religiosa de expan-
sao da fé e do reino de Cristo. No pensa-
mento de Azzi (2005) e de outros historia-
dores, o resultado desse carater sacral se
expandiu nas primeiras décadas do século
XVI. Com o inicio dos grandes descobrimen-
tos, os portugueses firmavam a sua posicao
de bons navegadores e de eleitos de sua
vocacao messianica. O reino de Portugal
adquire a sua identidade de reino de Deus
em marcha, como afirmam Hoornaert (1984)
e Azzi (2005).

Na tentativa de interpretar a paisagem
simbdlica contida na tela Primeira missa no
Brasil, de Victor Meirelles, e em comunhao
com as reflexoes do professor Amandio
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Miguel dos Santos em suas aulas no Museu
Nacional de Belas Artes, no Rio de Janeiro,
a tela em questao pode ser chamada de a
Certiddo de Nascimento do Brasil, pois indica,
primeiramente a tentativa de reconhecer
a génese do pais na paisagem contida na
apresentacao da tela. Essa escolha, na abor-
dagem geografica, nao sera empregada no
sentido da paisagem como cena real vista
por um observador. O gedgrafo, ao descre-
ver a paisagem, exerce suas observacoes na
busca de decodificar seus elementos sim-
bélicos e de, de forma continuada, tirar
conclusoes e estabelecer relacoes com os
materiais visiveis na paisagem. Em comunhao
com Denis Cosgrove (1998), temos a paisa-
gem da cultura dominante, por definicao
a de um grupo com poder sobre outro.
O grupo dominante na sociedade, de acordo
com seus proprios valores e suas acoes de
poder, é mantido e reproduzido, em gran-
de medida, pela sua capacidade de projetar e
comunicar. Mas hd a tipologia das paisagens
alternativas. Tais paisagens, por sua natureza,
estao menos visiveis do que as dominantes,
apesar de, com uma mudanca na escala de
observacao, poderem parecer dominante em
uma cultura subordinada ou alternativa. Nos-
sa analise privilegiara a paisagem da cultura
dominante no contexto politico-cultural do
ano de 1500 no Brasil e hoje uma paisagem
de muitos elementos do passado e seus fortes
significados contemporaneos.

O primeiro exemplo selecionado €é uma
possivel interpretacao da paisagem contida
na tela Primeira missa no Brasi, do pintor
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Victor Meirelles, datada de 1860 e hoje par-
te do acervo do Museu Nacional de Belas
Artes, na cidade de Sao Sebastiao do Rio
de Janeiro. A representacao simbodlica da
primeira missa rezada em solo brasileiro
no ano de 1500 retrata o ritual religioso
do poder luso-catolico sobre os nativos.
A tela representa a Certiddo de Nascimento do
Brasil na construcao da América Portuguesa.
A cruz, simbolo das conquistas lusitanas e
do dominio cristao sobre os nao cristaos,
aparece em destaque na pintura. O ritual de
celebracao da missa, com o altar, a Biblia,
o calice e a hostia, € fixado no seu momento
de maior sacralidade: a consagracao do pao
e do vinho como Corpo e Sangue do Senhor
Jesus, revelando claramente que o pais nascia
luso-catolico, com forte devocao ao sagrado. Era
a manifestacao patente de que o “Estado tinha
um carater sacral, e especificamente catolico.
[...] a Eucaristia era um sinal peculiar da
religiao catdlica, em oposicao ao islamismo,
ao judaismo e ao proprio protestantismo”
(Azzi, 2005, p. 101).

A tela de Victor Meirelles reafirma, no
século XIX, a dominacao espiritual da fé
crista. O simbolo religioso da cruz colocado
na pintura, a cruz de cada dia, estd vinculado
ao Evangelho segundo Lucas 14:25-32, ao
nos recordar a prova do verdadeiro amor
entre os cristaos: tomar a propria cruz e
seguir os passos de Jesus. Carregar a propria
cruz nao significa andar pela vida buscando
o sofrimento. A cruz vinculada a imaginacao
religiosa esta relacionada com a espada do
imperador Constantino e suas conquistas,

290



no século III (d.C). A cruz como repre-
sentacao metaférica da comunidade crista.
Um dos caminhos de que estou partindo
para a analise € o de que a verdade de nossas
crencas ¢ revelada na histéoria. Constantino
foi quem iniciou o impacto politico sobre
o cristianismo, € a atuacao do imperador é
amplamente reconhecida. A literatura relata
que os cristaos latinos tém preferido mante-
-lo como o divisor de aguas entre o sagrado
e o profano. Eusébio de Cesareia (260-339),
ao escrever sua biografia, denominou-o de
“pai da historia da igreja”. Acrescenta-se que,
antes de Constantino, a cruz nao tinha signi-
ficado religioso e simbdlico. O ap6stolo Paulo
havia tornado a crucificacao essencial para
a salvacao obtida pela morte de Cristo; “ser
crucificado com Cristo” era uma implicacao
da aceitacao da fé; a cruz nao concorria, por
exemplo, com as aguas do batismo. A cruz, na
imaginacao crista, ganhou forte simbolismo
com o imperador Constantino. A historia
narra que, na véspera da batalha da Ponte
Milvia — as margens do Rio Tibre, em Roma
—, Constantino “viu no céu o troféu de uma
cruz, acima do sol, tendo a inscricao: com
isto venceras”. Baseado nessa visao, Constan-
tino reuniu seu exército e deu-lhe um novo
estandarte para ser levado na batalha. Esse
novo estandarte representava uma figura da
cruz, da cor de ouro, simbolo do sucesso nas
batalhas (Carroll, 2002).

O sucesso nas batalhas ap6s o uso do
novo estandarte permitiu que o imperador
Constantino se utilizasse desse sinal de salva-
¢ao como salvaguarda contra todo o poder
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adverso e hostil. Os estudos construidos
em torno do mito ressaltam que o novo
estandarte, denominado a “lanca e a barra
transversa”, foi o estandarte militar elabora-
do no Concilio de Niceia, baseado na visao
de Constantino (Carroll, 2002). No ano de
312, um simbolo unificador que podia servir
ao objetivo do imperador. A cruz, apesar da
associacao com a morte de Jesus Cristo, é o
emblema perfeito para o uso de Constanti-
no em suas batalhas; a forma obtida com a
juncao dos eixos na horizontal e na vertical,
acrescida da sua evocacao das quatro direcoes
— o norte, o sul, o leste e o oeste —, agrega
forte valor simbdlico. O significado da cruz
no imaginario religioso esta impregnado do
poder do sagrado.

A exposicao publica da cruz como um
simbolo religioso, em especial traduzida
na sua confeccao em ouro e em joias em
geral, foi o primeiro momento de uso de
imagens sagradas em local nao sagrado.
Marca o afastamento da proibicao do uso de
objetos sagrados fora dos espacos sagrados.
A imaginacao crista mudaria ap6s a inova-
cao do imperador Constantino, que, com
uma iconografia elaborada, permitiu que o
cristianismo permanecesse para sempre sepa-
rado do judaismo. A criacao do simbolismo
das glorias associado a imagem da cruz foi,
sem duvida, ratificada na acao poderosa de
Constantino ao elevar a cruz ao reino sagra-
do e ao abolir a crucificacao como norma
romana da pena de morte. Assim, o valor
simbolico estava pendurado nos pescocos,
como colares; nos extremos dos rosarios; nas
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paredes das igrejas e na maioria dos projetos
arquitetonicos das proprias igrejas cristas.
A cruz se tornaria um objeto de ado-
racao e um meio de afastar qualquer mal
e os seus efeitos. Carroll (2002) relata que
os iconoclastas bizantinos, no periodo pos-
-Constantino, ao eliminarem as imagens de
fé, tiveram a preocupacao de manter a cruz.
Fizeram uma excecdao, pois aceitavam esta
e seu valor simboélico como o sinal sob o
qual eles, também, buscavam vencer. A cruz,
em nossa analise, na Certiddo de Nascimento
do Brasil, marca o territéorio de chegada.
A cultura lusa venceu a viagem e a conquis-
ta religiosa. As letras IHS apresentadas em
vestimentas religiosas, tais como em toalhas
no altar e em outros objetos, sao as letras
iniciais da palavra grega para o nome Jesus,
mas, depois do imperador Constantino, essas
iniciais passaram a significar In Hoc Signo Vin-
ces, com referéncia a visao que Constantino
teve. Esse significado se mantém firme na
memoria catolica, um sinal de que o mito da
conversao de Constantino ainda permanece.
A tela Primeira missa no Brasil possui, como
representacao simboélica da manifestacao
do sagrado, a hierofania realizada durante
a missa no momento da consagracao. Esse
momento qualifica o ritual de repeticao do
ocorrido, primeiramente, por Jesus Cristo
no alto do Goélgota, em celebracao de graca
divina como um dom divino. Esse ritual de
forte poder religioso era exercido pela mo-
narquia portuguesa da época, que ocupava
a chefia politica e religiosa sobre o seu povo
em territorio portugués € nos Novos territorios
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descobertos. As pesquisas realizadas demons-
tram que, durante os séculos XVI e XVII, o
povo portugués esteve marcado fortemente
pela unidade da fé, pois era o povo eleito;
isto €, Deus havia declarado sua opcao pelos
portugueses. Beozzo (1983, p. 19) reflete o
pensamento da Coroa Portuguesa quanto a
propagacao da fé e a conversao dos nativos no
Brasil: “o principal fim que se manda povoar
o Brasil €é a reducao do gentio a fé catdlica
[...] e convém atrai-los a paz. Para fim da pro-
pagacao da fé e o aumento da povoacao e do
comércio”. Foi sob essa estratégia do coloniza-
dor que a sociedade colonial brasileira nasceu.
A dinamica da acao missiondria nao propunha
opcao religiosa diversa, € sim impunha um
novo caminho de comportamento religioso,
o comportamento cat6lico portugueés.

Os nativos foram os primeiros conver-
tidos no territério brasileiro e nao tiveram
outra op¢ao. A conversao acarretou a perda
de sua identidade cultural, a rentncia aos
seus cultos e as suas tradicoes religiosas.
A tela da Certiddo de Nascimento do Brasil re-
trata os nativos na parte inferior da pintura,
porém esses personagens Nao sao os nativos
do Brasil na época do descobrimento do pais.

O artista Victor Meirelles, por nao ter
referéncia do nativo brasileiro, optou por
pintar os nativos da América Central. A tela
reafirma, no século XIX, a dominacao espi-
ritual da fé crista.

Comungo com as ideias de James Car-
roll (2002). A minha interpretacao nao visa
a negar ou estabelecer a autenticidade do
que relatei, mas caminhar na reflexao dos
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elementos contidos na paisagem retratada.
Reconhecer, com vocés, a visao da cruz como
o mito fundador do Estado-Igreja, da Igreja e
do Estado que perduram ao longo da hist6-
ria. Enfatizar, também, o apelo da cruz como
simbolo universal, e particularmente nessa
pintura, que representa a primeira missa na
ITha de Vera Cruz e Terra de Santa Cruz.
Denominacoes que sao bem imaginativas e
nao uma bela coincidéncia.

A tela de Victor Meirelles € nossa Certiddo
de Nascimento. Nosso idioma € o portugues,
e nossa identidade social e juridica esta im-
pregnada de valores cristaos. A contribuicao
do geografo no estudo de uma determinada
paisagem deve priorizar dois fatos fundamen-
tais para entendermos a realidade: o sentir
e o saber. O saber explicado na literatura
geografica e o sentir presente no afa de
conhecer as praticas espaciais simbolicas
contidas na acao humana.

2) O segundo exemplo empirico visa a
interpretar como um lugar tem impressos
os contextos politico-econdémicos da socie-
dade no tempo-espaco. O agente social cria
lugares simboélicos que refletem sua identi-
dade e seus conflitos como parte integrante
do grupo social ao qual pertence. Um dos
melhores exemplos dessa dinamica sao as
sucessivas formas simbolicas espaciais do lu-
gar Catedral de Cristo Salvador, em Moscou,
Russia. Lugar politico-religioso da cultura
ortodoxa, que reflete a interpretacao do lu-
gar como forma simbolica espacial religiosa.
Ao denominarmos Ressurreicio da Catedral
de Cristo Salvador, desejamos reconhecer
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as dimensoes que motivaram a criacao e
transformacao do lugar pela ocupacao hu-
mana em processos diferenciados e conti-
nuos ao longo do tempo. Mais a frente, o
quadro 1 ressalta trés colunas para analise:
a forma espacial; o contexto religioso/ideo-
légico; e a funcao espacial. Nesse quadro, o
tempo e o espaco retratam a trajetéria do lu-
gar sob o grupo politico-religioso dominante.
Vejamos o inicio em 1360, com paradas no
tempo até a construcao final — ano de 1837
— do Convento de Alexius, forma politica e
religiosa da pratica da religiao ortodoxa russa.
O movimento de valorizacao do poder russo
sobre o francés altera a forma e a funcao do
lugar politico-religioso — Catedral de Vitberg
(1817-25).

O contexto politico e o regime econo-
mico se alteram na Russia, e o lugar acom-
panha. A forma espacial religiosa é demolida
para dar lugar ao novo regime comunista.
No periodo de Stalin, a transformacao da
igreja em Palacio dos Soviéticos representa
a identidade do contexto politico dominan-
te. A igreja é demolida; o palacio novo é
construido (1937-41). A auséncia de forma
simbolica espacial perdura até 1960. Tem-se
um fosso sem forma espacial.

Mudancas politicas ocorrem. O governo
de Khrushchev e sua proposta politico-
-econOmica contida na Perestroika criam,
no lugar do fosso, uma piscina popular para
exercicios corporais e lazer. A piscina tem
essa funcao na temporalidade fortemente

marcada de 1960-94.
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A sucessao politica ocorre, e as trans-
formacoes ideolodgicas exigem um lugar
que demonstre a identidade do povo russo
na memoria-histéria do lugar; a politica de
Gorbachev restaura as qualidades politico-
religiosas da génese do lugar. O povo russo
e a Igreja Ortodoxa Russa se unem, um
movimento de ressurreicao da memoria do
lugar — lieux de mémoire —, baseado nas ideias
de Pierre Nora (1989). A forma simbdlica da
primeira catedral é reconstruida. Também
as formas simbolicas arquitetonicas presentes
no Convento de Alexius, no ano de 1360,
sao reconstruidas, terminando em 2001. A
funcao politico-religiosa retomou a forma
espacial acrescida, hoje, de uma funcao
de testemunha da histéria do povo russo.
A memoria-historia esta aberta para visitacao
de turista e do proprio habitante local.

O estudo contempla as novas identi-
dades e os novos comportamentos de vida
moldados pela religiao ortodoxa russa.
Deseja-se refletir sobre o conceito de lugar
no sentido de pertencimento, numa ten-
tativa de esclarecer as maneiras como sao
construidas as identidades de lugares e de
pessoas, como individuos e membros de
grupos, considerando-se que ha uma relacao
reciproca entre essas identidades (Rosen-
dahl, 2005; Rosendahl e Corréa, 2008). O
exemplo contempla a ressurreicao do lugar
religioso como potencial fonte de conflito
e inclui a analise de que os lugares nao sao
simplesmente os resultados nao intencionais
de processos econdomicos, sociais, politicos
e religiosos da sociedade (Norton, 2000).
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QUADRO 1 — ESPACIALIDADE E TEMPORALIDADE

DO LUGAR

Forma simbdlica

espacial

Contexto/ideologia

Funcao

Convento de
Alexius (1360, 1514
e 1837)

Russa ortodoxa

Politico-religiosa

Catedral de Vitberg

Lideranca espiritual

Memorial de

. B . Guerra
(1817-25) pos-napolednica . L.
Igreja Ecuménica
Paldcio dos Stalin (no inicio)/
. X Monumento po-
Soviéticos comunismo .
litico
(1937-41) (URSS)
Fosso .
N Stalin (no final)
(1941-60)
Piscina de Moscou Khrushchev/ N
K Recreacao
(1960-94) Perestroika
Catedral de Cristo . - .
Politica de Religiosa/memorial
Salvador restaurada Lo
Gorbachev histérica

(1994, 1997-2001)

Fonte: Rosendahl (2012a), baseado em
Sidorov (2000).

Sidorov (2000) argumenta que a re-
construcao da Catedral de Cristo Salvador
representa um recrudescimento da religiao
ortodoxa e da historia do povo russo. Am-
bas estao relacionadas as vitorias militares
acontecidas em seu pais. A consciéncia na-
cional russa e a religiao ortodoxa enfatizam
os elos entre a religiao, a comunidade e o
lugar. A ressurreicao da forma espacial da
igreja — Catedral de Cristo Salvador — no
ano de 1993, retine a fé no lugar com ele-
mentos materiais e imateriais impregnados
de valor simbdlico. A igreja € um simbolo
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poderoso do rompimento com o tempo
passado soviético e o tempo presente da
era politico-religiosa da sociedade russa. As
sucessivas transformacoes ocorridas no lugar
estao colocadas num esquema para ressaltar
as formas resultantes. A preocupacao, ao
elaborar o quadro-esquema (quadro 1), foi
destacar em trés colunas os seguintes itens:
a) a forma espacial construida; b) o contexto
politico-social e/ou ideologia no periodo
escolhido; e c) a funcao exercida pela forma
espacial selecionada na primeira coluna.

Interpretar como marcas espaciais se
entrecruzam num determinado lugar for-
temente na temporalidade de diferentes
contextos politicos resulta em representacoes
que sao um desafio empolgante.

PARA NAO CONCLUIR...

A importancia da Catedral de Cristo
Salvador para a identidade nacional ¢é
exemplificada com a sua demolicao pelos
bolcheviques em 1931. O objetivo inicial
foi substituir a forma espacial religiosa — a
igreja — pela forma espacial civica sacrali-
zada pela ideologia soviética, o Palacio dos
Soviéticos. De modo mais geral, os lugares
tém um significado e um valor para seus
criadores e para aqueles que subsequente-
mente ocupam e recriam o lugar.

