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Figura 1 - Imagem do CastelodeMourao e Igreja M atriz, durante o periodo da festa

Conscientes de que o brilho e esplendor da Festa resultara do interesse e
participacdo que cada mouranense dispuser para esse efeito, vamo-nos
predispor a participar activamente em todos os nimeros do Programa,
mas particularmente na Novena, Missa Solene e Procisso, pois tendo
esta festa um carécter eminentemente litargico e religioso, serd a melhor
maneira de honrarmos e venerarmos a nossa Padroeira.

Pe. Inacio Nunes Branco, In DEFESA de 31/01/2007

Maria, Rainha da Paz, com a Sua maternidade, com o exemplo da Sua
disponibilidade as necessidades dos outros, com o testemunho da Sua
dor, estd junto das mulheres do nosso tempo. Viveu, com profundo
sentido de responsabilidade o projecto que Deus queria realizar nela para
a salvacdo da humanidade inteira. Sabedoria do prodigio que Deus
realizara Nela, tornando-a Mée de Seu Filho feito homem, teve como
primeiro pensamento ir visitar a Sua idosa prima Isabel, para lhe prestar
0s Seus servigos. O encontro ofereceu-lhe a ocasido para exprimir, com o
cantico admiravel do Magnificat (Lc 1, 46-55), a Sua gratiddo a Deus,
que Nela, e através dela, dera inicio a uma nova criagdo, a uma nova
histéria.»

Mensagem de Sua Santidade Jodo Paulo |1 para a celebracdo do XXVII dia Mundial da
Paz, Janeiro de 1994



INTRODUCAO

Apresentarse neste ensaio, 0 resultado de um itiner&rio de pesguisa
desenvolvido no @mbito da elaboracdo de uma dissertacdo de Mestrado em Ciéncias
Religiosas, na especialidade de Animacdo Socio-Religiosa.

Nesse percurso procurou-se estudar bibliografia relevante sobre os problemas
tratados e compilar, para interpretar, os dados documentais, ou inscritos na memaria
oral, relativos areligiosidade da populagdo mouranense.

Desde a possivel constatacdo da fragil analise relativamente as coordenadas da
religiosidade popular, a negacdo da interrogacéo de qualquer possibilidade de conhecer
com algum rigor as mesmas, um objecto de estudo cuja natureza € subjectiva mas ao
mesmo tempo dinamica, dependente dos sujeitos que a expressam ou identificam, ainda
do contexto onde emergem e onde sdo explicitadas e marcados pelo quadro de valores
gue esta subjacente a0 seu ensaio.

Na génese deste percurso estd o interesse pelo estudo dos sinais
predominantemente marianos da religiosidade popular do Alto Alentejo, patentes no
terreno privilegiado: afesta de Nossa Senhora das Candeias, em Mour&o.

Por outro lado, o nosso interesse ndo se dirige a desvendar um objecto com
existéncia natural independentemente do sujeito, que o observa ou percebe, mas antes
identificar possibilidades interpretativas capazes de apreender um fendmeno que é
socialmente construido e orientado para finalidade — recurso de proteccdo e imploracdo
de alivio face as adversidades da vida do homem, pese embora a reconhecida
dificuldade de interpretar as diferentes préticas devocionais. Assim, na analise que
realizamos ao corpus de préticas que reunimos, o esforco de compreensdo foi dirigido
tanto a sua idiossincrasia, como a identificacdo do universal, animados por uma
intencdo ndo generalista, encontro de um modelo de leitura teoldgico-prética

Muitas vezes interrogdmo-nos em ordem a procurar iluminar e esclarecer as
finalidades e o0 objecto dessas préticas. Com efeito, que possibilidades interpretativas
nos oferece? Como aprendé-las? Qual é afinal, o valor e o sentido de proceder a
estudos de investigagdo sobre o lugar ocupado pela religiosidade popular na
compreensdo dos sinais predominantemente marianos no Alto Alentejo?
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Interrogacbes que se nos colocaram a partida e que configuram uma
problemética de natureza tedrico-prética e delimitaram um objecto de estudo, em dois
planos, no dominio do conhecer e no dominio do agir uma vez que Maria ocupa um

lugar sensivel e importante na praxis da fé da sociedade portuguesa.

Assim, na orientacdo e organizacdo do presente texto em capitulos, divididos
em varias alineas e subalineas, fizemos primeiramente um breve percurso pela literatura
sobre a devogdo mariana em Portugal numa aproximagao que se requer, tanto quanto
possivel, de carécter historico-social, para no final apresentarmos a leitura propria de
um modelo teolégico-prético da religiosidade e devogdo a Senhora das Candeias tendo
em atencdo os sinais predominantemente marianos da religiosidade da comunidade

mouranense.