Os estudos de Sidorov (2000) contem-
plam a restauracao da Catedral de Cristo
Salvador com a politica de Gorbachev e a
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possivel liberdade religiosa do pais. A ideia
de romper com o passado e reconstruir o
simbolo politico-religioso de identidade na-
cional, muito popular na Russia, esta relacio-
nada as vitorias militares do pais na guerra de
1812 contra as tropas napoleonicas. Assim, o
lugar associa a cultura ortodoxa dominante
elementos fundamentais de analise: a cons-
ciéncia nacional e a religiao. Portanto, nos
casos analisados, religiao e politica possuem
uma mutua e forte ligacao.
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ESTRATEGIAS POLITICO-RELIGIOSAS:
AMPLIACAO, DESMEMBRAMENTO E
FRAGMENTACAO DE TERRITORIOS
RELIGIOSOS - ALGUNS EXEMPLOS'

A geografia chega ao século XXI dedi-
cando-se cada vez mais a compreensao das
dimensoes politica e religiosa do espaco,
que podem ser analisadas segundo varios as-
pectos. Neste estudo, privilegiaremos apenas
dois: a) um tipo particular de hierocracia — o
poder do sagrado —, que se manifesta espa-
cialmente por uma organizacao territorial
religiosa; b) as tendéncias de secularizacao
das sociedades contemporaneas, favorecen-
do a religiosidade civica e o surgimento de
pseudorreligioes.

PoLiticAa ESPACIAL DA IGREJA CATOLICA — CRIA-
CAO E DESMEMBRAMENTOS

Em seus dois mil anos de historia, a
Igreja Catolica Romana elaborou um sistema
hierarquico complexo que viabilizou suas me-

! Versao revisada e atualizada, publicada original-

mente com o titulo “Espaco, politica e religidao” no
livro Geografia cultural: wma antologia. 1 ed. Rio de
Janeiro, 2013, v. II.



tas e politicas. Estamos nos referindo a Igreja
fisica ou visivel, isto €, a territorios religiosos
demarcados, onde o acesso é controlado e
dentro dos quais a autoridade é exercida
por um profissional religioso. A hierocracia
se inscreve, neste texto, no territorio que
abrange diversas unidades de povoamento
ligadas a uma matriz. Privilegiaremos as
paroquias e as dioceses.

A organizacao interna dos territorios da
Igreja € dinamica, mével no espaco. Os espa-
cos religiosos se modificam ha varios séculos,
quer por criacao de novas dioceses, quer por
fragmentacao das paréquias. Acontecimentos
importantes induzem a uma transformacao
espacial; mesmo que seja visto como recuo
ou avanco, o territério ¢ modificado, apa-
recendo como o que melhor corresponde a
afirmacao do poder. A visibilidade da trans-
formacao territorial hoje nao é perceptivel
se nao estudarmos mapas e textos relatando
os retrocedimentos, os deslocamentos de
fronteiras, as criacoes ou o desaparecimento
desses territorios (Elineau, 1999).

Desde a Idade Média, a par6équia repre-
senta uma unidade politico-religiosa da Igreja.
Sao territorios religiosos nos quais se efetiva
a acao politico-espacial de controle (Sack,
1986). Tais territorios foram reorganizados
ao longo dos séculos no Brasil. Os sucessivos
arranjos ocorreram por diferentes motivos,
como eventos sociais e econdémicos, situacoes
demograficas e fatos historicos relevantes.

A paroquia representa também, para seus
paroquianos, um lugar simbélico, onde cada
habitante se insere sem grandes questiona-
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mentos e, na maioria dos casos, desenvolve
uma forte identidade religiosa com o lugar.
Porém, se, por um lado, o espaco sagrado
da paroquia favorece o exercicio da fé e a
vivéncia religiosa do sagrado, por outro, a
unidade paroquial nao € viavel sem a presen-
¢a de um profissional religioso especializado.
O paroco, juntamente com outros agentes
religiosos, organiza a vida religiosa, assegura
a permanéncia do sagrado e, consequente-
mente, a estabilidade da instituicao religiosa.
Entretanto, as comunidades paroquianas
estao diretamente ligadas a dinamica de
povoamento. A paréquia, em sua dimensao
espacial, reflete a concentracao e a dispersao
dos paroquianos, reage a modificacao de seus
limites territoriais e a redistribuicao do clero.
Se o fluxo de migrantes para a cidade impoe
a criacao de paroquias urbanas, poderiamos
supor, entao, que o abandono do meio rural
representa o desaparecimento das paroquias?
O equilibrio territorial paroquial pode resistir
ao desequilibrio demografico e a mobilidade
crescente da populacao? A Igreja pode ignorar
a evolucao demogrifica e suas consequéncias
sobre o espaco e suas formas?

Esses e outros questionamentos foram
objeto de estudo de gedgrafos como Jean-
-René Bertrand (1999), Madeleine Rouvillois
(1999), Dorothée Elineau (1999), Maria Pilar
de Torres Luna e F. Duran Villa (1999) e
Jean Peltre (1995). A acao politica da Igreja
e as novas localizacoes do sagrado podem
ser empiricamente analisadas.

Neste texto, destacaremos a politica
religiosa de a) criacao de espacos religiosos
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como os da Lorena, na Franca, e de Qui-
xada, no Ceara, Brasil. Em seguida, aborda-
remos exemplos da politica de ampliacao
de espacos sagrados existentes, destacando
o santuario de Porto das Caixas, no Rio
de Janeiro, Brasil. b) E consideraremos
paroquias que sofreram a politica religiosa
de desmembramento e fragmentacao, com
exemplos do Brasil e da Espanha.

Criagao e ampliacao de espagos sagrados

O espaco cotidiano de uma aldeia
nao dever, ser compreendido como justa-
posicao de campos, habitacoes e florestas.
E povoado de lugares e caminhos privile-
giados que permitem esbocar, em escala
local, uma espécie de geografia do sagrado
(Peltre, 1995). Essa geografia pode abranger
diversas aldeias ligadas a igreja matriz, sede
da paré6quia, circunscricao religiosa de acao
plena. O paroco exerce as funcgoes associa-
das ao sagrado, e os fiéis podem participar
de forma plena dos sacramentos. A analise
de Peltre ocorre nos espacos sagrados das
aldeias de Lorena, nordeste da Franca, em
tempos de transformacoes historicas como a
Guerra dos Trinta Anos e a Revolucao Fran-
cesa. Desde o século XVI, os habitantes das
aldeias de Lorena Central argumentavam que
a distancia da igreja matriz, agravada pela
dificuldade de acesso, era entrave ao desen-
volvimento politico-religioso. Era aspiracao
da populacao da época fazer de cada aldeia
uma paroquia. A Igreja Catolica, as vésperas
do Concilio de Trento, desejosa de uma
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politica de controle de seus fiéis, favoreceu
a criacao de novas paroquias, e, com isso, a
relacao paroquia-aldeia apresentou aumento
significativo, fortalecendo a rede paroquial
na Lorena. Segundo Peltre (1995), verifica-se
que, ap6s a Guerra dos Trinta Anos, nume-
rosas paroquias foram restauradas — algumas
ampliadas — e edificios destinados ao culto
catolico foram construidos, especialmente
nas aldeias compactas, onde o valor da terra
€ acentuado.

A criacao e a consequente ampliacao do
nimero de paroquias, € mesmo a restauracao
de igrejas antigas, relacionadas ao crescimen-
to demografico, justificam-se porque a igreja
representa o lugar do culto e recolhimento,
sendo verdadeiramente o simbolo do sagrado
e de sua permanéncia. O espaco religioso favo-
rece as relacoes entre o sagrado e o profano.
As coisas sagradas estao no centro de um
sistema de interdicao e tabus que sao aces-
siveis unicamente aos profissionais religiosos
especializados e “apresentam entre si relacoes
de coordenacao e subordinacao, que sao ve-
neradas pelos crentes reunidos numa comu-
nidade moral chamada ‘igreja’ (Durkheim,
1968, p. 47).

A politica espacial episcopal caminha,
assim, no sentido de satisfazer o sentimento
religioso de seus filiados. Mas a Igreja tem sua
propria politica espacial: na Franca, a partir
do século IV, o processo de cristianizacao
converte a populacao, dividindo o pais em
multiplas paroquias, recobrindo com uma fina
malha o territério francés. “A perfeicao dessas
unidades religiosas gera, no final do século
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XVIII, as comunas francesas; a circunscricao
das paroquias foi escolhida como primeira
célula administrativa do Estado” (Dupront,
1987, p. 93).

A acao politica de separacao entre
Igreja e Estado ap6s a Revolucao Francesa
nao dissociou espacialmente a comunidade
religiosa da civil. A igreja paroquial reflete,
sobretudo, “o sinal sensivel que materiali-
za o pertencimento a cristandade de um
terreno e de uma comunidade” (Dupront,
1987, p. 99). No Brasil, a criacao de novos
santudrios — igrejas dedicadas a uma devo-
cao especifica — ocorre em épocas historicas
distintas, mas por motivos semelhantes: o
aumento demografico e a dificuldade dos
paroquianos em realizar a peregrinacao
aos santuarios existentes, distantes de suas
paroquias.

O Santudrio de Nossa Senhora Imacula-
da Rainha do Sertao — em Quixada, Ceara
—, criado em 1995, é um exemplo recente.
E para a Virgem Maria que se dirige a ho-
menagem dessa pequena construcao, visitada
muitas vezes devido ao grande numero de
festas marianas no Brasil. Construido em
cima de um mondlito com 400 metros de
altura, apresenta clima ameno e paisagem
agradavel, reunindo elementos de uma vo-
cacao secular. A escolha do lugar deu-se por
inspiracao religiosa — a imagem milagrosa
identifica-se com a comunidade feminina da
regiao, pois foi esculpida com as feicoes tipi-
cas da mulher sertaneja, o mesmo aconteceu
com a imagem do Menino Jesus, que possui
caracteristicas fisicas da crianca nordestina
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sertaneja no espaco brasileiro. A criacao de
santudrios no espaco diocesano testemunha
a acao politica e missiondria da Igreja em
sua preocupacao permanente de velar pela
salvacao das almas de seus paroquianos.
O santuario de Quixada cobre uma lacuna
no espaco do sertao nordestino.

Por outro lado, a politica de ampliacao
do espaco sagrado pelo poder eclesidstico
favorece, na maioria dos casos, a producao
do espaco sagrado secundario (Rosendahl,
1997, 1999b). As transformacoes espaciais
que ocorrem nos espacos religiosos frente as
necessidades demograficas ou as demandas
de uma pastoral mais adaptada concorrem
para a reorganizacao interna do espaco
paroquial. Assim, de acordo com a politica
eclesiastica da Igreja, em situacao excepcio-
nal, é necessario ampliar o espaco religioso
que nao possui area disponivel ao redor, em
virtude de construcoes ja existentes.

Em 1970, no distrito de Porto das
Caixas, Itaborai, Rio de Janeiro, a igreja
matriz é submetida a crescente atracao de
devotos-peregrinos que convergem ao lugar.
Num periodo de vinte anos, a acao politica
eclesiastica realizou ali trés tipos de acoes,
alterando a organizacao interna: remocao
do cemitério situado no espaco sagrado da
igreja paroquial; criacao de pavilhao para
atendimento aos peregrinos, construcao
pré-fabricada de estilo diferente; criacao
de um santudrio amplo, o espaco sagrado
secundario (Rosendahl, 1994, 1997, 1999a),
em drea um pouco afastada, mas ainda nos
limites da paroquia.
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Desmebramento e fragmentacdo do espago sagrado

Os homens se movem de um territorio
religioso para outro e, consequentemente,
exigem a adaptacao da Igreja as novas cir-
cunstancias. A reorganizacao espacial de
seu territorio ocorre de maneira diferente
em cada pais e regiao, pois a acao politica
eclesiastica nao ignora a evolucao demo-
grafica nem os modos de vida de seus fiéis.
Enfatizaremos agora as organizacoes territo-
riais das paroquias, resultantes de desmem-
bramentos e fragmentacoes de dioceses ou
paroquias anteriormente construidas. Esse
rearranjo espacial esta estritamente ligado
ao crescimento demografico e ao despovo-
amento rural, que ocorrem em diferentes
sociedades e exigem da Igreja Catdlica uma
politica espacial.

As transformacoes dos territérios dio-
cesanos de Mondonedo-Ferrol, na Galicia,
Espanha, na perspectiva histérica do estudo
realizado por Torres Luna e Duran Villa
(1999), permitem repensar a territorialidade
diocesana como drea nao mais de limites
imutdveis. A modificacao mais espetacular
reside na fragmentacao do antigo decanato
de Ferrol em trés conjuntos: correspon-
dentes aos bairros centrais — San Julian —,
aos bairros periféricos — San Rosendo — e aos
setores rurais do municipio de Ferrol. Como
em outras cidades, a Igreja readapta sua
organizacao espacial interna ao crescimento
urbano, ao surgimento de novos bairros e a
diminuicao da populacao rural.
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No Brasil, existem exemplos de desmem-
bramentos das dioceses de Joinville, Rio Gran-
de do Sul, Floriané6polis e Sao Paulo. A politica
espacial efetivada em abril de 2000 nao era
somente uma adaptacao as rapidas mudancas
geograficas e sociais das dioceses, mas sim uma
acao politica eclesiastica classica, com atencao
especial voltada a gestao religiosa nas dioceses.
A acao do Vaticano — papa Joao Paulo II -
levou a transferéncia dos bispos-auxiliares de
expoentes da corrente ligada a Teologia da
Libertacao no Brasil — Dom Paulo Evaristo
Arns, Sao Paulo, e Dom Angélico Sandalo
Bernardino, Florian6polis. Desmembramentos
e transferéncias sao exemplos: a transferéncia
dos bispos-auxiliares mais proximos de Dom
Paulo Evaristo Arns, por outro lado, tem sido
considerada uma acao estratégica para termi-
nar com as chamadas regioes episcopais, cria-
das pelo cardeal Arns na década de 1970, em
Sao Paulo. Tratava-se de experiéncia tinica de
territorialidades religiosas que possuiam razoa-
vel autonomia em relacao ao poder central da
arquidiocese. A fragmentacao dessas regioes
episcopais favorece a retomada da centraliza-
¢ao do poder religioso mais afinado ao modelo
do Vaticano e, a0 mesmo tempo, a perda de
autonomia do grupo que seguia o modelo
de descentralizacao proposto pela Teologia
da Libertacao.

A organizacao interna diocesana em
paréquias e vicariatos testemunha a preo-
cupacao permanente da pastoral com seus
habitantes. Cada nova organizacao pastoral
estara diretamente relacionada com o com-
portamento espacial do clero. A evolucao
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do numero de padres lotados nas dioceses
tem apresentado sensiveis declinios. Tor-
res Luna e Duran Villa (1999) analisaram
o comportamento do clero diocesano na
Galicia, Espanha, também registrado na
Franca (Elineau, 1999). Para os autores,
o déficit de profissionais especializados no
trabalho religioso é o resultado, unicamente,
da crise de vocacoes numa sociedade que
aparenta ser mais secularizada, que reflete
uma acentuada diminuicao na ordenacao
de jovens seminaristas, notadamente apos
as novas diretrizes do Concilio Vaticano II.
A crise observada na Espanha, na Franca e no
Brasil provoca uma onda de pessimismo e nao
engaja a Igreja em um servico pastoral seguro
e onipresente. A acao politica religiosa alerta,
continuadamente, para as raras ordenacoes e
o declinio das vocacoes sacerdotais. Tem-se
conhecimento das dificuldades futuras ao
oficio pastoral por dois fatores importantes:
primeiro, a reserva vocacional se esgotara;
segundo, a reviravolta na estrutura etaria
do clero desde o final da década de 1960.
As pesquisas de Torres Luna e Duran Villa
(1999) alertam para o envelhecimento do cle-
ro na regiao da Galicia nos dltimos vinte anos.
E, sem ddvida, um sinal da niao renovacao de
clérigos em intimeras dioceses. Esse déficit de
padres, sobretudo nas paréquias rurais, coloca
a politica pastoral catdlica diante de proble-
mas variados, como a falta do servico religioso
diario na paréquia, o comparecimento de
sacerdotes as igrejas somente aos domingos,
o reagrupamento de paroquias rurais com
um mesmo paroco € a celebracao da pala-
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vra presidida por religiosas, em substituicao
aos padres, conhecida popularmente como
missas de monjas. Os paroquianos reagem
e relatam as dificuldades em aceitar a nova
organizacao pastoral. “A presenca do pastor
entre o povo, lembrando as obrigacoes de
cada um em sua tarefa missionaria, assegura
a marca humana da religiao, do sagrado e
da fé&” (Elineau, 1999, p. 106).

Acontece que o equilibrio territorial
paroquial pode nao resistir ao desequilibrio
demografico, a mobilidade recente da po-
pulacao e a escassez de padres. O senso de
santidade € relegado a um lugar secundario
na sociedade, favorecendo as perdas do sa-
grado (Rosendahl, 1999b). O desencanto do
sagrado e o consequente abandono das pra-
ticas religiosas continuam sendo as principais
provas do processo de secularizacao ocorrido
ao longo do século XX. Os homens se ou-
torgam liberdades em relacao a observancia
religiosa, e muitos renunciam as obrigacoes e
até mesmo a religiao. Hoje, a emancipacao do
laico imprime novas formas religiosas e, em
decorréncia, novas transformacoes no espaco.
Os exemplos relatados sem duvida elucidam
um caminho a explorar na geografia brasileira
em sua organizacao territorial religiosa.

RELIGIAO CIVIL, SANTUARIO CIVICO E ESPACO

No final dos anos 1960, uma diversidade
de comportamentos em nivel internacional
adquire relevancia social, cultural, politi-
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ca e religiosa no mundo contemporaneo.
Ha um desencanto face ao sagrado nas rela-
coes entre politica e religiao em alguns pai-
ses. Nas reflexoes de Martelli (1995), a perda
do significado social das estruturas, coisas,
pessoas, comportamentos ou espacos pode
vir acompanhada ou nao do desencanto.
O movimento de secularizacao — ou o
comportamento de dessacralizacao — pode
ser entendido como acao politica, com a
finalidade de reduzir a influéncia das insti-
tuicoes eclesiasticas em todos os setores da
vida social. Segundo Da Mata (2000), secu-
larizacao se refere ao aparecimento de uma
nova forma de autocompreensao do social,
fundamentada em ideologias ou visoes de
mundo produzidas por outras esferas ou
instituicoes — o Estado, a ciéncia, o mer-
cado, os meios de comunicacao de massa.
Estamos diante de uma vivéncia cultural e
globalizada de sacralidades; isto €, pessoas,
objetos e lugares reconhecidos como sagra-
dos. Essa vivéncia representa uma acao de
liberdade do homem frente a religiao social
e sua escolha e submissao a religiao civil.
Estamos diante da pseudorreligido de Mircea
Eliade (1991), das religioes substitutivas de
Weber (1964), na compreensao da categoria
de magia de Durkheim (1968) e na religiao
civil de Bellag (Martelli, 1995). Esses autores
reconhecem em seus estudos a sociedade
dotada de autoridade moral, o que lhe
permite legitimar ideias e comportamentos
ao grupo social. Os aspectos extracotidianos
da vida social sao considerados do tipo nao
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religioso, mas portadores de mitos, ritos e
atos simbolicos.

Comungamos com a reflexao de que a
Sacralidade € um substantivo de globalizacao,
como deseja Dupront (1987). Nao ha, ne-
cessariamente, uma relacao de superioridade
entre o locus sagrado e o lugar de sacralidade
civica, mas uma distincao da realidade espa-
cial percebida. Assim, segundo Rosendahl
(1994, 1997), o espaco representa um campo
de forcas e de valores que eleva o homem
religioso acima de si mesmo, transportando-
-0 para um meio distinto daquele no qual
transcorre sua existéncia. A escolha do locus
sagrado se da pela hierofania; a manifestacao
do sagrado no espaco viabiliza o enraiza-
mento para o céu; existem ritos de fé que
fixam no espaco-tempo e o transcendem. O
tempo sagrado ¢ fortemente marcado pelo
calendario litargico eclesiastico da religiao.

No espaco de sacralidade civica, por sua
vez, ha um conjunto de crencas, simbolos e
cerimonias que servem para evocar um poder
que emana do povo, sem fazer referéncias
a poderes sobrenaturais. As experiéncias
simbolicas sao aquelas das forcas coletivas da
sociedade, aptas a favorecerem a formacao
da identidade nacional. O tempo sacralizado
é fortemente vivenciado nas festas civicas,
comemoracoes de mitos e heroéis nacionais.
A experiéncia religiosa esta normalmente
associada aos sistemas de pensamento que
privilegiam a imanéncia ou a transcendén-
cia (Dupront, 1987; Claval, 1999). Com a
laicizacao do mundo desenhada a partir do
século XVII, a fonte de poder deixa de ser
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transcendente: para os autores, ela reside
no povo, conformando-se as vontades dele
e apoiando-se sobre seus representantes
(Claval, 1999, p. 147).

Atualmente, a autoridade €é imanente
aos grupos nacionais que legitimam o po-
der publico. A sacralidade do poder civil
permanece em varias sociedades e se con-
figura como pseudorreligiao. Estamos nos
referindo as religioes inauténticas de Eliade
(1991). Nesse sentido, M. Weber evidencia o
surgimento de religioes substitutivas (Ersatz
der religion), conceito aplicado também para
descrever, na sociedade moderna, acoes
nao religiosas, como o fascinio exercido
pelos ditadores no século XX ou os regimes
politico-religiosos fortemente conectados a
identidade nacional.

E indispensavel clarificar, a seguir, o
que entendemos por religiao civil e as no-
vas localizacoes da producao simbolica de
sacralidades no tempo presente.

A NATUREZA DA RELIGIAO CIVIL

A definicao de religiao se faz a partir de
diferentes abordagens dos cientistas sociais.
Para considera-la sob a perspectiva espacial,
recorre-se as interpretacoes de Eliade (1991),
Dupront (1987) e Hatzfeld [19-] sobre a
experiéncia religiosa do homem. Quem
poderia contestar uma definicao de religiao
privilegiando o espaco e o tempo em que
homens e deuses se encontram?
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As relacoes entre poder politico e
deuses podem assumir formas variadas em
diferentes sociedades e em cada cultura.
A teoria durkheimiana continua essencial:
a vivéncia religiosa é a propria experiéncia
religiosa. E a prépria experiéncia das for-
cas coletivas, é a experiéncia da sociedade
como autoridade moral. “E possivel prever
a possibilidade de que a necessidade de
transcendéncia seja satisfeita nao apenas
pela religiao, mas também por equivalentes
funcionais, predispostos pelo proprio sistema
social” (Martelli, 1995, p. 123).

A literatura aponta que alguns autores
contestam uma visao tao flexivel do homem
religioso, mas é possivel refletir sobre a
natureza da religiao civil diante de espacos
da religiao frente ao desencanto do mundo.

A religiao civil se compoe de ritos e sim-
bolos relativos a nacao e aos seus fundadores.
Baseia-se em instituicoes proprias e exerce
uma funcao social integrada, fornecedora
de uma forte identidade nacional. Martelli
(1995), Da Mata (2000) e outros estudiosos
abordam a religiao civil como o conjunto
de ritos constituidos em torno de simbolos
como a bandeira, o hino, o heréi fundador
e valores socializados — nacao, igualdade,
classe ou etnia — articulados num contexto
do mais alto significado, podendo adquirir
uma dimensao transcendente. O que assume
especial interesse em nosso estudo é o fato
de a religiao civil ocorrer no espaco e tempo
sacralizados. Vejamos alguns exemplos de
espacos sacralizados, loci de rituais que se
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organizam em torno do culto politico e das
comemoracoes de mitos e herois.

O conceito de religiao civil nos remete,
primeiramente, ao exemplo norte-america-
no, nao s6 na identificacao da dimensao
religiosa do sentimento patriético, mas
também na concepc¢ao da América como a
terra da liberdade. A paisagem urbana de Wa-
shington imprime a proeminéncia das forcas
politicas que presidem os destinos do pais e
o equilibrio que torna sua utilizacao legitima.
O locus de sacralidade ¢ o Capitolio — sede
do Congresso — e a Casa Branca — residén-
cia do presidente do pais. Claval, referindo-se
ao exemplo norte-americano, ressalta que ele
simboliza “a sacralidade das func¢oes politicas
numa sociedade democratica” (1999, p. 151).
Nesse caso, a religiao civil exerce uma forte
funcao social integradora em uma sociedade
de pluralidade étnica e religiosa.

O culto civil normalmente se associa
a figura de mitos fundadores ou herois
nacionais. Nos Estados Unidos, alguns foun-
ding fathers sao reverenciados como santos
da Republica. Ha exemplos do ritual de
peregrinacao com o objetivo primordial
de preservacao histérica e fortalecimento
da identidade anglo-americana sobre a
identidade mexicana. E o caso dos martires
da republica texana — soldados americanos
que morreram lutando contra o ditador
Santa Anna no ano de 1836, na antiga missao
religiosa do Alamo, nas proximidades de San
Antonio, Texas.

A sociedade americana teve o poder de
impor a identidade nacional anglo-americana
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sobre a mexicana em 1905, quando o Ala-
mo se transformou em um santudrio civico.
“O nascimento do Texas ¢ assim creditado
a um ato de aparente martirio em massa
no Alamo” (Oliver, 1996, p. 1). A pere-
grinacdo civica ao Forte de Alamo pelos
texanos reflete os valores quase sagrados de
amor a patria, a liberdade e aos direitos dos
americanos ao lugar. “O Alamo histérico de
1836 representou uma distinc¢ao social entre
a cultura anglo-saxonica e os habitos latinos,
fundamentada basicamente na etnicidade”
(Oliver, 1996, p. 3).

A identidade do santudrio civico expri-
me-se pelos novos simbolos que se reportam
aos americanos martires; o estilo barroco
espanhol da capela é adulterado, sua forma
e funcao sao modificadas. O espaco sagrado
perde sua funcao religiosa ao se transformar
em museu; a sacralidade esta nos objetos
anglo-americanos, € nao mais nos de ori-
gem espanhola ou indigena. No século
XX, “assistimos a forte modificacao cultural
do Alamo em favor dos anglo-americanos,
distanciando-se da heranca latina do Estado”
(Oliver, 1996, p. 8).

O ritual da peregrinacao civica em tor-
no de valores da nacionalidade americana
adquire novo valor simbolico, nova funcao:
a antiga e tradicional peregrinacao ao san-
tuario civico com propositos espirituais,
refletindo os valores nacionais primordiais
das Daughters of Republic of Texas — grupo
de patriotas texanas que propugnaram a
transformacao da antiga missao espanhola
em simbolo religioso e nacional —, vem
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sendo substituida por uma peregrinacao de
consumidores.

A organizacao espacial em torno do
Alamo foi planejada para atender aos turis-
tas, implantando-se um complexo comercial
estrategicamente localizado, em um contexto
dominado demograficamente pelos latinos:
o complexo comercial se integra a peregri-
nacao cultural do turista. A paisagem criada
¢ composta pelo monumento histérico do
século XIX e pela nova zona de comércio.
A paisagem cultural é assim redefinida, e seu
significado € bastante complexo; a peregrina-
¢ao civica motivada por valores de luta, de
sacrificio e de liberdade € agora acrescentada
a necessidade do poder politico de impor
seu dominio no territério conquistado.

A sacralizacao do Alamo histérico, no
século XX, enaltece cultura anglo-americana
metamorfoseada nos simbolos econoémicos.
Assim, os norte-americanos no Texas afir-
mam sua identidade e conservam os tragos
de uma autoridade de origem anglo-saxonica
sobre a comunidade latina economicamente
inferior. De acordo com a andlise de Oliver
(1996), essas diferencas sao corporificadas
pelos padroes de consumo dos anglo-ame-
ricanos e dos latinos. A cultura do consumo
no santuario civico texano tem nova forma
e funcao: motivar o fazer sacralidades no
imaginario do consumidor.

Nos Estados Unidos, a religiao civil é
compativel com as demais religioes institu-
cionalizadas, existindo até uma tolerancia
e convivio harmonico, o que nao ocorreu
nas sociedades que constituiam a ex-Uniao
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Soviética. Os lideres bolcheviques, na época
de Stalin, foram reverenciados pelo povo
como santos ou heré6is da Revolucao Russa.
O culto a personalidade de Stalin é bastante
esclarecedor do mito politico em sociedades
secularizadas pela imposicao da ideologia
marxista-leninista.

Nos estudos empiricos realizados por
Da Mata (2000), a religiao civil pretende
assinalar uma transicao qualitativa na his-
toria de um povo. Periodos marcados pela
generalizacao da violéncia coletiva, como
revolucoes e guerras, relacionam-se intima-
mente com o surgimento e a dinamica da
religiao civil. O ritual de canonizacao de
hero6is civicos sacraliza determinadas formas
espaciais que poderiamos rotular de quase
sagradas. E oportuno relembrar os estudos
ja realizados. “[...] o sagrado esta no centro
de um sistema de praticas (positivas € nega-
tivas), isto €, funciona como regulador do
agir social dos membros e como integrador
da sociedade” (Martelli, 1995, p. 162).

A sacralizacao de normas, valores e ideias
que simbolizam o novo regime politico deve
ser celebrada no espaco. A imagem do poder
deve ser irradiada como verdade final na
vida coletiva e individual. Uma estatua, um
timulo ou outras formas simbolicas espaciais
devem ser construidas para transmitir valores
as futuras geracoes por meio de celebracoes
civicas. Cria-se o tempo sacralizado por via
da festa civica, que ocorre em um €espaco
também sacralizado.

A Praca Vermelha e o mausoléu de Vla-
dimir Lénin, em Moscou, desempenharam,
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na época do Partido Comunista, da Uniao
das Republicas Socialistas Soviéticas (URSS),
o papel de santudrio civil da sociedade.
O culto a Lénin e a peregrinacao civica
bolchevista a seu timulo sao atividades que
favorecem o encontro ou a aproximacao do
poder russo mitico no espa¢o € no tempo.
O lugar do culto possui sacralidade; a vivéncia
do fiel no espaco € um acontecimento solene,
no qual se realiza a experiéncia religiosa.
As praticas devocionais alimentam o fervor
comum e constroem o imagindrio coletivo
e individual do crente. Os rituais civicos nos
levam a crer que existam semelhancas com
as caracteristicas do sagrado encontradas nas
religioes universais, originadas em um profeta
carismatico. Com base no exemplo do estudo
da forma simbolica espacial no mausoléu de
Lénin, ndés reencontramos a literatura das
obséquias, das lamentacoes e das oracoes
fanebres que ligam os mitos politicos a ima-
gem do martirio, profundamente ancorada
na tradicao da religiao popular russa (Da
Mata, 2000, pp. 195-6).

A ideologia seguida pelo marxismo-
-leninismo exerceu durante muito tempo
a funcao politica e da religiao civil, favo-
recendo a integracao social e a identidade
comum a seus devotos. E oportuno ressaltar
a imagem e os simbolos civicos da nacao e
sua coexisténcia pacifica com o poder re-
ligioso. O exemplo ocorre, na maioria das
vezes, quando o poder politico e o religioso
estao em comunhao no mesmo espaco so-
cial. A partir do final da década de 1980,

em inumeras sociedades, a religiao passa a
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ter o principal papel de forca politica, “ad-
quire uma nova relevancia social [...] nas
sociedades forcadamente secularizadas pela
imposicao da ideologia marxista-leninista e
tornadas declaradamente poés-comunistas”
(Martelli, 1995, p. 9).

O estudo geografico da relacao espaco,
politica e sagrado permite repensar a im-
portancia da religiao civil e a producao de
espacos sacralizados. O contexto politico pos-
sui outros exemplos: a formacao de partidos
politicos como o movimento Solidarnos¢ e
a figura carismatica e religiosa do homem
publico Lech Walesa conferem identidade
de fé catolica ao patriotismo polaco do pais
(Rosendahl, 1999a). Na Polonia, a religiao
catolica, desde sempre bastante impregnada
com a identidade nacional, volta a constituir
um ponto de referéncia internacional para
os grupos que almejam a renovacao social
e politica nesse final de século. Na cidade-
-santudrio da Virgem Negra de Jasna Gora,
em Czestochowa, o culto civil a figura do
heréi nacional Lech Walesa se compara a
veneracao de um santo. Ele é considera-
do martir da reinvindicacao de liberdade
politico-religiosa do povo.

Lech Walesa, fundador do partido
Solidarnos¢, pode ser considerado martir
carismatico da reinvidacao de liberdade
politico-religiosa do povo polonés. Seu poder
carismatico e religioso esta associado a sua
fé catolica e sua devocao a Virgem Negra.
A forma simbodlica espacial religiosa — a Basili-
ca de Jasna Gora — possui em sua arquitetura
trés andares; em cada andar, um espaco de-
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nominado por noés de a) Museu dos Milagres;
b) Museu Solidarnosé; e ¢) Museu Militar.
A forma simbdlica espacial religiosa — a
Basilica de Jasna Goéra — tem funcoes espa-
ciais distintas: (i) a Sala dos Milagres, com
a exposicao dos ex-votos entregues a igreja,
tem funcao religiosa. Em Jasna Gora, o ritual
de entrega de ex-votos data de 1430 (Pach
etal., 1995). Os ex-votos estao guardados no
museu, e nao colocados nas paredes laterais
da igreja, como na maioria dos santudrios
catolicos. Isso ocorre em razao do alto valor
econdmico que tém: sao joias, como anéis
e colares, confeccionados em ouro, prata
e pedras preciosas. Os ex-votos oriundos
de combates militares estao associados a
uma pratica bastante antiga no santudrio.
(il) O Museu Solidarnoé¢, funcao politica
relacionada ao partido; as medalhas, honra-
rias e titulos recebidos por Walesa durante
a presidéncia do movimento politico foram
doados e estao em lugar de destaque nesse
museu, junto com os ex-votos de presos
politicos poloneses. A historia das sucessivas
batalhas na fortaleza de Jasna Goéra, em defe-
sa da fé catolica contra os alemaes e depois
os russos, imprime nessa sala do santuario
uma mescla de resisténcia da religiao e do
patriotismo polonés no espaco-tempo pola-
co. (iii) O Museu Militar pode ser visitado
no terceiro andar. Durante o século XVII,
a Virgem Negra de Jasna Gora foi declara-
da Rainha da Polonia; com isso, o arranjo
espacial do santudrio sofreu reorganizagoes
para a criacao da Sala dos Cavaleiros, onde
sao exibidas as bandeiras nacionais polacas
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vitoriosas nas sucessivas batalhas da histéria
dos poloneses. Nesse contexto, o sagrado
favorece a comunhao do poder militar e
do poder politico no lugar. O icone da
Virgem representa a imagem religiosa da fé
dos poloneses. Em realidade, nas sociedades
onde ¢ forte o poder religioso institucional,
as igrejas, sinagogas ou mesquitas devem
ser consideradas como lugares simbolicos
religiosos e espacos do poder politico.
Dupront, ao estudar a iconografia da arte
crista, alerta que as sacralidades dao ritmo,
purificam e trazem a esperanca ao tempo
presente no espaco e lugares de culto.

A imagem constréi um imagi-
nario de verdade [...] provoca
a imaginacao dos fiéis até lhes
tornar sensivel uma presenca e
fazer dessa presenca realidade
viva, portanto, verdadeira (1987,
p- 105).

Em nossa pesquisa empirica, foi possivel
reconhecer o icone da Virgem de Czes-
tochowa, em quadro pintado, na funcao
religiosa de mae e mediadora da relacao
do homem com o sagrado (Rosendahl,
1994, 1999a). Nesse contexto politico, os
fiéis reencontram no quadro com a pintura
bizantina personalizado da Virgem a con-
firmacao de um existir histérico-religioso.
A imagem da Virgem Negra possui funcao
religiosa e politica em diferentes rituais no
santudrio: ora materializa o sagrado, ora
fortalece o universo civico. A intensidade
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do valor sagrado e civil esta fundamenta-
da na entrega de ex-votos: sao inumeros
coracoes, confeccionados em filigrana, de
5 cm? aproximadamente, que representam
o amor a Virgem Negra, o simbolismo do
amor a mae religiosa e ao idolo nacional
de Rainha da Polonia. O icone pertence ao
imaginario coletivo religioso polonés e se
torna, assim, simbolo do poder civil e da
experiéncia do sagrado.