O Capitulo | procura apresentar em linhas gerais os tracos da problemética da
religiosidade popular portuguesa e num contexto mais amplo. Apés este
enguadramento, abrimos o espaco a uma breve reflexdo sobre a questéo da devocéo
mariana, contextualizada no vasto campo da religiosidade popular e mais
especificamente na religiosidade do povo aentejano. A centralidade do fenémeno e,
particularmente, a questéo da religiosidade popular na sociedade portuguesa € um tema
amplo e estd, sem duvida, relacionada com a permanéncia de aspectos culturais
tradicionais, que sobrevivem, num confronto permanente com outros mais modernos.
Esta perspectiva é facil de entender ja que nos meios rurais, as comunidades tém uma
ligacéo forte a tradicdo, onde os aspectos da religiosidade popular permanecem e

sobrevivem exprimindo-se, por vezes, muito particularmente.

Entendendo que a religiosidade popular deve ser compreendida, no contexto
mais amplo da propria cultura e que na cultura temos diversos ciclos, parece-nos que a
dimensdo do simbdlico se vé cada vez mais arreigada por parte das populacbes em
geral. Hoje, vivemos num mundo onde tudo parece ser igual e onde a tendéncia para a
uniformizacéo da cultura € real, desenvolvendo, em reaccdo, processos de identificacdo
comunitéria. Essa identificac@o faz-se, precisamente, através da revivescéncia das suas
tradicles, e como as tradices estdo particularmente ligadas ao religioso, € natural que
tudo isso contribua para um ciclo em que areligiosidade popular desperte interesse.

Numa segunda fase pretendemos uma aproximacdo ao percurso devocional de

Portugal, pais predominantemente catolico, que apresenta, neste campo da devocdo a
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Nossa Senhora, uma histéria secular que teve inicio logo nos primordios da
nacionalidade e, gradualmente, se foi sedimentando e alargando, nomeadamente, com a
Restauracdo, no século XVI1.

Estamos num campo de investigacdo que se torna claramente dificil de
acompanhar ou aé particularizar e segmentar em acontecimentos cronoldgicos
estanques. Se pensarmos, na devogado popular, que obviamente se deve analisar nalonga
duracdo das mentalidades, existe sempre uma linha continua de fé e cultura que, neste
caso, constitui um legado mariano riquissimo a perpetuar-se versétil e espontaneamente
nas praticas e crencgas, de norte a sul do pais. Esse legado, se for bem orientado,
mediante uma pedagogia da evangelizacdo, é rico em valores e vai-se alargando e
enriquecendo com novas formas e manifestacbes. Apesar das diversas mudancgas e
crises, nunca nega o passado; antes, dele se alimenta como fonte inesgotével.

Falar de historiografia religiosa implica considerar que a perspectiva
eclesiastica conquistou, quase inteiramente, a producdo de sinteses existentes. O sistema
de sentido que marcou Portugal foi o fenémeno religioso de matriz cristd. A tematicada
religiosidade popular traria & ribalta o interesse publico pelo estudo do fundo religioso
primitivo do territério berco da identidade portuguesa. Ainda, a nova atitude da Igreja
Catélica em relacdo a globalidade do fendmeno religioso, introduziria na interpretacéo
dos factos uma largueza de olhar. A afirmacéo da liberdade religiosa como direito
humano fundamental, e 0 apreco pela verdade existente nas plurais relacbes com o
transcendente significam, igualmente, mudancga de perspectiva

O Capitulo Il inteiramente dedicado ao estudo da festa de Nossa Senhora das
Candeias em Mourdo ndo deixa, contudo, de estabelecer, para uma melhor eficacia
reflexiva, paralelismos com a prética generalista em que 0 nosso objecto de estudo se
insere.

Apresenta-se, no contelido e na forma, como algo diferente e particular. A
matéria em observacdo é mais restrita mas, no entanto, procuramos que a mesma
fornecesse a reflexdo sobre o tema em geral, informactes e elementos de andlise,
préprios de uma determinada comunidade, a comunidade mouranense. O texto oferece-
nos um olhar reflexivo sobre a relagéo entre a populagdo mouranense e a devogédo
mariana, designadamente ao culto, a crenca, aos valores, normas e modelos de accéo; no

fundo atodas as dimensdes que o fendmeno religioso possui com as caracteristicas e a

12



historia que a Igreja Catdlica tem em Portugal. Pretendemos, desta forma, interpretar os
sinais recebidos e num esforco continuo de uma leitura de recomposi¢éo local,
compreender a riqueza dos modos de comunicacdo (as préticas) e a riqueza do seu
significado (memdria de um passado inscrita na tradicdo mouranense).

Ainda hoje, a comunidade mouranense procura na imagem de Nossa Senhora
das Candeias reviver sobre 0 altar e nas poucas passagens evangélicas, o proprio
percurso devocional de Maria. Fascina-0s, talvez, aguela coragem, aquele desencanto e
aquele siléncio, tdo longe dos artificios devocionais que Ihe foram aplicados pelas
diversas pregacdes e até pela propria literatura. A oracdo € o local de encontro de
gualguer mouranense com a Senhora das Candeias que atinge 0 seu climax na festa em
sua honra, em honra da sua padroeira. Uma oracéo simplificada relativamente a oracéo
do passado e ainda em elaboragdo, mas fortemente empenhada para cada um dos

momentos da vida.

Se, a Igreja reconhece e recita com 0 seu povo as ladainhas lauretanas'
(reformadas pelo Concilio Vaticano 1) que ao longo dos séculos assumiram formas
diversas conforme os lugares assim, nelas se inspiraram numerosos artistas de todas as
€pocas que traduziram em imagens um determinado apelativo mariano.

E neste sentir e agir que podemos afirmar que Nossa Senhora congtitui e
congtituirg, indubitavelmente, um valor sentido pela populagd mouranense, onde a
Igreja também é chamada a estabelecer um didlogo aberto, ja que esta se forma como
uma expectativa do homem de todos os tempos e resposta vital a mesma. Se houve
tempos em que a perda de interesse pelo argumento mariano foi real, “Maria’ torna a
emergir de modo inédito a diferentes niveis. O fendbmeno religioso “Maria’ tem um
valor que ultrapassa a dimensdo histérica de Maria de Nazaré, isto €, o ser mulher que

viveu hd dois mil anos. Ela exprime uma forte exigéncia universal.

1 E necessério explicitar e ndo perder de vista o que, Giuseppe Besutti nos relembra sobre a palavra
ladainha (litania, do grego litaneia = sucessdo de oragBes) indicava as procissdes. Hoje, no entanto,
designa uma forma popular de oracdo litlrgica, que consiste numa série de invocagles. A origem € 0
desenvolvimento da oragdo litanica confundem-se com o préprio culto cristéo; e as suas raizes longingquas
parecem remontar aos usos hebraicos e também aos do mundo pagédo. As ladainhas lauretanas, tornaram-
se populares, difundindo-se por toda a parte, quando pelos fins do século XVI os peregrinos comecaram a
recité-las e a canté-las em Loreto. Mas ndo nasceram naguele santuério e naquela época: encontramo-las
ja transcritas em documentos mais antigos (ainda no século XlI), conservado um em Paris e 0 outro no
Processional de Padua. Na origem, as ladainhas consistiam sempre numa série de € ogios que concluiam
com um ora pro nobisfinal, que juntava ao elogio a oracdo (cf. 1985:38,39).
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Osfiéis, de todos os tempos, recordam Nossa Senhora, dedicando-lhe, desde os
primeiros séculos, basilicas, igrejas e mosteiros. O seu home deu origem as mais
diversas interpretacfes, entrando na tradicdo cristd ndo sd com 0s tragos essenciais dos
evangelhos mas também com elementos extraidos de um volume enorme de memarias e
de criagdes devocionais, onde nem tudo é fantasia, nesta piedosa tentativa de completar
a Escritura. E, se hoje, podemos afirmar que o universo religioso € pluralista, mas ao
mesmo tempo abrangente (porque permite incluir nesse universo uma grande variedade
de realidades) que, embora com linguagens e discursos diferentes entre si, foram
conduzindo a mundividéncias distintas, observamos, porém, que em qualquer lugar do
pais, numa serra ou mesmo planicie, persistem tracos de vivéncias religiosas que
lembram e reactualizam um passado, interrogando sempre o presente porque
polaridades na tarefa de construcéo da linguagem colectiva de memoria.

O Capitulo 11l apresentard 0 nosso contributo para 0 modelo de leitura
teoldgico-prético a partir do inventério anterior, como base de um ante-projecto para
u8ma pastoral mariana na Arquidiocese de Evora.