A esséncia do sagrado € vivida pelo cren-
te com o sentimento de total dependéncia,
respeito e confianca (Tessier, 1991; Wunen-
burger, 1996), e, no exemplo do santuario
de Czestochowa, essa intensidade do fervor
religioso se mescla ao fervor patriético.
O momento de siléncio e expectativa trans-
corre no tempo sagrado de apresentacao do
icone da Virgem. A cerimonia de descortina-
mento do quadro bizantino com a pintura
da Virgem Negra € realizada somente em
horarios prefixados. O ritual de abertura
simboliza o encontro do devoto com o
sagrado. A musica tocada e cantada é uma
cancao infantil bastante popular da Polo-
nia, impondo, assim, os valores patrioticos
poloneses: a lembranca dos que morreram,
civis e militares, em combates pela indepen-
déncia da Polonia em diferentes épocas, o
movimento libertador do Solidarnoé¢ e os
idolos poloneses santificados de Lech Walesa
e Carol Wojtyla — Papa Joao Paulo II.

Se desejarmos buscar movimentos e
herdis civicos brasileiros para exemplificar o
marco da religiao civil no Brasil, teriamos de
reconhecer o tempo historico da passagem
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da Monarquia para a Republica. A criacao
de um imagindrio coletivo poderoso que
persista por séculos suscita a presenca de um
idolo-martir. Joaquim José da Silva Xavier,
o Tiradentes, preenche tais condicoes: sua
imagem despertou aceitacao, “foi traido e
nao traiu jamais as ideias da Inconfidéncia
de Minas Gerais”. A certeza do martirio pela
libertacao da patria e a conduta de perdo-
ar os inimigos foram elementos usados na
construcao de um imaginario civico mineiro
e brasileiro. Durante a propaganda repu-
blicana, a imagem histérica de Tiradentes
comeca a ser elaborada como “o libertador”.
A representacao simbolica se expressa no
monumento erguido em Ouro Preto pelos
republicanos, em 1867. “Nada mais natural
que em Ouro Preto tenha surgido como o
lugar sacralizado da nossa religiao civil” (Da
Mata, 2000, p. 197).

A religiao civil representa, na maioria das
vezes, a religiao do poder publico no regime
da sociedade. A acao do poder politico se
manifesta no espaco tal qual a materializacao
simbolica de sua prépria autoridade. As for-
mas simbolicas espaciais que registram esse
poder podem ser construcoes de fortaleza,
de paldcios e outros. Podem representar a
forca de ideias e valores do grupo étnico —
por exemplo, os monumentos, as estatuas e
os bustos dos homens publicos identificados
com tais valores.

Martelli (1995) argumenta que a religiao
civil representa uma instituicao paralela de
crencas, simbolos e cerimonias que consagram
uma moral leiga. O culto a Tiradentes, identi-
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ficado como patrono civico da nacao brasileira
por seus devotos no final do século XIX,
constitui o marco inicial das ideias e valores
civicos de liberdade e justica social. Primei-
ramente, os positivistas propuseram o tempo
civil sacralizado em 21 de abril (Paim, 1981).
Nesse contexto, a maconaria e o espiritismo
influenciam a elite brasileira, o anarquismo
se afirma no proletariado nacional e na area
rural, o catolicismo popular habilita ermitaos
e beatos carismaticos a defenderem uma re-
ligiao sem o clero e a Igreja Eclesiastica, ou
seja, um patriotismo nao catolico. Condicoes
do poder politico na dinamica dos territorios.

No Brasil, o rito civico esta associado a
regimes autoritdrios, tanto no Estado Novo
(1937-45) como no regime militar (1964-85).
Lugares sacralizados sao cultuados somente
em tempos de reorganizacao social e politica
do Brasil. O pais conheceu o nacionalismo
comunista ap6s a Segunda Guerra Mundial,
o patriotismo dos militares de 1960, a cam-
panha das Diretas-Ja (1983-4) e o ideario
de democracia e justica social no espaco
mistico-politico organizado pelos caras-pintadas
(1992). Trata-se, sem duvida, de uma heranca
muito presente do poder politico imanente
ao povo brasileiro de sacralizar lugares publi-
cos politicos, tais como Igreja da Candelaria,
Avenida Rio Branco e Praca da Cinelandia,
uma das pracas mais populares do Rio de
Janeiro. Essas formas espaciais sao simbolos
na escala nacional do poder civico brasileiro.
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PARA NAO CONCLUIR...

O sentimento religioso do homem e seus
comportamentos foram interpretados por
Durkheim (1968), Dupront (1987), Tessier
(1991), Eliade (1991), Weber (1964), Da
Mata (2000) e muitos outros. O sagrado
se refere a alquimia que a sociedade tem
de realizar para conservar os sentimentos
coletivos em intervalos regulares, reforcando
sua unidade e identidade.

Em Moscovici (1988), o sagrado adquire
um periodo de flutuacao. O autor se refere
as mudancas ocorridas na sociedade no final
dos anos 1970, forcadamente secularizada
pela imposicao da ideologia marxista-leninis-
ta, e ao recrudescimento religioso surgido na
década de 1980. A religiao volta a constituir
papel relevante no espaco. Partidos politi-
cos e valores religiosos alimentam grupos
étnico-sociais; alguns assumem identificacao,
notadamente nas sociedades declaradas
pos-comunistas. Em outras sociedades, a di-
mensao civica envolve o sagrado e alimenta
reivindicacoes étnico-religiosas como as dos
islamicos, palestinos, judeus, sérvios, croatas,
armeénios, numa variedade cultural.

A religiao €, na realidade, a experiéncia
de forcas coletivas e, como tal, evolui e se
transforma. A religiao civil representa um
conjunto de crencas, simbolos e cerimonias
relativos a nacao (Martelli, 1995; Da Mata,
2000). Pode ocorrer em sociedades de plu-
ralidade religiosa, como a religiao civil ame-
ricana, e em sociedades de predominancia
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majoritaria de um credo, como os catélicos
na Polonia. E, finalmente, em sociedades
secularizadas, como a Russia no tempo da
ideologia marxista-leninista.

Recordando o pensamento de Moscovici
(1988) de que a sociedade € “uma maqui-
na de fazer deuses”, pode-se afirmar que o
sagrado estara destinado a sobreviver nas
sociedades futuras. Estamos, assim, diante de
diferentes empreendimentos religiosos no
espaco: a politica de criacao, fragmentacao
e remembramento de paroquias e a magni-
tude da dimensao espacial civica da religiao.
A vida religiosa exige um lugar sagrado.
O ato ritual de sacralizacao do espaco ¢ uma
investidura necessaria a religiao civil. Enfim,
o espaco ¢ indispensavel a existéncia da vida
sacral coletiva. Rosendahl (1999a) sugere que
o espaco sagrado ¢ o fundamento da vida re-
ligiosa civica ou sacral. A natureza religiosa se
manifesta ora na experiéncia do desencanto do
sagrado, ora na vivéncia de seu despertar. Em
ambas, o sagrado envolve rearranjos espaciais
que favorecem futuros estudos pelos geografos.
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O SAGRADO E SUA DIMENSAO
POLITICA. TERRITORIOS E
TERRITORIALIDADES RELIGIOSAS'

Os atos de renuncia do poder religioso
marcaram o cenario mundial recentemente:
Tenzin Gyatso, na época aos 76 anos, o 14°
Dalai Lama, em uma decisao historica, anun-
cia oficialmente a intencao de ceder seu pa-
pel politico no governo do Tibete no exilio,
na cidade indiana de Dharamsala, para um
lider livremente eleito pelos tibetanos (Cen-
tral Tibetan Administration, 2016). Trata-se
de uma saida estratégica, ocorrida em 15 de
marco de 2011, tomada pelo Dalai Lama.

Joseph Aloisius Ratzinger, na época aos
86 anos, Papa Bento XVI, anunciou em Roma
sua renuncia para 28 de fevereiro de 2013 (A
Santa Sé, 2016), uma acao fortemente huma-
na na figura do papa, que durante séculos
esteve além do bem e do mal. A decisao do
Papa Bento XVI representa um sopro de
modernidade na instituicao Igreja Catolica
Apostolica Romana.

Em ambas as rentuncias, o simbolismo é
muito pesado e poderoso, envolve dimensoes

I Versao revisada e atualizada de parte publicada

originalmente com o titulo de “Territorialidade e
religido” no livro Primeiro a obrigacdo, depois a devogdo:
estratégias espaciais da Igreja Catolica no Brasil de 1500
a 2005. 2012a.



espaciais de poder politico, econdémico e
religioso. As renuncias de Dalai Lama (14°)
e do Papa Bento XVI foram marcas de um
movimento revoluciondrio da hierarquia
religiosa e da dessacralizacao de um cargo
escolhido, que s6 se abandona para passar
ao reino dos céus. Trata-se de um cargo vi-
talicio de poder religioso em cada uma das
religioes anteriormente citadas.

A reflexao académica desses episodios
narrados apresenta estratégias de dimensoes
politicas, econoémicas e do lugar em que
ocorrem no cenario mundial. O compor-
tamento de (in)tolerancia religiosa esteve
presente no ato de rentncia em ambos os
episodios: como base para tal estratégia e
como consequéncia da acao de renunciar.
Acrescenta-se, em nossa reflexao, que a
auséncia de equilibrio da gestao religiosa
ocorreu dentro das instituicoes religiosas e,
portanto, no espaco geografico qualitativa-
mente forte, impregnado de sagrado.

A partir dos anos 1960, a abordagem
politica nos estudos religioso-geograficos
realizados deixa de se ater apenas aos dados
espaciais; sua énfase estd além das realida-
des territoriais. Ha lugares potencialmente
fontes de conflitos. Nesses casos, as analises
das categorias espaciais ganham relevancia,
e conceitos espaciais como lugar e territorio
transformam-se em categorias fundamentais
de acao estratégica na dinamica politica e
economica da sociedade. Nosso desejo é
reconhecer e interpretar a dinamica espacial
das relacoes sociais que colocam em jogo
efeitos do poder politico, economico e re-
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ligioso na sociedade brasileira. Perspectivas
de interpretacao da temadtica estudadas. Na
geografia, os estudos classicos de Paul Ficke-
ler (1999) e David Sopher (1967); oferecem
diferentes estruturas, processos, funcoes
e formas de conhecer as relacoes entre
politica, economia e religiao. Tais estudos
foram expostos em artigos anteriores neste
livro. Em nosso seguir adiante, neste texto,
os conceitos de territorio e territorialidade
religiosas serao abordados privilegiando a
génese dos territorios religiosos no Brasil de
1500-2005. Este texto sera ilustrado em trés
periodos: a) 1551 a 1854; b) 1889 a 1930;
e ¢) 1931 a 2005.

TERRITORIALIDADE RELIGIOSA

Territorialidade e religiao continuam
a atrair o interesse de gedgrafos culturais.
Significados individuais e coletivos inter-
pretados dentro de territérios e lugares
especificos sao contestados, ameacados e
revisados num contexto amplo de relacoes
sociais e espirituais. Com o reconhecimento
da distincao entre a territorialidade religiosa
€ a nao religiosa, torna-se possivel pensar
numa ciéncia que se ocupa das relacoes
entre territério e religiao. Essa reflexao
¢ de suma importancia para a possibilidade
de entendimento do territorio a partir do
modo pelo qual a religiao dele se apropria,
moldando-o de acordo com suas praticas
religiosas. Prdticas vivas e atuais, por in-
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termédio das quais se afirmam e vivem as
identidades e os pertencimentos religiosos
(Le Bossé, 2013).

Os estudos de territorialidade na geogra-
fia vém reafirmando as ideias elaboradas por
Sack (1986). Territorialidade é definida como
uma estratégia de controle sempre vincula-
da ao contexto social na qual esta inserida.
A reflexao de Sack (1986), adequada as pre-
tensoes de nossa analise, é a dissociacao de
uma escala meramente espacial a territoriali-
dade que nela se desenvolve. A territorialidade
deve ser reconhecida, portanto, como uma
acao individual, de grupo social ou institui-
cao, na tentativa de influenciar ou controlar
pessoas, fenomenos e relacoes, assegurando
o controle sobre uma determinada area.
Torna-se importante interpretar o fendmeno
religioso nesse contexto, analisar a poderosa
estratégia geografica de controle de pessoas e
coisas em territorios onde a religiao se estru-
tura enquanto instituicao. A Igreja Catolica
Apostolica Romana representa, neste estudo,
um modelo notavel de instituicao religiosa
que possui exemplos complexos de efeitos
territoriais. Diferentes periodos e contextos
foram selecionados para ilustrar os desenvol-
vimentos historicos mais importantes nos usos
da territorialidade. Eles nos permitirao ver
que alguns efeitos territoriais sao universais,
ocorrendo em diversos contextos historicos
e em multiplas organizacoes sociais. Outros
efeitos sao especificos de periodos do tempo
e de organizacoes historicas particulares,
notadamente no final do século XX. A Igreja
Catolica Apostolica Romana, durante a sua
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histoéria, formou um sistema territorial hierar-
quico e burocratico eficaz, que influenciou
e ainda influencia as metas e a politica de
atuacao dessa instituicao religiosa. Por territo-
rialidade religiosa, a geografa, numa reflexao
cultural, entende como o conjunto de praticas
desenvolvido por acao individual, grupo social
ou uma instituicao religiosa no sentido de
controlar um determinado territorio religioso,
onde o efeito do poder do sagrado reflete
uma identidade de fé e um sentimento de
propriedade mutuo (Rosendahl, 2001).

A Igreja Catolica Apostdlica Romana
empreendeu, ao longo de sua historia, im-
portantes mudancas em sua relacao espaco
e territorialidade. A andlise das possiveis
vantagens e desvantagens ocorridas, nota-
damente as que surgem em determinados
periodos historicos, permite compreender a
relacao entre fé, espaco e tempo. Até o fim
da Idade Média, a Igreja era mais adiantada
que a maioria das instituicoes da época. Mas,
desde o surgimento do mundo moderno,
segmentos importantes da sua organizagao
tém sido considerados conservadores, até
mesmo arcaicos. A historia da territorialida-
de da instituicao catélica € bastante comple-
xa. Reconhecer suas acoes estratégicas nao
¢ tarefa facil, pois o dominio de gestao do
poder organizado hierarquicamente, bem
como a estrutura administrativa peculiar
e continua, acrescida da permanéncia dos
aspectos simbolicos em diferentes contextos
e em diversas sociedades até os dias atuais,
conferem a Igreja Catolica Apostolica Roma-
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na uma atuacao forte na criacao e gestao de
seus territorios (Rosendahl, 2001).

Nesse sentido, Sack (1986) e Raffestin
(1980) discutem dois pontos qualitativa-
mente fortes de territorialidade catdlica no
mundo. Primeiro: focalizar mudancas na
organizacao e no territério estudado nao
significa considerar essas caracteristicas como
isoladas e quantificadas. Sack (1986) ressalta
que os registros da Igreja Catolica Apostolica
Romana sao vastos € nao apresentam estudos
que valorizem os critérios de organizacao
espacial, nem dos efeitos territoriais ocorri-
dos. O segundo ponto enfatiza a estrutura
organizacional hierarquica, destacando os
territorios episcopais. Nao ha duvida de que
se trata de uma qualidade importante de
gestao da Igreja, mas deve-se lembrar de que
a Igreja possui outras caracteristicas em sua
organizacao espacial. Por exemplo, destacam-
-se o clero e sua atuacao: frequentemente o
bispo e o paroco tendem a cuidar de seus
paroquianos como um pai cuida dos filhos;
considerando uma familia crista, as religiosas
de variadas congregacoes sao casadas com
Cristo, sao as #rmas na comunidade religio-
sa. A vida na comunidade religiosa ¢ uma
vivéncia familiar, no sentido de habitar o
mesmo lar.

Na realidade, essa acao estratégica da
Igreja Catolica Apostolica Romana, ao ser
implantada, imprimiu marcas territoriais
fortemente destinadas a orientar a fé catdlica
no tempo-espaco, mas a visibilidade dessa
organizacao espacial é perceptivel, hoje,
na elaboracao de mapas relacionados as
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mudancas expressivas ocorridas na evolucao
social no Brasil (Elineau, 1999). Este texto
prioriza alguns dos caminhos dessa reflexao
no estudo da religiao. Tal reflexao, neste
momento, tem como finalidade colocar
em evidéncia a acao da Igreja Catodlica no
espaco brasileiro.

O conceito de territério religioso,
conceito-chave na geografia, foi considerado
em nossa analise a partir das contribuicoes
de Sack (1986), Souza (1995), Bonnemaison
(2002), Rosendahl (1996, 2005) e Haesbaert
(1999, 2009). O territério constitui-se em
um dado segmento do espaco, via de regra
delimitado, que resulta da apropriacao e
controle por parte de um determinado
agente social, um grupo humano, uma em-
presa ou uma instituicao como o Estado ou
outra organizacao social. O territorio, além
do carater politico, possui um nitido carater
cultural, especialmente quando os agentes
sociais sao grupos étnicos e religiosos, con-
forme assinala Bonnemaison (2002). E por
intermédio da paisagem cultural e de seus
geossimbolos que a cultura de um grupo
se inscreve no espaco. Nos tempos atuais, o
territério apresenta-se impregnado de signi-
ficados, simbolos e imagens. A religiao tem
também os seus simbolos, que constituem
marcas que identificam e delimitam um
territorio religioso.