Na Exortacéo Cristifidelis Laici, de Jodo Paulo 11, é renovado o convite atodos
os leigos para trabalhar na vinha. A vida da paréquia apresenta necessidades no que diz
respeito a participacdo; referimo-nos aos organismos participativos. O Concilio
Vaticano Il e o Cddigo do Direito Canbnico apresentam dois: O Concelho Pastoral
Paroquial e o Conselho Paroquial para os Assuntos Econdmicos como 6rgéos de vital
importancia na vida das diversas paroquias.

A primeira questédo gque se pode levantar acerca da missdo do paroco nestas
circunstancias diz respeito a forma de presidir & comunidade. E que, segundo a
eclesialidade conciliar, os cristdos sd0 co-responsaveis na vida da Igreja. Dai que o
paroco deva ter como preocupacdo fundamental promover tal participacdo, sobretudo
através dos 6rgaos participativos e dos ministérios, servigos e funcdes laicais. Embora
com alguns ndcleos urbanos, a Arquidiocese de Evora €, ainda marcada pela memoria
rural. Ora, sabemos que 0 mundo rural passou no Nosso pais, para ndo falarmos noutros
espacos geograficos, por profundas alteracbes que afectaram a vida das pessoas, das
instituicdes e da cultura. Impde-se acompanhar, com uma observacdo atenta e andlise
adequada, a evolucdo das vérias comunidades, a nova mentalidade e cultura, os centros

de influéncia. Diriamos que as pardquias rurais continuardo a existir e a ter a sua
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fisionomia propria, mas tém de se actualizar de modo a responder as solicitaces do
tempo e aos imperativos da nova evangelizacdo. Desta forma, este ponto do nosso
trabalho deve ser entendido mais como uma breve reflexdo pensada e sentida do que
como foérmula terapeuta.

Pelo que atras expusemos facilmente compreendemos o papel preponderante
que a paréquia assume nesta Arquidiocese. E com paréquias cada vez mais activas e
dindmicas que a participacéo e a corresponsabilidade laical consciente tomam forma.
Para que uma paréquia cumpra a sua missdo evangelizadora ela deve ser espaco do
compromisso, da corresponsabilidade e da participacao dos fiéis em comunhdo com o
paroco. Elatem de ter uma dimensdo prética e pastoral. Desta forma a devogdo mariana
no contexto da fé crista dever&

1. Promover a sistematizacdo entre a reflexdo exegética e teoldgica, a perspectiva
histérica e a dimensdo pastoral, a fim de ficarmos com uma visdo global e
enriquecedora desta importante grandeza da fé cristd (Jornadas, Ciclos de
estudo/reflexdo nas diversas vigararias e ou nas paroquias).

2. Integrar, na reflexdo teolégica de accdo catequética, o papel de Maria na
economia da salvacdo. Esta é uma forte componente defendida pelo Concilio
Vaticano I, no capitulo V111, da Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium. Ai se
afirma: “O Sagrado Concilio, ao expor a doutrina acerca da Igreja, na qual o
divino Redentor realiza a salvacdo, pretende esclarecer cuidadosamente ndo sO o
papel da Virgem Santissima no mistério do Verbo Encarnado e do Corpo
Mistico, mas também os deveres dos homens resgatados para com a Méae de
Deus e Mé&e dos homens, sobretudo dos fiéis’. (LG 30) O mistério de Maria
insere-se, assim, no mistério de Cristo edalgreja. Dele recebe luz, e por sua vez,
na medida em que for aprofundado, contribui de forma mais intima e
enriquecedora para o conhecimento e navida de Cristo.

3. Progredir na acgdo catequética de todo o povo cristdio. E necessario formar os
cristdos acerca das relacbes da sua fé em Cristo com a devocdo a Maria. Uma
piedade mariana ndo esclarecida e fundamentada através de uma adequada
catequese torna-se fragil. Como ensina o Concilio e o Papa Jo&o Paulo Il na
enciclica Redemptoris Mater no n° 42, “Maria presente no mistério de Cristo,
permanece também constantemente presente no mistério da Igrga’, assim
também na vida de cada crist&o. O cristdo e a comunidade n&o honram a Virgem
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Maria apenas como M&e de Cristo, mas ainda como sua propria M&e. A sua fé
diz-Ihes que Ela acompanha a vida da | greja e cada um dos seus membros no seu
itinerario histérico. O grande cuidado materno de Maria € aquele que se encontra
expresso nas palavras do Evangelho de S. Jo&o: “Fazel tudo o que Ele vos
disser” (Jo 2,5). O seu desgjo, a sua missdo é fazer de todos os homens, de todas
as mulheres, discipulos auténticos do Seu Filho.

O objecto de estudo inscreve-se na dinamica da ac¢éo, sendo, por isso, marcado
pelo tempo e lugar. Trata-se de um matéria complexa, sobre determinada por préticas
gue nascem num quadro histérico-social que Ihe da sentido, e supde uma pluralidade de
olhares e de perspectivas, de actores variados portadores de multiplas intencdes e
significados.

Ainda uma palavra se imp&e relativamente a0 método e técnicas de recolha e
de andlise de dados que foi sendo utilizada ao longo deste trabalho, ja que o instrumento
contém em si, de alguma forma, a necessidade que recolhe. Esta afirmacéo € vélida
tanto num contexto objectivista como num quadro de uma pesquisa interpretativa, uma
vez que em ambas aquele que selecciona as técnicas e concebe 0s instrumentos de
recolha de dados é o primeiro e mais relevante instrumento de trabal ho.

Utilizamos sobretudo a entrevista e a observacdo directa da acgdo. A
fundamentac&o para 0 uso desta primeira técnica baseia-se na natureza do fenébmeno em
estudo-opinido-de dificil acesso por via que ndo inclua a palavra do sujeito e a
interaccéo com alguém que provoca a elicitacéo daquela.

Também se justifica uma vez que privilegia 0 acesso ao sentido atribuido pelos
entrevistados e aos seus quadros de referéncia, valorativos ou meramente descritivos,
por via da interactividade presencial, 0 que aponta para a sua (re)construcdo durante o
processo daentrevista. A observacdo directa de uma determinada actividade ou funcéo é
um meio forte de obtencdo de dados relativos a identificagdo e interpretacéo das préticas
devocionais, permitindo aceder, a outras dimensbes que ndo as representagdes dos
préticos. E um meio forte, exigente e caro (cf. Adler e Adler, 1994).
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De facto, a observagcdo de um acontecimento como aquele que nos ocupa,
enquanto método exclusivo, sem o contraponto das analises dos participantes ou da
intersubjectividade de outros investigadores, envolve um trabalho metodoldgico que
deixa o investigador mais dependente dos seus préprios pontos de vista, e mais

susceptivel de enviesamento a partir da sua prépria interpretacéo subjectiva, controlada,
porém, pelo seu esforco de objectivacdo.
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Capitulo |

Religiosdade Popular e Devocao Mariana: aproximacao
antropologica e histérica






1. Religiosidade popular: da abordagem antropologica a
car acterizacao teologica

1.1. Religido e Cultura: contributo para uma caracterizacao

No cerne deste primeiro ponto da nossa investigacdo estd o problema da
definicdo de religido, debate que ndo se esgota e ndo se supera. O nosso objecto de
andlise ndo se pode reduzir a uma religiosidade institucional, mas sim a uma dimensdo
antropolégica do sistema de sentido, que transcende as pessoas, enquanto individuos. A
religido deve ser entendida na capacidade da pessoa humana transcender a prépria
natureza bioldgica, através de um conjunto articulado de significados objectivos e
moralmente vinculativos. S0 processos sociais e individualizados que importa, deste
modo, valorizar e compreender, dentro dos diferentes universos simbdélicos. Se noutras
épocas houve que valorizar as dimensdes ingtitucionais e as préticas externas, hoje,
ganha terreno o0 estudo dos aspectos internos. a experiéncia religiosa e a dimensdo
pessoal da religido. Convém, assim clarificar 0 conceito que subjaz a experiéncia
religiosa

Num primeiro nivel falamos da relagdo do individuo com o transcendente. A
pessoa humana ndo demonstra, nem procura o mistério, ele manifesta-se. A atitude
religiosa € a de uma experiéncia de sentido e o seu aprofundamento. Num segundo nivel
pode situar-se a atitude religiosa fundamental. O ser humano compreende-se a si e
reconhece-se chamado ao infinito, apesar da sua finitude. Esta atitude religiosa requer
uma opcao fundamental escapando a relacdo entre o sujeito e o objecto. Num terceiro
nivel estdo as distintas expressdes e acgdes onde a experiéncia se manifesta, através de
sinais que se expressam em linguagens e se partilham em comunicagdo. E um processo
de recordacd0 que vincula as sucessivas geragdes de um grupo. Ha um legado dos
antepassados, uma linguagem, um modo de viver. O religioso assume assim uma
dimens&o social.