O territorio apresenta um arranjo es-
pacial determinado, constituido por fixos e
fluxos, possuindo func¢oes e formas. Tudo isso
constitui os meios por intermédio dos quais
o territorio realiza efetivamente os papéis a
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ele atribuidos pelo agente social que o criou
e o controla. Nas reflexoes de Sack (1986), as
autoridades da Igreja Catolica afirmam que
sua organizacao e sua hierarquia sao partes
sagradas e essenciais da Igreja e de sua missao.
Os interesses estao refletidos na nocao geral
de que a Igreja Catolica possui duas nature-
zas. A primeira inclui o sistema abstrato da
fé e dos valores encontrados nas escrituras
sagradas. Essa natureza ¢ chamada de Igreja
Invisivel. A segunda refere-se as instituicoes
sociais da Igreja. Compreende seus membros,
seus funciondrios, suas regras e regulamen-
tos, suas estruturas fisicas e propriedades.
A esta chamamos Igreja Visivel, que inclui os
templos, os cemitérios, os pequenos oratorios
a beira da estrada, bem como os itinerarios
percorridos pelos peregrinos, que sao, entre
outros, os meios pelos quais o territorio €
reconhecido e vivenciado.

A Igreja Catolica Apostolica Romana
vem mantendo uma unidade politico-espa-
cial. Estamos nos referindo aos territorios
demarcados, onde o acesso € controlado e
dentro dos quais a autoridade é exercida
por um profissional religioso. O territorio
religioso constitui-se de estruturas especificas,
inclusive um modo de distribuicao espacial
e de gestao de espaco. Reconhecem-se trés
niveis politico-administrativos hierarquicos
de gestao do sagrado. O primeiro nivel situa-
-se na sede oficial, no Vaticano. O segundo
e o terceiro niveis sao, respectivamente, a
diocese e a paroquia. Em cada um desses
territorios, a gestao administrativa da Igreja
Catolica corresponde ao poder na hierarquia
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territorial. Os sacerdotes tém jurisdicao sobre
a paroquia, os bispos sobre as dioceses, os
arcebispos sobre as arquidioceses, € o papa
sobre todas as unidades territoriais. E claro
que a relacao nao € perfeita, nem todos
os sacerdotes tém suas proprias paroquias.
Neste texto, as paroquias e as dioceses serao
objeto de nossa reflexao.

Pode-se dizer que, em uma perspectiva
ampla, as relacoes de poder que se estabele-
cem no territério remontam as mais antigas
civilizacoes, nas quais a dimensao espacial ja
era reconhecida como instrumento de extre-
ma importancia para a conquista, exercicio
e manutencao do poder. O conceito de ter-
ritorio proposto por Souza (1995) pode ser
expresso na relacao que desenvolve com as
nocoes de espaco e tempo. Pode refletir que
acontecimentos importantes induzem a uma
transformacao; mesmo que seja visto como
recuo ou avanco, o territorio é modificado,
aparecendo como o que melhor corresponde
a afirmacao do poder (Rosendahl, 2001).
E justamente a nao rigidez no tempo e no
espaco a caracteristica que garante a com-
preensao das territorialidades. A organizacao
interna dos territorios da Igreja é dinamica,
movel no espaco. Assinala uma organizacao
religiosa, porém ela é também uma institui-
cao politica e economica. Esses dois papéis
afetam as funcoes religiosas dentro dos
territorios catolicos e, em alguns casos, sao
geradores de conflitos.

A paroquia representa também, para
seus paroquianos, um lugar simbélico onde
cada habitante se insere em grandes questio-
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namentos e, na maioria dos casos, desenvolve
uma forte identidade religiosa no lugar. As-
sim, a paroquia € sempre como um territorio
principal da vida das comunidades locais. Ela
oferece um notavel exemplo de “organizacao
da vida social e intima dos habitantes, pon-
tuando o tempo cotidiano da comunidade”
(Lecoquierre e Steck, 1999, p. 63).

Lecoquierre e Steck postulam que “a ul-
tima e verdadeira unidade territorial de base
da Igreja Catolica € a diocese” (1999, p. 53).
A diocese € evocada como territorio religioso
verdadeiramente presente e atuante no pro-
cesso de regulacao e religiosidade catolica.
A referéncia primordial ¢ a comunidade de
crentes, que constitui o espaco de aproxima-
¢ao entre o regional e o universal, isto €,
entre as acoes de controle pastoral regional
e as acoes na escala do mundo (Rosendahl,
2005). Lembremos que o territério religioso
assegura a vivéncia da fé e a vivéncia dos fiéis,
afirmando, assim, sua identidade religiosa.
Sao multiplas as estratégias interligando
religiao e territorio. A dimensao politica do
sagrado, neste texto, objetiva investigar as
funcoes e as formas espaciais adotadas por
uma instituicao religiosa. As estratégias de
acao de poder continuam a ser multiplas no
espaco brasileiro.

No proximo item, serao exploradas as
mudancas mais relevantes que ocorreram
nas relacoes religido, territorio e territoria-
lidade. Procura-se descrever e interpretar a
politica territorial resultante de estratégias
utilizadas pela Igreja Catolica no Brasil em
seu processo de difusao da fé, considerando
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por que umas areas € nao outras surgem em
contextos politico-economicos relevantes da
histéria e da geografia no pais.

DIFUSAO ESPACIAL E CONSTITUICAO DE TERRITO-
RIOS RELIGIOSOS DE 1551 A 1854

Na ocupacao do territorio brasileiro, a
territorialidade da Igreja Catolica caracteriza-
va-se, ao final de trés séculos de colonizacao
e evangelizacao, por territorios amplos, mal
ou nulamente delimitados, dotados de espo-
radicos e escassos meios de acao — em breve,
superficialmente apropriados e controlados
(Rosendahl e Corréa, 2003). No Brasil, a fé
catdlica foi introduzida oficialmente pelos
portugueses, pela intervencao nao s6 da
Coroa, mas também das ordens religiosas.
A ocupacao do territorio brasileiro por parte
dos portugueses foi desde o inicio, segundo
Azzi (2005), considerada pelos jesuitas como
elemento fundamental para o cumprimento
de sua missao evangelizadora.

A vinda dos missiondrios, por exemplo,
ocorreu por ordem da Coroa Portuguesa
(Hoornaert, 1983), que, por meio de bulas
papais, passou a ter a tarefa de impor a fé.
A missao evangelizadora estava fortemen-
te impregnada na acao de conversao de
um unico caminho da verdade e do bem.
Os estudos de Hoornaert (1983), Azzi (2005)
e outros autores registraram a finalidade tni-
ca dos luso-catélicos em territorio brasileiro:
a expansao da fé catdlica ao povo autoctone
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e o sucesso do povoamento e do comércio.
Beozzo (1983, p. 19) reflete o pensamento
da Coroa quanto a propagacao da fé e a
conversao do gentio: “O principal fim que
se manda povoar o Brasil ¢ a reducao do
gentio a fé catdlica [...] e convém atrai-los
a paz, para o fim da propagacao da fé e o
aumento da povoacao e comércio”. Os reis de
Portugal possuiam a conviccao bastante clara
de que cabia a eles a missao de evangelizar
as novas terras descobertas. A representacao
religiosa e politica se aglutinava na conquista,
posse e ocupacao do territério. Esse poder
nao emanava da qualidade do ser humano,
sendo exercido por privilégio da escolha
divina. “No reino lusitano, toda a concepcao
teologica da Cristandade surgiu solidamente
ancorada na ideia da fundacao divina da
monarquia” (Azzi, 2005, p. 15). O poder real
€, assim, considerado como um dom, uma
graca divina, € o monarca impregnado da
graca de Deus deve, enfim, ocupar a chefia
politica e religiosa sobre o seu povo no terri-
torio e nas novas terras descobertas. Durante
os séculos XVI e XVII, os portugueses esti-
veram fortemente marcados na unidade da
fé catdlica e no poder do império. Caberia
ao povo portugués conservar e expandir a
fé, pois era o povo eleito, isto €, Deus havia
declarado sua opcao pelos portugueses. Nao
apenas a dinastia lusitana fora escolhida, mas
também o povo portugués. Sendo um povo
separado por Deus, os portugueses tinham a
missao politico-religiosa de expansao da fé e
do reino de Cristo. No pensamento de Azzi
(2005) e de outros historiadores, o resultado
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desse carater sacral se expandiu nas primei-
ras décadas do século XVI. Com o inicio
dos grandes descobrimentos, firmando sua
posicao de bons navegadores, os portugueses
adquirem vocacao messianica. O reino de
Portugal é, pois, identificado como o reino
de Deus em marcha — Hoornaert (1983) e
Azzi (2005) afirmam essa ideia.

A estratégia de gestao dos conquistadores
sobre o territorio brasileiro foi programada
em documentos oficiais portugueses que regis-
tram de maneira clara suas intencoes: propa-
gacao da fé catodlica e conversao dos gentios.
Nesse sentido, coloca-se énfase na conversao.
A terminologia biblica da conversao € variada.
Em hebraico — shub —, converter-se significa
retornar, voltar sobre seus passos, regressar
a uma relacao fiel com Deus. Em grego, o
significado de conversao contido no Novo
Testamento utiliza o termo metanoia, isto é,
mudanca interior, mudanca de mentalidade,
de visao e de critérios. Na perspectiva geral,
o significado da conversao na Biblia pode ser
entendido como acao de mudanca interior
e exterior, de mentalidade e de conduta,
de atitudes e atos. A conversao produz uma
mudanca radical de mentalidade e de atitudes
que se manifestam em acoes comportamentais
novas, diferentes das anteriores. Foi sob essa
perspectiva estratégica do colonizador que a
sociedade colonial brasileira nasceu. Em con-
sequéncia, a acao missionaria nao propunha
opcao religiosa diversa, e sim impunha um
novo caminho de comportamento religioso.

Os nativos, os primeiros convertidos no
territorio brasileiro, nao tiveram outra opcao
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de sobrevivéncia. A conversao acarretou a
perda de sua identidade cultural, a rentincia
aos seus cultos e tradicoes religiosas.

A expansao politica em nome da fé
legitimava a conquista € a guerra contra os
inimigos da fé crista, estratégia aplicada, desta-
cadamente, pelos colonizadores da Peninsula
Ibérica e intensificada nos séculos XVI e XVII.
Expandir o dominio portugués significava
ao mesmo tempo dilatar a influéncia da fé
catdlica (Hoornaert, 1983; Azzi, 2005). No
Brasil, o ideal missionario se concretiza na
conquista territorial, com a submissao dos
habitantes ao poder da Coroa Portuguesa e
a conquista espiritual impondo a devocao ao
Cristo. Os mistérios da fé crista foram intro-
duzidos oficialmente pelos portugueses, nao
s6 por intervencao do Estado, mas também
por ordens religiosas e pela acao dos colonos.
O complexo processo de ocupacao do espa-
co brasileiro, feito em etapas e valorizando
diferentes areas em momentos distintos, per-
mitiu que o catolicismo brasileiro assumisse
caracteristicas proprias, bastante distintas do
catolicismo europeu.

Dioceses e paroquias sao configuracoes
espaciais presentes na origem da divisao
territorial religiosa no Brasil, num processo
de construcao de territorios e territorialida-
des da Igreja Catodlica Apostélica Romana.
A divisao espacial em dioceses, paroquias e
freguesias permitiu aos colonizadores con-
trole politico e religioso do territorio bra-
sileiro. A elas cabia a funcao de organizar,
permitir e controlar as praticas devocionais
dos devotos, desempenhando, assim, o pa-
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pel de gestao do territorio religioso desde
1551 — data da criacao da primeira diocese
no Brasil, em Salvador, Bahia. As paréquias,
territorios religiosos de gestao do sacerdote
paroco, representaram e representam, no
Brasil, territorios religiosos fragmentados,
mas aglutinados em dioceses e controlados
pela Unidade Territorial Central de gestao das
praticas e atividades religiosas mundiais.
Estamos falando do Vaticano.

As praticas religiosas, incentivadas desde
o inicio da colonizacao, tanto favoreceram o
controle religioso sobre os fiéis como celebra-
ram as normas e condutas de gestao dentro
do territorio brasileiro. Assim, reconhecem-se,
nesta pesquisa, as praticas devocionais como
acoes estratégicas politico-religiosas, elemen-
tos importantes no processo de gestao das
terras conquistadas. Na sociedade colonial,
destaca-se o alto nivel de sacralidade das
praticas devocionais: a) o culto de adoracao a
Eucaristia; b) as promessas; € ¢) as romarias.
Essas praticas centralizam a forma simbolico-
-religiosa na visao do Corpo de Deus e na de-
VOCA0 20s santos, tanto os canonizados quanto
os locais, figuras mais ou menos lendarias.
E em torno delas gira o catolicismo popular
no pais, caracteristica singular no Brasil. A
representacao simbolica do Corpo de Deus
na Eucaristia foi relacionada a devocao de
ver Deus, e Azzi (2005, p. 270) comenta que
os fiéis imbuidos dessa devocao “passavam a
se deslocar de uma igreja para outra a fim
de presenciar o ritual de elevacao da hostia,
ou seja, para ver Deus na missa”. E bem facil
imaginar a perturbacao causada pelo entrar
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e sair de devotos que percorriam diferentes
igrejas para ver Deus, sem necessariamente
assistirem por completo ao ritual da celebra-
cao da missa. A devocao ao Corpo de Deus
foi pratica religiosa incentivada pelo poder
eclesiastico e, na maioria das vezes, consistia
na visitacao e adoracao ao Santissimo Sacra-
mento dentro da Igreja Matriz, de maneira
individual e coletiva. Essa pratica possui
vinculo direto com as Irmandades ligadas a
Igreja Matriz das inimeras freguesias do pais,
acentuando o poder religioso das confrarias —
associacoes religiosas de leigos que se reinem
com a finalidade de construir igrejas, realizar
os cultos e promover a devo¢ao aos santos.

Existiram dois tipos principais de confra-
rias: as Irmandades e as Ordens Terceiras.
Nos estudos realizados por Beozzo (1977,
p- 748), a vida religiosa nos santudrios era
vinculada e intimamente regulada pelas
Irmandades. Elas refletiam o catolicismo
colonial brasileiro, de carater leigo, no qual
construiam e administravam igrejas, contra-
tando seus capelaes, organizavam festas para
os padroeiros, recolhiam esmolas para os
templos e animavam o culto nao sacramen-
tal. A vida religiosa, assim, caracterizava-se
por praticas religiosas da reza do terco,
ladainhas, devocao aos santos, com novena
e festa na celebracio do seu padroeiro. As
vezes essas praticas ocorriam sem a presenca
do profissional religioso especializado. Era o
catolicismo popular, com aceitacao do bispo e
do paroco, porém com poucos vinculos com
a sede em Roma. As Irmandades, tanto no pe-
riodo colonial como no imperial, mantiveram
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sempre um carater marcadamente religioso
e devocional. Entretanto, algumas possuiam
um aspecto eminentemente social, como é
exemplificado pela Irmandade da Misericor-
dia. Presente no pais desde o século XVI, ela
mantém até os dias de hoje uma forte atuacao
social e religiosa. Declinou apenas na fase
republicana, ao ser marginalizada pela Igre-
ja oficial, sobretudo na segunda metade do
século XIX, no movimento de romanizacao
no Brasil (Rosendahl, 1994a, 1996).

As promessas, as romarias e a devocao
aos santos, também consideradas acoes es-
tratégicas de conversao, sao representacoes
fundamentais do catolicismo popular e da
vida cotidiana religiosa. O culto popular
assumia importancia muito maior que os do
ciclo littrgico oficial. E interessante observar
ainda hoje, nos centros religiosos, a persis-
téncia dessa relacao do fiel com o sagrado,
num relacionamento direto e pessoal. As
romarias e as promessas tétm como fatores
fundamentais o espaco e o tempo em que
ocorrem: o tempo sagrado € o espago sagrado
(Rosendahl, 1999a, 1999b, 2006, 2008).

As festividades religiosas marcam, até
hoje, o tempo sagrado nesses centros. Cada
santudrio possui seu calendario religioso,
com as festas dos padroeiros locais. Se o
tempo € assinalado pelas festas, a percepcao
do espaco tem no santudrio o seu parametro
sagrado: € para la que se dirigem os devotos.
Os centros religiosos no Brasil abrigam gran-
des massas de fiéis, denominados romeiros,
pois nos primeiros séculos da era crista o
lugar de peregrinacao mais procurado era
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Roma, onde se venera o tumulo de Sao
Pedro. Os papas da época encorajavam a
viagem a Roma por meio de indulgéncias,
cuja importancia era proporcional a distancia
percorrida. A preocupacao teologica de que,
apos esta vida terrena, as almas dos mortos
receberiam um prémio ou um castigo eterno
era comumente aceita na sociedade colonial.

As romarias no Brasil datam do século
XVI, de origem portuguesa. E nao poderia ser
de outra forma, uma vez que o catolicismo
foi trazido pelos portugueses ao Brasil e esta-
belecido desde o inicio como religiao oficial,
a servico do projeto colonial portugués (Azzi,
1979a). Mas romarias portuguesas ja existiam
no cenario religioso desde a segunda metade
do século VI, tendo se constituido, “desde o
comeco € ao longo de toda a sua historia,
como uma estrutura de encontro — conflito e
compatibilizacao — entre uma religiao popular
e a instituicao oficial de regulacao autoritaria
— ortodoxia e ortopraxis — da religiao catolica”
(Sanchis, 1979, n.p.). De fato, a analise dos
rituais religiosos vai desde o exame daqueles
concebidos dentro da estrutura litargica de
uma igreja estabelecida e oficial, como a
missa, e passa por festas religiosas populares,
onde ocorrem o encontro € o confronto com a
estrutura hierarquica da instituicao religiosa.

O itinerdrio das romarias possui praticas
de promessas dos devotos e de atividades
eclesiasticas, que podem ser consideradas
como um conjunto de rituais diferenciados.
O estudo dessas praticas nao deve estar de-
sassociado do controle que a Igreja Oficial
exerce sobre elas. A estratégia eclesiastica
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de permissao e controle da devocao e de
seus fiéis no espaco representa uma das
formas de gestao do territério. As festas
religiosas populares constituem momentos
extraordinarios na vida das comunidades
que as realizam. O tempo sagrado adquire
também o carater de fato social total de que
nos fala Mauss (1979), no qual a obrigacao
de dar, receber e retribuir se estabelece nao
somente entre os individuos, mas também
na relacao entre os homens e os santos,
entre os homens e a divindade. “A prece
participa ao mesmo tempo da natureza
do rito e da natureza da crenca” (Mauss,
1979, p. 11). Durante os festejos religiosos,
notadamente na festa, para comungar com
a nocao durkheimiana, o santo é o simbolo
— o0 emblema, o totem — da comunidade, e
ao festeja-lo comemoram-se o devoto e sua
comunidade. Temos ai uma visao particular-
mente favoravel de manifestacao da fé que
envolve o devoto num momento religioso
bastante comum no espaco sagrado.