Dizer o que é areligido € uma tarefa dificil, nomeadamente, quando se pretende
encontrar uma definicdo que seja aceite por diversas disciplinas (como a antropologia,

etnografia, teologia), capaz de abarcar todos os fenémenos e comportamentos
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considerados religiosos. Esta questao passa, também, por considerarmos como podemos
procurar uma definicdo universal e definitiva, quando a respeito de um mesmo objecto
ha divergéncias e até diversas interpretacbes. Genericamente, encontramos na teoria
social uma tendéncia funcionalista, que persegue as fungdes sociais do religioso (ou
aquilo que pode ter uma funcdo religiosa na sociedade), e uma tendéncia substancialista
que procura delimitar, a partir de critérios univocos, o religioso denotativo nas
sociedades.

Se partirmos do estudo de Yves Lambert (cf. 1991)? podemos, historicamente,
identificar trés grandes linhas definidoras de religido. A religido considerada como um
tipo particular de ideologia; ou o inverso, da ideologia € que advém um tipo particular
de religido; e, entre estes diferentes modos de entendimento, encontramos todas as
outras definicbes que procuram acima de tudo especificar a religido com a ajuda de
critérios substantivos tais como o supra-natural, o invisivel, o culto, o rito.

N&o cabera neste nosso estudo percorrer o caminho que a evolucéo das diversas
e diferentes definicbes de religido foi tomando ao longo do final do século XIX e XX,
mas acima de tudo e de modo genérico, distinguir trés geracdes principais de definicdes
dareligido, a fim de a compreendermos como processo cultural e como desafio social.
A primeira, fortemente marcada pelo contexto positivista dos debates sociolégicos e
etnoldgicos dos estudos de Parsons, Lévy-Bruhl e Malinowsk. A segunda, identificada
sobretudo com os problemas da referéncia ao sagrado e, a semelhanca de Durkheim, em
favor da fenomenologia. Ha a registar também as influéncias das concepgdes marxistas
da religi&o que permanecem, talvez ainda hoje, sensiveis na Europa. Por fim a terceira
geracao, naqual adquire sentido a distingdo estabelecida entre as definigdes substantivas
e as defini¢des funcionais, desenvolvendo-se estas Ultimas a favor do funcionalismo,

depois da secularizagéo.

Ha uma pluralidade de filosofias da religido, conforme os pressupostos
adoptados. ApOGs 0 cosmocentrismo grego e o teocentrismo medieval aparece o
antropocentrismo moderno e contemporaneo, lancado pela reflexdo humanista de

2 Usaremos na apresentacéo deste trabalho a normainternacional, conhecida pelo nome da associacio que
a patrocina, APA. Cf. AMERICAN PSYCHOLOGICAL ASSOCIATION (2001°). Publication Manual
of the American Psychological Association. Washington: APA.
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Nicolau de Cusa e Pico de la Mirandola, alargado por Descartes, iniciador de um
pensamento no qual a razdo humana € a chave de toda a realidade. Espinosa elevara a
razéo humana a categoria divina e Kant alicercou o seu programa filosdfico na razéo
critica. Caminha-se para a concessdo absolutista do ser humano (Fichte, Hegedl,
Schelling). O homem como realidade espiritual é reduzido a um processo de
racionalizacdo universal. As verdades religiosas reduzem-se a expressoes de natureza
simbdlica e moral da pessoa. Com frequéncia, a perspectiva da modernidade sobre a
religi&o evidencia preconceitos como o de Voltaire, que reduz o religioso a uma forma
de supersticdo. Outras perspectivas modernas indicaram outras direcgoes. Na linha da
sociologia weberiana, a religido ndo se identifica com a irracionalidade, ela deve ser
vista, antes, como uma forma de racionalizagdo da experiéncia do mundo.

O fendmeno religioso, como permanente sistema de sentido, criou factos,
formou personagens, deixou ingtituigdes, marcou as letras, fomentou as artes, apontou
valores e norteou causas. Mas as interpretacOes, que visam explicar o lugar desse
conjunto simbdlico nas culturas, podem ser antagonicas. (cf. Lambert, 1993: 78). Temos
aqueles que falam de um esvaziamento da religido pelos efeitos da modernizagcdo e os
gue véem nareligi&o a fonte primordial do sentido e dos valores. E nesta perspectiva, a
sociedade ndo pode evitar que algo desempenhe esta fungéo.