As praticas religiosas populares, envol-
vendo festas, incentivadas pelo clero, foram
introduzidas no Brasil a partir dos ultimos
anos do século XVI e inicio do XVIII.
A implantacao da hegemonia catélica e o
controle eclesiastico estao presentes no Norte
e Nordeste do pais. Essa acao é apontada por
historiadores da Igreja no Brasil como uma
das estratégias fundamentais para a conver-
sao dos habitantes e conquista do territorio.
A identidade catolica dessa populacao sera
moldada com incorporacoes de certos as-
pectos das crencas e praticas das populacoes
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dominadas e/ou convertidas, com variacoes
em diferentes regioes.

Alves (1978) considera que a religiosi-
dade pode ser pensada como protesto, que
toma forma simbolico-religiosa porque o
povo que o produziu nao tem forca politica
para transforma-lo em ato politico. Ribeiro
de Oliveira (1985), por sua vez, classifica o
fenomeno da religiosidade popular como
um sistema simbolico resultante do trabalho
anonimo e coletivo de agentes sociais nao
especialistas em religiao. Nele, o povo, como
participante, produz e reproduz um campo
religioso, no qual os simbolos e lutas secula-
res se recobrem com os nomes do sagrado.

Na historia da Igreja Catolica no Brasil,
durante os séculos XVII e XVIII, surgiram
centros religiosos fortemente marcados por
atos de protesto contra a sociedade existente
e suas injusticas sociais. Os santuarios nascem
da inspiracao e da fé da gente humilde, de
ermitoes, de irmaos, de leigos e de beatos.

A geografia da fé inicia-se no local do
nascimento do devoto. Ja no batismo, ele
recebe o nome do santo ou da santa de devo-
¢ao dos pais. Os centros de romaria estao nos
caminhos de penetracao do interior ou nas
localidades litoraneas. “A imagem do santo,
do santuario e do seu padroeiro sao trazidas
para casa ao final do trajeto da romaria e
al entronizadas” (Beozzo, 1977, p. 749). Os
romeiros eram atraidos aos santuarios pela
fama de acontecimentos sobrenaturais e pe-
los milagres que ali se manifestaram. Alguns
santudrios foram construidos em dreas habi-
tadas por indigenas, distantes das moradias
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dos colonizadores; “as romarias passaram a
construir o primeiro grande movimento de
integracao entre os dois grupos” (Azzi, 1979b,
p. 13). Destaca-se, no século XVI, a atuacao
dos missionarios jesuitas e franciscanos na
implantacao da fé e na conquista do litoral
brasileiro. Nesse primeiro século da acao
missiondria, quatro centros de devocao sao
destacados por Azzi (1979a, 2005) como locais
de romaria e de entrosamento entre a cultura
lusitana e a dos nativos: Nossa Senhora da
Ajuda, 1551, em Porto Seguro; Sao Tomé,
1552, proximo a cidade de Salvador, gestao
jesuitica; Nossa Senhora da Penha, proximo a
Vila Velha, 1558, gestao franciscana; e Nossa
Senhora da Conceicao de Itanhaém, em Sao
Vicente, 1561, gestao franciscana.

Durante os séculos XVII e XVIII, as roma-
rias, em especial no interior do pais, nasciam
espontaneamente da piedade popular, e nao
mais, como no século XVI, pela atuacao dos
missionarios em seu processo de conversao.
As devocoes surgiam do povo, e as praticas
desenvolviam-se com ampla liberdade de
expressao. Os mitos, os simbolos, os gestos
e as falas sagradas sao criacoes do lugar.
As imagens eram encontradas por pescadores,
indios, aventureiros, e o aspecto milagroso da
sua aparicao evidenciava a vontade divina que
escolhera aquele lugar para ser destinado ao
culto (Rosendahl, 1994a, 1996).

O povo constroi, assim, o espaco sagrado,
realizando com ilimitada liberdade seus cultos
religiosos. Os centros religiosos paulistas se
enquadram nessas caracteristicas. Entre os que
aparecem no interior, destacamos: em 1647,
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Bom Jesus de Iguape; em 1669, Bom Jesus de
Tremembé; em 1709, Bom Jesus dos Perdoes;
e em 1724, Bom Jesus de Pirapora. Tendo
em comum a devocao a Jesus flagelado no
pretorio de Pilatos, popularmente designado
como Bom Jesus da Cana Verde, esses quatro
santuarios perduram até os dias de hoje como
centros de convergéncia de romeiros. A devo-
¢ao ao Bom Jesus da Cana Verde teve forte
difusao por meio dos santuarios construidos
durante o ciclo bandeirante (Franca, 1972).

Azzi assinala que o tema da Paixao e
Morte de Cristo é fundamental na fé cato6-
lica. “Na peregrinacao catolica tradicional
dava-se énfase ao fato de que a Paixao de
Jesus deveria servir de estimulo para que
as pessoas aprendessem desse exemplo a
suportar os sofrimentos e dificuldades da
vida” (2005, p. 201). Objeto de antiga devo-
cao popular portuguesa, a Paixao de Cristo
foi estrategicamente implantada no Brasil.
Objetivando prestigiar e incentivar essa de-
vocao, na sociedade colonial, os rituais eram
apresentados na Semana Santa. Durante trés
dias de solenidades, o sofrimento de Nosso
Senhor Jesus Cristo era apresentado de forma
teatral: a coroacao de espinhos e a flagelacao
de Cristo; o caminho doloroso do Calvario;
a morte na cruz; e, por ultimo, o seu sepul-
tamento. Ainda hoje sao famosos eventos
como: o Senhor do Bonfim, na Bahia; o
Bom Jesus de Matozinhos, em Minas Gerais;
e a Paixao de Cristo de Nova Jerusalém, em
Pernambuco. A encenacao teatral da vida de
Cristo, para melhor éxito da conversao no
periodo colonial, pode ser considerada nao
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apenas como uma demonstracao artistica do
drama, mas também como a vivéncia dos
devotos na simbolica representacao, até hoje
repetida a cada ano na liturgia religiosa.

Primeiro a obrigacdo, depois a devogdo

Alguns estudiosos veem a procissao como
o ato de culto externo em que o sentimento
religioso e a devocao popular manifestam-se
com mais exuberancia; ela se destaca como o
momento mais importante de uma romaria ao
santudrio visitado. E importante ressaltar que
as romarias e as solenes procissoes sao praticas
devocionais catolicas impostas, ao longo do
periodo colonial, como estratégia de conversao
pelo clero, cujos membros eram considerados
agentes oficiais da religiao e auxiliares da Co-
roa na preservacao da fé entre o povo.

Ap6s a narrativa do comportamento do
nativo, do portugués e dos religiosos nesses
trés séculos no pais, destacaremos os dois
focos iniciais de difusao espacial. Rosendahl
e Corréa (2003) identificam a Diocese Pri-
maz Principal, em Salvador, na Bahia, e a
Diocese Primaz Secundaria, em Sao Luis,
no Maranhao.

A Diocese de Salvador foi criada em 1551,
a partir da Santa Sé; a Diocese de Sao Luis foi
instituida em 1677 com o desmembramento
da Diocese de Lisboa. Portanto, foram insta-
ladas de forma independente uma da outra.
Salvador ¢é identificada como a Diocese Primaz
Principal devido ao papel que desempenhou
nos primeiros séculos da colonizacao portu-
guesa. Os fatores que podem explicar essa
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dupla primazia de dioceses estao vinculados
ao contexto politico-administrativo colonial:
o Estado do Brasil, com capital em Salvador
até 1763, e o Estado do Grao-Para e Mara-
nhao, com capital em Sao Luis até 1751,
tornando evidente, assim, a auséncia de uma
unidade politica, conforme apontam diversos
estudiosos, entre eles Nunes Dias (1970).

A construcao da territorialidade da Igreja
Catdlica foi lenta e descontinua no espaco
brasileiro. A vinda dos jesuitas, em 1549, che-
fiados por um jovem de 31 anos — Manuel da
Nobrega —, deu inicio a conversao dos gentios
a fé catolica, acao marcada pelo trabalho e
pela oracao. Em 1553, chega ao Brasil José de
Anchieta, que aos 19 anos ja havia elaborado
uma gramatica que serviu para o ensino do
tupi nos colégios da Companhia de Jesus
(Suess, 1989). O dominio dessa lingua passa
a caracterizar a acao dos jesuitas:

Todo este gentio desta costa, que
também se derrama mais de 200
léguas pelo sertao, e os mesmos
carijos que pelo sertao chegam
até as serras do Peru, tém uma
mesma lingua que é grandissimo
bom para a sua conversao.

Essas afirmacoes, feitas em 1584 por
Anchieta em “Breves informacoes do Brasil”,
constam no estudo de Suess (1989, p. 109).
A formacao da sociedade colonial brasileira
confunde-se com a acao missionaria dos
padres jesuitas. A estratégia de ocupacao
estava baseada no ensino da lingua portu-

358



guesa e na implantacao de novos habitos e
atitudes comportamentais, com a finalidade
ultima de conversao e catequese dos indios
— notadamente a catequese infantil, frente
a resisténcia generalizada dos adultos em
desligar-se de suas tradi¢oes religiosas.

Os franciscanos também desenvolveram
territorialidades semelhantes. Em 1581, che-
garam os monges beneditinos e fundaram
o primeiro mosteiro em Salvador, na Bahia
(1581-1582), e outro no Rio de Janeiro (1586-
1589). Aportaram em Olinda em 1592, em
Joao Pessoa em 1596, e em Sao Paulo em 1598
(Fridman, 1994). A Ordem de Nossa Senhora
das Mercés chegou ao Brasil em 1640, e a
Ordem das Carmelitas veio em 1665. Assim,
a vinda de outras ordens ocorreu somente
apos 1580.

A Companbhia de Jesus foi, portanto, até
1580, o unico instituto religioso com atuacao
na formacao espacial do pais, mas, durante
o periodo colonial, a presenca religiosa
contou, além dos jesuitas, com franciscanos,
beneditinos, mercedarios e capuchinhos. Os
servicos administrativos e a gestao religiosa
nas dioceses, bem como a educacao moral
e religiosa nos colégios, eram responsabili-
dades dessas congregacoes religiosas. Além
disso, os religiosos assumiram a funcao de
auxiliar na manutencao da ordem e da
disciplina social, de acordo com a autori-
dade da Coroa e os interesses economicos
portugueses (Hoornaert, 1983; Azzi, 2005).

No periodo colonial, a primeira caracte-
ristica a se destacar no clero brasileiro foi a
sua funcao vinculada ao Estado. Os padres
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eram funciondrios publicos, e as acoes de
observancias as normas candnicas eram, na
maioria das vezes, razao de tensao e confli-
to com a obediéncia as leis civis. Podem-se
citar como segunda caracteristica 0 nimero
desfavoravel de dioceses e a relativa falta de
padres, como também suas longas vacancias:
alguns bispos nomeados para dioceses brasilei-
ras nem chegavam a embarcar para o Brasil
(Hoornaert, 1983). Além disso, nao existiam
seminarios para a formacao de religiosos no
Brasil — eles foram fundados somente na se-
gunda metade do século XVIII. A literatura
permite reflexdes que apontam o sacerdote
brasileiro como tendo precaria formacao
teologica na gestao dos ritos da fé catdlica;
sua preparacao vinha dos estudos realizados
nos colégios jesuiticos ou nos proprios lares,
e da vivéncia em suas comunidades.

Nessa conjuntura da América Portuguesa,
a estratégia da Igreja Catolica visava a garantir
a apropriacao de um amplo territério. Amplo,
mas vazio, no qual se estabelece um catolicis-
mo popular que passa a fazer parte da cultura
brasileira. A figura 1 apresenta a origem e
difusao dessas novas unidades territoriais, num
total de nove loci da Igreja Catolica.

A distribuicao espacial das cinco primeiras
dioceses criadas no Brasil deixa bem evidente
a forte lentidao na criacao dos territorios re-
ligiosos. Somente apo6s 125 anos da fundacao
da Diocese Primaz de Salvador foram criadas
a do Rio de Janeiro e a de Olinda-Recife —
ambas em 1676 — e desmembradas da Diocese
de Salvador. A de Belém foi criada em 1719,
desmembrada da Diocese de Sao Luis. A estra-
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tégia locacional dessas dioceses, que surgiram
em baias ou estuarios, reforca a centralidade
de que ja desfrutavam essas cidades como
ponto de controle do litoral, centros de troca e
lugares de penetracao e conquista do interior.

O quadro 1 indica a distribuicao pelas
regioes brasileiras das nove unidades exis-
tentes em 1800.

QUADRO 1 — BRASIL: DIOCESES E PRELAZIAS
EXISTENTES EM 1800

1551 1676-77 | 171945 | 1848-54
Amazonia - - 1 - 1
Nordeste 1 2 - 1 4
Centro-Sul - 1 4 2 7
Total 1 3 5 3 12

Fonte: CERIS - Anuario Catélico do Brasil, 2000.

Como se observa na figura 1 e no quadro
1, em trezentos anos de colonizacao, o poder
religioso oficial possuia apenas nove unidades
territoriais em todo o vasto territorio brasilei-
ro: as dioceses de Olinda-Recife, de Salvador
e de Sao Luis, localizadas na regiao Nordeste,
do Rio de Janeiro, de Sao Paulo e de Maria-
na, e as prelazias de Goids e de Cuiabd, na
regiao Centro-Sul e de Belém, na regiao da
Amazonia Brasileira. As dioceses de Mariana
(1745) e de Sao Paulo (1745) e as prelazias
de Goias e Cuiaba (1745) se originaram do
desmembramento da Diocese do Rio de Janei-
ro, no século XVIII, e refletem a conjuntura
politico-econémica do Brasil. A Diocese de
Mariana, em Minas Gerais, e as prelazias de
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Goias e Cuiaba estavam localizadas em area
de mineracao no interior do pais. Reforcava-
-se a centralidade desses nucleos urbanos
no interior, devido a presenca de recursos
minerais que datam do periodo colonial
(Rosendahl, 2005). A Diocese de Sao Paulo,
também no interior, sé foi criada em 1745,
dois séculos ap6s a fundacao do Colégio Sao
Paulo. Os jesuitas, instalados em Sao Paulo
desde 1554, foram desde o inicio missionarios
de fato, imbuidos do entendimento de que os
limites da instituicao eclesiastica coincidiam
com as fronteiras do préprio reino lusitano
(Hoornaert, 1983; Azzi, 2005).

Ficura 1 — BRASIL: DIOCESES E PRELAZIAS EM
1800 (ORIGEM E DIFUSAO)

Belém Séo Luis
1719 1677

]

Recife e Olinda
1676
Mariana [m] Sehaser
1745 1551
Goias
1745
— Rio de Janeiro
1676
Cuiaba
1745

O Sé&o Paulo
1745
Dioceses Primazes Dioceses Desmembradas Prelazias
Pnncipal D T ———) Origem

[ M |secundria O i
Fonte: Rosendahl, 2012.

362



O poder religioso oficial atuava até 1800
num amplo territorio, escasso e ocupado
de modo irregular. A existéncia de nove
unidades territoriais brasileiras (como foi
visto, sete dioceses e duas prelazias criadas
ao longo de trezentos anos de colonizacao)
demonstra a preocupacao central de garantir
a apropriacao de uma area vastissima, numa
acao que resultou em grandes territorios
mal ou nulamente delimitados. Sem duvida,
devido a grande distancia entre eles, a gestao
religiosa foi superficialmente eficaz na escala
abrangente do pais; sua atuacao era local,
nas dioceses e paroquias.

O periodo de 1551 a 1854 representou,
na complexa relacao entre Igreja e politica,
um tempo de tensoes, notaveis na atuacao
dos jesuitas. No periodo colonial, a Igreja
classifica-se como catolica romana. A politica
engloba as relacoes da Igreja tanto com a so-
ciedade quanto com o Estado e seus agentes e
instituicoes. As relacoes mutuas entre a Coroa
e a Igreja estavam reguladas pelas instituicoes
do Padroado Régio. Havia uma série de privi-
légios outorgados paulatinamente pelos papas
ao rei de Portugal. A partir do século XVI, os
reis podiam apresentar seus candidatos aos
cargos eclesiasticos: bispos, conegos, parocos,
professores dos seminarios. Roma reserva-se
apenas a nomeacao dos bispos candidatos
apresentados pelo rei. Os bispos confirmavam
os parocos (Beozzo, 1983). A territorialidade
religiosa estava vinculada a subordinacao poli-
tica, a dependéncia econdmica e ao controle
ideologico exercidos pelo Estado (Hauck,
1985). Os historiadores acentuam que os reis
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administravam os dizimos e a territorialidade
religiosa de controle da doutrina eclesiastica.
A Igreja Catdlica era a religiao oficial do Es-
tado em regime de monopolio, com exclusao
de qualquer outra religiao.

A PriMEIRA REPUBLICA — DE 1889 a 1930

A Primeira Republica (1889 a 1930)
¢ marcada por inumeros acontecimentos
econdmico-sociais €, por consequéncia, na
estratégia da Igreja Catolica para manuten-
cao e difusao de seus territorios religiosos.
Era necessario atender a demanda de novos
agentes espaciais — as classes médias urbanas,
o operariado, o imigrante e outros agentes
—, 0 que levou a Igreja Catdlica a repensar
suas acoes territoriais, pois tratava-se de um
outro contexto historico. A partir das ultimas
décadas do século XIX, o Brasil, indepen-
dente desde 1822, passa por significativas
mudancas. A escravidao havia sido abolida
em 1888, novas areas eram mais efetivamente
incorporadas ao espaco economico brasileiro
gracas a produtos como o café, o cacau e a
borracha, a industrializacao e a urbanizacao
ja estavam em marcha, e a populacao ascen-
dera de cerca de 14,5 milhoes de habitantes
em 1890 para cerca de 36 milhoes em 1930
(Prado Jr., 1976).