As duas visbes simétricas correspondem a tradicbes intelectuais que estdo na
forja conjuntamente com o processo histérico da secularizacdo. A partir do século
XVIII, desenvolveu-se, sistematicamente, um ponto de vista segundo o qual asreligioes
seriam uma invencdo humana ou entdo o homem seria o autor autonomo do sentido e
dos valores, distantes de uma transcendéncia longinqua. O século XX viu precisamente
estas concepcdes penetrarem em massa através do laicismo, do comunismo, €, de uma
maneira muito difusa, a ideia de um Deus impessoal. Apds a democracia pluralista, 0s
direitos do homem tornam-se os fundamentos primordiais do ser. Em suma, 0s sistemas
(de sentido e de valores) auténomos, relativamente a religido, mas ndo forcosamente
opostos a ela, encaminham-se ou convergem para a fungéo da integragdo social.

Uma definicdo deve permitir, antes de mais, explicitar e analisar o sistema das
fronteiras e da sua evolucgdo e ndo fixar uma fronteira tnica. O ideal seria inscrever-se
no quadro de uma teoria geral dos sistemas de referéncias, cujas definicdes conjuntas

representariam, aquelas que serdo consideradas como religiosas e aquelas que 0 néo
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serdo. Face aos dados apresentados, a proposta de Lambert revela alguma eficacia na
organizagéo de um programa de definicdo da religido. O socidlogo francés aponta para
trés elementos constitutivos (cf. Lambert, 1991:82):

1) O primeiro elemento aponta para existéncia dois mundos, duas ordens de
realidade, aquelas que servem as formulagOes descritivas e as interpretagbes
supostas (dualidade/unidade). De um lado, um mundo dito natural ou empirico,
visivel ou humano; de outro lado, um mundo dito sobrenatural ou supra-
empirico, invisivel ou supra-humano;

2) O segundo elemento prende-se com o facto da existéncia de formas especificas
de comunicacdo entre os homens e o mundo pelos meios simbdlicos (oracoes,
rito, sacrificio, culto).

3) Oterceiro elemento refere-se a existéncia de formas comunitarias.

Mas a definicéo de religido precisa de se articular com uma nocéo de cultura
Desde que a Antropologia se comegou a afirmar como ciéncia auténoma, um nimero
consideravel de definicdes de cultura foi lancado para o debate das ideias. A
investigacdo antropoldgica ajudou-nos a reconhecer a série de elementos que se
tornaram parte essencial de qualquer entendimento contemporaneo de cultura. Uma das
maiores contribuicbes da Antropologia tem sido a formulacéo de modelos tedricos que
tém possibilitado uma melhor compreensdo do que se entende por cultura e de como
diferentes culturas se desenvolveram, sofrem alteragdes e se relacionam entre si.

Porém, as defini¢des de cultura sdo em nimero bastante consideravel. Néo cabe
aqui explorar a visdo classicista da cultura que dominou e influenciou largamente as
mentalidades.* Todos os povos ou clas, que ainda n&o viviam de acordo com as normas
culturais classicistas, eram considerados inferiores, primitivos, ignorantes, e como tal,
passiveis de educacdo, conversdo e objecto de campanhas civilizadoras.

% Sempre que abordarmos, neste ponto do nosso estudo, a expressio cultural, usamo-la, agui, no sentido
da visdo e interpretacdo do mundo, conforme as tradicOes recebidas e desenvolvidas por cada grupo
humano

* A cultura encarada como sinénimo de erudicdo. “ Segundo esta nogdo, SO teria cultura as pessoas que
léem os cléssicos visitam museus ou v&o a concertos. E comum ouvir-se dizer que certo individuo tem
muita cultura e outro ndo. O primeiro usa uma linguagem esctérica e participa em todas as actividades
culturais da sua terra. O segundo nunca entrou num museu, nem sabe quem escreve a lliada ou Os
Lusiadas. Num ambito mais vasto esta nogdo de cultura estava exclusivamente associada a civilizacdo
ocidental. A cultura era entendida como um conjunto de valores imutaveis enraizados no mundo greco-
romano. Era um conjunto de regras, valores e comportamentos estéticos e eternos que todos deviam
adquirir e assimilar”. (Silva, 1994:11-12)
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Actualmente, a concepcdo elitista e restritiva de cultura estd em desuso. Em seu
lugar existe uma visdo dindmica. As culturas sd0 encaradas como produtos da
actividade humana. H& muitas e variadas culturas. Elas tém historia, podem
desenvolver-se, entrar em declinio e extinguir-se. Para tal contribuem vérios factores,
nomeadamente a facilidade de comunicagéo existentes no mundo actua e os estudos
antropologicos e etnogréficos. Nunca, como noutra época da histéria, o homem teve
tantas possibilidades de conhecer outros povos. Também nunca, como hoje, houve tanta
gente em contacto directo e didrio com pessoas de outras culturas e religides, quer no
local de trabalho, quer no local de habitagéo.