A Igreja Catélica, nesse contexto, privi-
legiava a criacao de novas dioceses e prela-
zias. Novos territorios religiosos tornavam-se
necessarios para que o poder simbolico da
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Igreja fosse territorialmente materializado: as
68 dioceses e prelazias criadas entre 1890 e
1930 (tabela 3) refletem esse contexto e a
expansao desse poder (Rosendahl e Corréa,
2003).

A andlise do quadro 2 possibilita uma
primeira avaliacao do processo de difusao
de dioceses no periodo de 1890 até 1930 no
Brasil. Como se vé, trés séculos de perma-
néncia de religiosos catolicos no pais (1551
a 1854) haviam resultado na criacao de 12
dioceses, ao passo que, num periodo de
aproximadamente quarenta anos, se registra
o aparecimento de 68 novos territorios reli-
giosos. A criacao dessas dioceses, distribuidas
segundo cada uma das cinco grandes regioes
do pais, demonstra que a difusao ocorreu
em ritmos variaveis e com descontinuidades
espaciais e temporais. A caracteristica desse
processo imprime no espaco brasileiro uma
nova estratégia territorial adotada pela Santa
Sé: a de apropriacao de novos espacos na
difusao da fé.

QUADRO 2 — CRIACAO DE DIOCESES E PRELAZIAS
NO BrasiL DE 1551 ATE 1930, POR REGIOES

Periodos
Regiées Total
1551-1854 1890-1930
Amazonia - - 1
Nordeste 1 2 4
Centro-Sul - 1 7
Total 1 3 12

Fonte: CERIS — Anuario Catoélico do Brasil, 2000.
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A'intensificacao da acao da Igreja Catolica
resultou, por um lado, em uma densificacao
de sua rede de dioceses e prelazias, associada
a uma estratégia de difusao que se aproxima,
dada a escala dimensional do Brasil, da difu-
sao por contiguidade — diferente, portanto, da
difusao por saltos, como ocorrera de modo
preponderante até o final do século XIX
(Rosendahl e Corréa, 2003).

O exemplo da Arquidiocese de Salva-
dor €, a esse respeito, bastante ilustrativo.
Como apresentado no topico anterior, em
1676, a partir dela foram criadas as dioceses
de Olinda-Recife, em Pernambuco, e a do
Rio de Janeiro, todas localizadas a longa
distancia de Salvador. A figura 2 ilustra a
origem e a difusao das dioceses e prelazias
a partir da Arquidiocese de Salvador. O que
seria a sua hinterlandia imediata, o estado
da Bahia, e mais, o Reconcavo Baiano, area
rica e densamente povoada, nao foi objeto
de nenhuma implementacao até o final do
século XIX, enquanto o interior do estado da
Bahia apenas no comeco do século XX teria
novos territorios religiosos da gestao catolica:
as dioceses de Ilhéus, Caetité e Barra, criadas
em 1913. A Diocese de Aracaju foi criada em
1910, também desmembrada da Arquidiocese
de Salvador. Em contrapartida, o bispo de
Salvador controlava, desde o século XVII, as
dioceses de Luanda e Sao Tomé, na Africa,
como aponta Vasconcelos (2002).
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TERRITORIOS REGIONAIS DE 1930 A 2005 —
REGIAO NORDESTE

Por considerar o exemplo da Diocese
Primaz de Salvador, criada em 1551, bastante
ilustrativo na tematica de mapas de visibilida-
de da organizacio espacial (Elineau, 1999),
destacaremos o processo de constituicao na
escala regional. Sabemos que a expansao da
fé originaria matrizes regionais diferenciadas.
Neste texto, a visibilidade da organizacao
espacial da Regiao Nordeste do Brasil sera
privilegiada.

Nesta abordagem da acao da Igreja
Catolica na Regiao Nordeste, percebem-se
estratégias territoriais singulares, vinculadas
a heranca do sistema colonial vigente no
Brasil durante mais de trés dos cinco séculos
de sua histéria. A rede diocesana p6s-1930
torna evidente que os tempos de difusao da
fé catolica apresentam uma dinamica que
resultou em desigualdade espaco-temporal.
Como sera visto, os tempos de difusao nao
foram iguais para as unidades da Federacao
que formam a Regiao Nordeste brasileira.
O que se observa é a existéncia de trés
modelos diferentes, com praticas territoriais
distintas adotadas pela instituicao religiosa
de acordo com seus respectivos centros de
propagacao, a saber: Salvador, Olinda-Recife
e Sao Luis (Barbosa, 2005).

A rede diocesana origina-se na Diocese
Primaz Principal de Sao Salvador da Bahia,
que tem importancia fundamental nesta
analise, pois, além de ser a mais antiga uni-
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dade territorial da Igreja Catolica no Brasil, também
€ responsavel pela criacao de outras dioceses a lon-
gas distancias, como a Diocese de Olinda-Recife e a
Diocese de Sao Sebastiao do Rio de Janeiro, ambas
de 1676. A Diocese de Salvador originou as demais
dioceses do Brasil, confirmando a estratégia adotada
pela instituicao catolica de garantir a criacao de novos
focos irradiadores e, simultaneamente, controladores
da fé, assegurando, assim, um amplo territorio para
a Coroa Portuguesa.

A rede regional

A rede diocesana, a partir de Salvador, Bahia, e
de Sao Luis, Maranhao, qualifica-se inicialmente como
uma difusao por saltos, € nao por contiguidade. A
implantacao de dioceses em sua hinterlandia imedia-
ta, no Reconcavo Baiano, s6 vem a ser reavaliada na
metade do século XX. O processo de constituicao da
rede nordestina na escala do cotidiano ocorre pela
abrangéncia da gestao da fé nas paréquias. A formacao
socioespacial de algumas dioceses, com dezenas de
paroquias, imprime uma diversidade espaco-temporal
nos estados de Sergipe e Bahia, como se vé no mapa 1.

368



MapA 1: ORIGEM E DIFUSAO DAS DIOCESES NA
REGIAO NORDESTE, A PARTIR DE SALVADOR (am-
PLIADO EM 3 PARTES )
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Fonte: Anuario Catélico do Brasil, 2000.
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Diocese de Salvador: modelo A

As relacoes entre territorialidade e reli-
giao baseiam-se em um processo de difusao
por saltos a partir do foco central, Salvador,
notadamente até os anos 1930. Ja a difusao
apos a segunda metade do século XX pode
ser qualificada como efetivada por estratégias
de contiguidades e de utilizacao da hierarquia
urbana. No periodo de 1909 a 1950, a institui-
cao religiosa catélica havia implantado ape-
nas seis dioceses; do ano de 1950 até 2000,
passa a ter um total de 23 dioceses, incluindo
Salvador. Esse acréscimo de 16 dioceses a
partir de 1950 esta relacionado a transfor-
macoes de ordem politica e econdmica que
o pais vivenciou e ao aumento populacional
de algumas cidades que se destacavam em
funcao de atividades economicas, favorecen-
do uma acao religiosa mais eficiente por
parte da Igreja Catolica. O marco tempo-
ral de 1950 foi estabelecido por se tratar
de um periodo de grandes transformacoes
ocorridas ap6s a Segunda Guerra Mundial.
O cenario, cristalizado em apenas seis dio-
ceses num amplo espaco a ser ocupado,
permite afirmar que o territorio baiano s6
foi realmente apreendido pela Igreja Cato-
lica no periodo posterior a 1950. Fatores
politico-econémicos e sociais, vinculados ao
contexto historico nacional e internacional,
alteram a estratégia catolica.
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Diocese de Olinda-Recife: modelo B

A Diocese de Olinda-Recife figura como
o segundo modelo distinto da irradiacao da
fé catolica no Nordeste brasileiro. Surgiu
inicialmente como Prelazia de Pernambuco,
no ano de 1614; denominou-se Diocese de
Olinda aproximadamente dois séculos de-
pois, em 1910; e, finalmente, tornou-se Arqui-
diocese de Olinda e Recife no ano de 1918.
O mapa 2 reflete a rede diocesana com seu
inicio a partir de Recife somente em 1854,
com a criacao da Diocese de Fortaleza,
confirmando a andlise de que somente na
segunda metade do século XIX, e nao no
século XVI, a Igreja atuou efetivamente no
processo de ocupacao do territorio. A difu-
sao da fé apos 1930 ocorreu no contexto
social descrito no item anterior, fortemente
marcado pela autoridade herdada do Senhor
do Engenho no lugar. Varios fatores contribui-
ram para que o povo nordestino exercesse a
sua maneira a fé catdlica, numa espetacular
adaptacao das praticas religiosas, qualificadas
por Darcy Ribeiro (1979) como catolicismo
tropicalizado.
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MarA 2: ORIGEM E DIFUSAO DAS DIOCESES NA
REGIAO NORDESTE, A PARTIR DE RECIFE (AmpLIADO
EM 3 PARTES)
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No Nordeste, a estratégia da Igreja Cato-
lica em relacao ao catolicismo tropicalizado
reflete um comportamento de coexisténcia
pacifica e de instabilidade e competicao
frente aos conceitos religiosos vivenciados
(Rosendahl, 1996). Assim, a partir de suas
territorialidades efetivas — as capitais nor-
destinas, localizadas no litoral —, ampliou
seu raio de acao em direcao ao interior, ao
selecionar os espacos nordestinos num mo-
delo de difusao definido como hierarquico.
Além de Fortaleza, Crato e Sobral sao as
duas dioceses mais antigas desse modelo.
Relacionando o sagrado aos processos de
urbanizacao, podemos ressaltar a difusao
inicial ocorrida na Diocese de Fortaleza.
O desdobramento das Dioceses de Crato e
Sobral representa um exemplo de seletivida-
de funcional (Corréa, 1997), pois percebe-se
que, nessa ocasiao, essas cidades eram luga-
res centrais de nivel regional, reforcando,
assim, suas centralidades no setor social e
economico. No que se refere a dimensao
religiosa, a comunidade camponesa religiosa
do Crato vivenciou os conflitos do beato José
Lourenco, que perduraram de 1926 a 1937 e
que os historiadores comparam, em menores
proporcoes, a tragédia de Canudos. Sua as-
cendéncia ao Padre Cicero e sua identificacao
politico-religiosa representavam a continua¢ao
da missao evangelizadora, do papel de con-
selheiro, do papel de patriarca dos que por
la passaram. Os conflitos ocorridos entre os
adeptos do Padre Cicero com os salesianos
e os contrarios a Padre Cicero se refletem,
ainda hoje, nas paisagens do lugar sagrado.
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Na abordagem da geografia da religiao, a
seletividade funcional também se reflete na
gestao do sagrado.

Diocese de Sao Luis: modelo C

A Diocese Primaz Secundaria do Brasil,
Sao Luis, ocupacao da area hoje denominada
Maranhao, foi criada em 1677, e nao ocorreu
por desmembramento de Salvador. Iniciou-se
como Administracao Eclesiastica da Prelazia
de Pernambuco no ano de 1914 e somente
anos mais tarde foi criada por meio da bula
papal Super Universas Orbis Ecclesias, como
sufraganea de Lisboa, Portugal. A expressao
“sufraganea” representa para a Igreja Catoli-
ca um territorio religioso cuja gestao depen-
de de um bispado metropolitano. Estamos
diante de uma situacao de origem diferente,
com territorialidades independentes do resto
do pais, porém nao tao afastadas da ideia
de catequese vigente na época.

A denominacao de Diocese Secundaria
do Brasil decorre de sua criacao indepen-
dente de Salvador. A histéria ja marca Sao
Luis como uma das quatro cidades mais
importantes do Brasil no inicio do século
XIX. As outras trés eram Salvador, Recife e
Rio de Janeiro. A funcionalidade de cidade-
-porto facilitou a ocupacao litoranea, mas,
devido a dificuldades diversas no processo
de conquista, essa area foi de certa forma
preterida em relacao ao povoamento, dife-
rentemente do que ocorreu com as cidades
de Salvador e Recife-Olinda, como relatamos
anteriormente. A lista das dioceses e seu ano
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de criacao demonstram que, com excecao de
Sao Luis e Bacabal, todas as dioceses mara-
nhenses foram criadas nas décadas de 1970
e 1980, ou seja, recentemente. No estado do
Maranhao, encontramos uma tendéncia que
nao foi verificada com tanta intensidade em
outras regioes do Nordeste: a implantacao de
prelazias em vez de dioceses. Nesse estado,
cinco das 12 atuais dioceses foram prelazias,
confiadas pela Igreja as ordens missionarias.
Os franciscanos e jesuitas foram os primei-
ros a integrar as tropas portuguesas para a
conquista do territorio.

O mapa 3, que ilustra a origem e difusao
das dioceses na Regiao Nordeste a partir de
Sao Luis, permite visualizar que, pela sua lo-
calizacao, a criacao de prelazias no lugar de
dioceses pode ser entendida como uma acao
de difusao preliminar da fé, ou seja, uma
forma de conhecer as reais possibilidades
de demanda da fé catélica em determinadas
cidades, principalmente no Maranhao, que
ostentava baixa ocupacao do seu territorio
(Barbosa, 2005). Na classificacao da CNBB,
a presenca do Maranhao e do Piaui no
contexto de andlise do Nordeste brasileiro
era apresentada, respectivamente, como
“Nordeste 4” e “Nordeste 5”.
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Mara 3: Mara 3: ORIGEM E DIFUSAO DAS DIO-
CESES NA REGIAO NORDESTE, A PARTIR DE SAO
Luis (AMPLIADO EM $ PARTES)
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Observa-se, no mapa 3, que todas as
dioceses do estado do Piaui foram criadas
ap6s 1930, com excecao apenas da de Te-
resina, desmembrada de Sao Luis em 1902.
A dinamica de povoamento e as atividades
econdmicas representam com harmonia
as relacoes estratégicas da Igreja e o con-
texto socioeconémico do estado do Piaui.
O Nordeste brasileiro traduz bem a hetero-
geneidade étnico-religiosa impressa no espa-
co: os colonizadores, os negros, os nativos
e a uniao desses grupos estao registrados
de forma clara, com repercussoes em nossa
cultura até os dias de hoje. No que se refere
a gestao da Igreja Catoélica, ainda hoje a sede
da Diocese Primaz do Brasil localiza-se como
hierarquica e burocratica, com um dominio
politico-religioso coerente ao longo do tempo,
com o objetivo fundamental de permanecer
como tal na regiao.

A rede diocesana foi marcada por pro-
cessos desiguais no decorrer da historia e da
geografia do Nordeste, assim como a rede
urbana acompanhou a organizacao espacial.
Ambas foram estruturadas no decorrer da
evolucao da economia e da sociedade re-
gional (Corréa, 1997).

PARA NAO CONCLUIR...

A localizacao geografica dos territorios
catolicos no Brasil — 1551 a 2005 - foi rea-
lizada em pesquisas recentes, presentes no
livro Primeiro a obrigagdo, depois a devogdo:



estratégias espaciais da Igreja Catolica no Brasil,
publicado pela EAUER] (2012). Acrescenta-
-se que a organizacao regional do espaco
brasileiro foi interpretada ressaltando-se, em
cada uma delas, singularidades conectadas
no espaco-tempo conjuntural em que foram
criadas, fragmentadas e desmembradas.
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O RITUAL DA PROCISSAO
SACRALIZANDO O ESPACO.
A PAISAGEM RELIGIOSA'

Olha la vai passando a procissao
Se arrastando que nem cobra pelo chao
As pessoas que nela vao passando

Acreditam nas coisas la do céu
As mulheres cantando tiram versos
E os homens escutando tiram o chapéu
Eles vivem penando aqui na Terra
Esperando o que Jesus prometeu
E Jesus prometeu coisa melhor [...]

(GiBerTO GIL, 1965)

A'letra da musica A procissdo, de Gilberto
Gil, musico baiano, retrata e nos fornece a
nocao da dimensao simbdlica do poder do
sagrado no espaco. A poesia representa o
ponto de vista do artista ao ver a paisagem
religiosa materializada no espaco.

Na analise geografica, “a espacialidade é
uma condicao fundamental ao fenémeno da
visibilidade” (Gomes, 2013, p. 36). As licoes
de Paulo Cesar da Costa Gomes sobre as con-
di¢coes gerais da visibilidade espacial podem

1" Versao revisada e atualizada de parte apresentada

originalmente no II Coléquio Literatura e Paisagem e
II Col6équio Internacional Interdisciplinar Literatura,
Viagens e Turismo no Brasil, na Franca e em Portugal
(Rio de Janeiro, 2013).



ser reunidas em trés principais elementos de
analise: primeiro, “dependerao das leituras
do sentido que emergem da associacao entre
o lugar e o evento”; segundo, “dependerao
também da possibilidade da morfologia do
espaco do espaco fisico” onde se mostra e
“que deve ser capaz de garantir uma conver-
géncia dos olhares e a desejada captura da
atencao”; e o terceiro elemento de analise é
“que este lugar deve garantir a presenca de
observadores sensiveis aos novos sentidos nas-
cidos da associacao entre o lugar e o evento
que se apresenta” (Gomes, 2013, pp. 37-8).

Com base nos elementos de anadlise da
visibilidade acima citados, e com a escolha
do evento religioso procissao, daremos, neste
capitulo, importancia a dimensao devocional
impressa na paisagem religiosa.

Na literatura brasileira, destacamos
autores que descrevem o cortejo da procis-
sao nas cidades, especialmente nas cidades
mineiras, destacando o desfile religioso e
seus participantes. A dinamica do estudo
geografico esta em analisar o local escolhi-
do, como também o lugar em que ocorre o
desfile, quem participa da procissao e quem
aprecia o caminhar dela.

Ao pensar literatura e paisagem para esse
encontro e a sua relacao entre a geografia
e a religiao, temadtica que me interessa e a
que venho me dedicando ha algum tempo,
resolvi seguir nesta reflexao. Escolher uma
narrativa em que a paisagem religiosa estivesse
presente foi o primeiro passo metodologico.
O desafio estava bem visivel no ver e sentir o
religioso em Memorias de wm sargento de milicias,
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de Manuel Anténio de Almeida (1996), bem
descrito em seu capitulo XVII, intitulado “D.
Maria”.

Neste capitulo, vamos priorizar a paisa-
gem religiosa com seus limites e suas relacoes
com a sociedade da época do livro Memorias
de um sargento de milicias (1996). Sera uma
reflexao geografica da visibilidade do sagra-
do, em suas diferentes formas espaciais, que
sao marcas da religiosidade do grupo social
que as constroi no espaco e tempo sagrado.

O romance representara o exemplo
empirico de nossa andlise, ou seja, aborda-
remos a paisagem religiosa criada durante
a procissao em Memorias de um sargento de
milicias. Manuel Antonio de Almeida (1996,
p- 39) fala:

“Um dia de procissao foi sempre
nesta cidade um dia de grande
festa, de lufa-lufa, de movimento
e de agitacao; e se ainda € hoje
0 que os nossos leitores bem
sabem, na época que viveram
as personagens desta historia a
coisa subia do ponto.”

A procissao € um ato de culto externo em
que se manifestam com mais exuberancia o
sentimento religioso e a devocao popular; ela
se destaca como 0 momento mais importante
de uma festa religiosa na cidade ou durante
uma romaria ao santuario visitado. As solenes
procissoes sao praticas devocionais catolicas
impostas, ao longo do periodo colonial,
como estratégia de conversao pelo clero,
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cujos membros eram considerados agentes
oficiais da religiao e auxiliares da Coroa na
preservacao da fé entre o povo. A procissao
representa a passagem da Eucaristia pelas ruas
da cidade. Essa solene celebracao litargica
do Corpus Christi destinava-se a exteriorizar
os sentimentos religiosos de louvor, stplica,
peniténcia ou agradecimento, de modo a
realcar a pompa das solenidades em torno
do sagrado.

A promocao da festa sagrada vem sendo,
ao longo dos séculos, vinculada a Igreja Ma-
triz. A paréquia fornece a funcao religiosa
e valoriza a cidade ou o lugar do evento.
A procissao foi e é um exercicio da devo-
cao que une sacerdotes e populacao num
ritual que melhor concretiza o simbolismo
de comunhao religiosa, cultural e social no
espaco. O autor, no texto destacado, ao
falar de lufa-lufa e de agitacio no dia da
procissao, refere-se ao cenario que acom-
panha a devo¢ao. O comércio, a danca e
a feira livre coexistem, até hoje, no espaco
profano diretamente vinculado ao sagrado
(Rosendahl, 1996, 2012). Manuel Ant6énio
de Almeida continua sua narrativa:

Enchiam-se as ruas de povo,
especialmente mulheres de
mantilhas, armavam-se as casas,
penduravam-se as janelas magni-
ficas colchas de seda, de damasco
de todas as cores, armavam-se
coretos em quase todos os can-
tos. E quase tudo o que ainda
hoje se pratica, porém em muito
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maior escala e grandeza, porque
era feito por fé, como dizem as
velhas desse bom tempo, porém
nos diremos, porque era feito
por moda, era tanto do tom
enfeitar as janelas e portas em
dias de procissao ou concorrer
de qualquer outro modo para
o brilhantismo das festividades
religiosas, como ter um vestido
de mangas de presunto, ou
trazer a cabeca um formidavel
trepa-moleque de dois palmos
de altura (1996, p. 39).

Na paisagem religiosa da procissao, nao
era somente o desfile, a rua por onde pas-
sava, as calcadas, as casas com suas janelas
abertas com toalhas brancas dependuradas,
como véus limpos e engomados, mostrando a
beleza, o gesto refinado de seus moradores.
A dimensao economica e social do habitar,
do morar da elite, na maioria das vezes
uma maneira de compor e harmonizar o
cenario do ritual da procissao, fornecendo
uma unidade visual a paisagem. A escolha
do itinerario € e era fundamental ao suces-
so da procissao. As ruas escolhidas tinham
algum tipo de poder social e/ou politico e
retratavam esse poder na paisagem.

A paisagem religiosa que a procissao
impoe pode ser compreendida, em primei-
ro lugar, por sua relacao com a sociedade
ou com o grupo social que a produziu;
em segundo, na acao dos que observam
a procissao — em alguns casos, sao os que
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nao tém a “roupa da missa”, como foi
descrito, e nem foram selecionados para o
desfile. Aqui temos aqueles que s6 querem
conferir o evento. Ambos tém sua posicao
e sua funcao na paisagem. O conceito de
paisagem, neste texto, privilegiard a analise
na perspectiva cultural, com énfase nas ca-
racteristicas materiais e imateriais da cultura.
Os geografos focalizam a maneira como os
grupos sociais criam paisagens e, por sua vez,
tétm sua identidade cultural reforcada por
essa paisagem. A simbologia da paisagem ¢
analisada por meio de obras de literatura,
pintura, musica e cinema, sendo considerada
a sua representacao a partir do olhar de
variados grupos sociais.

Como ocorre nas festas religiosas, a
procissao imprime marcas da cultura lo-
cal: os costumes alimentares, o baile, as
vestimentas, os cantos, a hierarquia das
alas no cortejo e as musicas identitarias do
lugar sao praticas religiosas que compoem
o evento. Nesse sentido, esclarece-se que o
fantastico da manifestacao cultural herda-
da pela colonizacao portuguesa foi de ter
transmitido as crencas e costumes religiosos
pela propaganda da fé e o grupo religioso
ter permitido que se preservasse o singu-
lar do lugar. Manuel Antonio de Almeida,
continuando, relata:

Alguns haviam tao devotos, que
nao se contentavam vendo-a
uma s6 vez, andavam de casa
deste para a casa daquele, desta
rua para aquela, até conseguir
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vé-la desfilar de principio a fim
duas, quatro e seis vezes, sem o
que nao se davam por satisfeitos.
A causa principal de tudo isto
era, supomos nos, além talvez
de outras, o levar esta procissao
era uma coisa que nao tinha
nenhuma das outras: o leitor ha
de acha-la sem duvida extrava-
gante e ridicula, outro tanto nos
acontece, mas temos obrigacao
de referi-la. Queremos falar de
um grande rancho chamado das
— Baianas — que caminha adiante
da procissao, atraindo mais ou
menos como os santos, os an-
dores, os emblemas sagrados, os
olhares dos devotos; era formado
esse rancho por um grande nu-
mero de negras vestidas a moda
da provincia da Bahia, donde lhe
vinha o nome, e que dancavam
nos intervalos dos Deo-Gracias
uma danca ld a seu capricho
(1996, p. 39).

A paisagem, de fato, ¢ uma maneira de
ver, uma maneira de compor e harmonizar
o mundo externo em uma cena, indicando
uma relacao entre os seres humanos e seu
ambiente (Cosgrove, 2012). A compreensao
das expressoes impressas por uma cultura em
sua paisagem € necessaria ao decodificar a
linguagem simbolica e os seus significados.
Comungamos com as ideias da geografia
cultural p6s-1980 ao afirmar que todas as
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paisagens sao simbolicas, por menos apa-
rentes que possam ser.

No estudo da paisagem religiosa, con-
sideramos a narrativa do texto fundamen-
tal para fazermos uma leitura a partir de
varias dimensoes de analise, oferecendo ao
leitor a possibilidade de leituras diferentes
e igualmente variadas do simbolismo im-
pregnado na paisagem da procissao. Vamos
destacar os estudos do geodgrafo Augustin
Berque (1998 [1984]). Para esse autor, é
de fundamental importancia nas ciéncias
humanas e sociais o estudo da paisagem do
ponto de vista cultural. A paisagem é marca,
pois € reflexo do comportamento de um
determinado grupo social, mas é também
uma matriz, porque participa dos esquemas
de percepcao, de concepcao e de acao; ou
seja, ¢ meio e condicao de reproducao da
cultura na paisagem.

Insistimos no ver e sentir a procissao
como marca e matriz das procissoes portu-
guesas. O posicionamento dos integrantes
da comunidade, dos visitantes no evento,
dos fiéis e dos devotos na procissao €, ainda
hoje, repetido no mundo catélico, notada-
mente no catolicismo popular brasileiro
(Rosendahl, 2012).

Ao analisar as procissoes portuguesas,
Barroso (2004) elaborou um esquema hie-
rarquico dos membros que delas participam
e reforcam a ideia da fé aglutinada em
diferentes funcoes e em alas. O quadro a
seguir reflete essas alas.
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QUADRO 1 — ALAS DE PROCISSAO
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Fonte: Rosendahl, 2012, baseada em Barroso, 2004.
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Reconhecem-se a dimensdao politica do sagrado
na hierarquia dos participantes e organizadores
desses eventos populares; a dimensdo economica do
sagrado nos recursos econdémicos que sustentam
a realizacao do evento e no capital de retorno
adquirido durante a festa; e, por fim, a dimensdo
do lugar, que deve ser analisada a partir das ca-
racteristicas sugeridas na tipologia dos centros
religiosos, segundo a localizacao, a frequéncia e
a escala de atuacao (Rosendahl, 1994a, 1994b).
A dimensao do lugar pode traduzir-se no ponto
de convergéncia de moradores da localidade,
bem como de outros lugares, que se deslocam
para reviver e renovar a pratica religiosa, saber
noticias e participar da sociabilidade dos parti-
cipantes, estabelecer relacoes comerciais, extra-
vasar de maneira lidica as tensoes acumuladas
durante o trabalho quotidiano.

Na narrativa de Manuel Antonio de Al-
meida (1996), ao se referir a ala das baianas,
localizadas na frente da procissao em posicao
ordenada, o autor oferece certa preocupacao
com a descricao do grupo social. As marcas
da cultura no desfile dessas representantes da
provincia da Bahia estao na pratica da danca
e da vestimenta dos componentes da ala na
procissao. Manuel Anténio de Almeida nos diz:

As chamadas Baianas nao usavam
vestido: traziam somente umas
poucas de saias presas a cintura,
e que chegavam pouco abaixo do
meio da perna, todas elas ornadas
de magnificas rendas; da cintura
para cima apenas traziam uma fi-
nissima camisa, cuja gola e mangas
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eram também ornadas de renda;
ao pescoco punham um cordao
de ouro ou um colar de corais,
os mais pobres eram de mican-
gas; ornavam a cabeca com uma
espécie de turbante a que davam
o nome de trunfas, formado por
um grande lenco branco muito
teso e engomado; calcavam umas
chinelinhas de salto alto, e tao
pequenas, que apenas continham
os dedos dos pés, ficando de fora
todo o calcanhar; e além de tudo
isto envolviam-se graciosamente
em uma capa de pano preto, dei-
xando de fora os bracos ornados
de argolas de metal simulando
pulseiras. [...] Para falarmos a
verdade, a coisa era curiosa. (1996,
p- 39)

Sem duvida, a caracteristica mais mar-
cante destacada pelo autor foi a narrativa
deslumbrante da extravagancia da ala das
baianas, pois, para o viver religioso daquela
época, era essa pompa e o esplendor que
possuiam enorme valor. O vestidario, nao se
pode negar, também pertencia a moda, ao
status social, a arte e a paisagem. Faz parte
da propria finalidade das roupas que a pom-
pa e o esplendor prevalecam sobre a beleza.
A vaidade pessoal puxa a arte da moda para
a esfera da sensualidade, do desejo do parti-
cipante de ser visto e apreciado.

As festividades promovidas pela Igreja na
época do Brasil Colonia tinham esse estilo
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gracas a propria liturgia. A dignidade sa-
grada e a nobre solidez da cerimonia nao
sao destruidas pelo transbordamento dos
detalhes festivos do grupo social. A Igreja
Catolica Apostolica Romana teve funcao
social e politica, além de religiosa, no Brasil.
As solenidades religiosas valorizavam o arraial
e o povoado. Paralelamente, acentuava-se o
catolicismo mais pessoal trazido pelos colo-
nos portugueses: o da devocao.

AIgreja Matriz era o territorio para a acao
de conversao, e a festa completava a funcao.
O padre a frente com o turibulo prepara o
caminho, qualifica o lugar do cotidiano, das
praticas do profano em um lugar sacraliza-
do pela procissao ao passar. A folia é parte
integrante da procissao. A devocao € pratica
de intimidade com o extraordinario.

A paisagem retrata a procissao como
um cortejo religioso publico, com elemen-
tos do clero e do povo disposto, de forma
ordenada em alas que desfilam por um tra-
jeto predeterminado: ruas, pracas, avenidas,
retornando para a igreja de que partiu ou
encaminhando-se para outra que esta a es-
pera da chegada da procissao. Os visitantes
e os observadores tém seu lugar fora das
alas que compoem a procissao. Eles estao
nas laterais, ocupando uma possivel moldura
da paisagem religiosa, atentos a passagem
do cortejo.

Os preparativos para a solenidade da
passagem da Eucaristia iniciam-se bem antes
da saida da procissao pelas ruas da cidade.
Estudos demonstram que, além dos prepa-
rativos na paroquia, existe a seletividade es-
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pacial na construcao do itinerario simbolico
do cortejo.

No Brasil, destacam-se as procissoes
nas cidades mineiras. Os fiéis adornam o
itinerario confeccionando tapetes feitos com
pétalas de flores, areia ou p6é de serragem
colorido, utilizado para “bordar” no asfalto
a passarela do sagrado. Desde a madrugada
se aguarda a saida da procissao da Igreja
Matriz no tempo sagrado — tempo de festa
do padroeiro. A procissio com a presenca
da Eucaristia sacraliza o espaco no momento
de sua passagem. E comum observar, ainda
hoje, janelas com toalhas brancas colocadas
nos peitoris e sacadas abertas no momento
da procissao, em veneracao ao sagrado que
entrara nas residéncias no momento do
desfile.

Podemos afirmar que, ao longo do
periodo colonial, a acdao eclesiastica para
a implantacao da fé e da cultura lusitana,
esteve vinculada ao catolicismo e ocorria em
territorio selecionado para maior sucesso de
seus objetivos missionarios (Rosendahl, 2012).

Ao construir a paisagem religiosa tendo
como base o conto XVII de Memorias de um
sargento de milicias, de Manuel Antonio de
Almeida (1996, p. 45), podemos concluir
com a cantiga tocada pelos musicos e can-
tada pelo povo:

O Divino Espirito Santo
E um grande folido,
Amigo de muita carne,
Muito vinho e muito pdo.
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CONCLUSAO

O espaco e o lugar sagrado estiveram
durante a procissao com fervor devocional
continuo. Simbolismo e significado estavam
impregnados nas praticas religiosas, realiza-
das pelo crente, em seu ir adiante.

Ao terminar o cortejo, € preciso recordar
a emocao muito forte sentida na peregrina-
¢ao de Santa Cruz dos Milagres, no inicio dos
anos 1990, ainda um santuario com fortes
paisagens rurais, situado no estado do Piaui.

Durante as atividades religiosas sob a
gestao dos sacerdotes, fui convidada para ir
a casa da mais antiga rezadeira da regiao. O
convite foi para participar do momento de
oracao entre as rezadeiras do lugar. Participei
da celebracao. Reunidas pela fé, rezamos:

Salve, Regina, Mater misericordiae,

Vita, dulcedo, et spes nostra, salve.

Ad te clamamus, exsules filiv Hevae,

Ad te suspiramus, gementes et flentes

In hac lacrimarum valle.

Eia, ergo, advocata nostra, illos tuos
Misericordes oculos ad nos converte;

Et Jesum, benedictum fructum ventris tu,
Nobis post hoc exilium ostende

O clemens, O pia, O dulcis Virgo Maria.



A ladainha da Santissima Virgem

Kyrie, eleison.

Christe, eleison.

Kyrie, eleison.

Christe, audi nos.

Christe, exaudi nos.

Pater de caelis Deus, miserere nobis
Fili, Redemptor mundi, Deus, miserere nobis
Spiritus Sancte Deus, miserere nobis
Sancta Trinitas, unus Deus, miserere nobis
Sancta Maria, ora pro nobis

Sancta Deir Genitrix, ora pro nobis
Sancta Virgo virginum, ora pro nobis
Mater Christi, ora pro nobis

Mater divinae gratiae, ora pro nobis
Mater purissima, ora pro nobis
Mater castissima, ora pro nobis
Mater inviolata, ora pro nobis
Mater intemerata, ora pro nobis
Mater amabilis, ora pro nobis

Mater admirabilis, ora pro nobis
Mater boni consilii, ora pro nobis
Mater Creatoris, ora pro nobis

Mater Salvatoris, ora pro nobis

Virgo prudentissima, ora pro nobis
Virgo veneranda, ora pro nobis

Virgo praedicanda, ora pro nobis
Virgo potens, ora pro nobis

Virgo Clemens, ora pro mobis

Virgo fidelis, ora pro nobis

Speculum justitiae, ora pro nobis
Sedes sapientiae, ora pro nobis
Causa nostrae laetitiae, ora pro nobis
Vas spirituale, ora pro nobis

Vas honorabile, ora pro nobis
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Vas insigne devotionis, ora pro nobis
Rosa mystica, ora pro nobis

Turris Davidica, ora pro nobis

Turris eburnea, ora pro nobis

Domus awrea, ora pro nobis

Foederis arca, ora pro nobis

Janua caeli, ora pro nobis

Stella matutina, ora pro nobis

Salus infirmorum, ora pro nobis
Refugium peccatorum, ora pro nobis
Consolatrix afflictorum, ora pro nobis
Auxilium christianorum, ora pro nobis
Regina angeloru, ora pro nobis

Regina patriarcharum, ora pro nobis
Regina prophetarum, ora pro nobis
Regina apostolorum, ora pro nobis
Regina martyrum, ora pro nobis

Regina confessorum, ora pro nobis
Regina virginum, ora pro nobis

Regina sanctorum omnium, ora pro nobis
Regina sine labe originali concepta, ora pro nobis
Regina in caelum assumpta, ora pro nobis
Regina sacratissimi Rosarii, ora pro nobis
Regina pacis, ora pro nobis

Agnus Dei, qui tollis peccata mundi,
parce nobis, Domine.

Agnus Dei, qui tollis peccata munds,
exaudi nos, Domine.

Agnus Dei, qui tollis peccata munds,
miserére nobis.

Nao ha como descrever a emocao de
rezar em latim, no final do século XX, na
zona rural do Piaui, com as rezadeiras.

Ora pro nobis
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