A relatividade das culturas constitui outro plano de abordagem. No século XI1X,
Tylor definia a cultura como o conjunto dos conhecimentos, crencas, artes, moral, leis,
costumes e outros habitos e maneiras de agir adquiridos pelas pessoas enquanto
membros de um grupo social. Ela é fruto da razdo e estd sujeita a um processo de
evolucdo gradual. No seguimento de Tylor, outras definicbes apareceram,
nomeadamente nos estudos antropoldgicos e etnogréficos, algumas das quais tiveram
um grande impacto na vida intelectual e cientifica dos Ultimos duzentos anos. (cf. Silva,
1994:13-14) A titulo exemplificativo € de referir a divulgacdo alcancada pelo
positivismo e evolucionismo que tiveram em Comte e Darwin 0S Seus maiores
defensores e expoentes.”

O funcionalismo € outra corrente que pretende explicar a cultura a partir das
funcdes que sdo exercidas por todos os elementos que compdem a sociedade. I nteressa-
se pelo presente, mas ndo pelo passado. A sociedade € vista de acordo com as fungdes
exercidas pelos diversos grupos, estruturas ou crencas nela presentes. A cultura €, deste
modo, um sistema social, um sistema que funciona. Malinowski, um dos primeiros
antropologos funcionalistas, defende que cada cultura deve a sua integridade e a sua
auto-suficiéncia ao facto de satisfazer todas as necessidades basicas, instrumentos e
instituicOes sociais, que existem para saciar as necessidades de cada individuo e de cada
grupo, as suas predisposicoes e interesses.

® Refira-se que as teorias do positivismo e do evolucionismo consideram que a humanidade e as
sociedades estdo envolvidas num processo continuo de evolucdo que, partindo de um estado inferior se
dirigem infalivelmente para um superior. Segundo esta perspectiva, as sociedades evoluem de simples a
complexas. As sociedades pouco organizadas que ainda hoje existem nalgumas areas do globo seriam
residuos desse estado primitivo que todas as sociedades humanas um dia partilharam. (cf. Silva, 1994: 15)
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Assim, a no¢do de cultura que nos parece mais Util é aquela que foi proposta
pela antropologia semiética e simbdlica, através de Clifford Geertz.® Afirma que uma
definicdo de cultura deve englobar 0s seus aspectos cognitivos assim como as suas
expressoes concretas. Significa que, para compreender uma determinada cultura, ndo é
suficiente conhecer as ideias e doutrinas que as estruturam; € preciso ter em conta 0s
comportamentos sociais expressos em acontecimentos, como festividades publicas,
rituais familiares ou simplesmente da rotina quotidiana. Geertz sublinha, ainda, que a
cultura ndo é privada, e que ela é histérica, no sentido em que se trata de um sistema
transmitido de sentidos incorporados nos simbolos que os individuos dessa cultura
herdaram do passado e transmitem as geracdes futuras. Da definicdo proposta ressaltam
as seguintes caracteristicas.

a) aculturaé entendida como um conjunto de normas,

b) aculturaéum modelo perante o qual se erguem e avaliam comportamentos;

c) a cultura serve para enfrentar com éxito as dificuldades da vida,
neutralizando conflitos, resolvendo e prestando auxilio, proteccéo e
seguranca,

d) aculturaé pertenca de um grupo e é publica;

€) as culturas tém histéria e sdo transmitidas historicamente, ndo sdo objectos
sem vida, mas sistemas que evoluem ou retrocedem com o tempo. (cf. Silva,
1994: 16-17)

Desta forma, podemos entender que a cultura tem uma dimensdo histérica e
social e que ndo ha culturas inferiores e culturas superiores. Todas elas sdo sistemas
organicos que respondem a certas necessidades da vida individual ou social, as quais
déo resposta aravés de simbolos. Precisariamos dizendo que ndo podemos compreender
0S mitos, os rituais, a cultura religiosa, se ndo procurarmos o significado do conjunto
mitico e simbdlico dos que a utilizam e vivem. Compreender &, primeiro que tudo fazer
um esfor¢co de andlise de como somos capazes de entender raciocinios e modos de
representacdo que nNdo S0 0S Nossos. Isto significa que, para além do estranho e da
diferenca, n6s devemos procurar o0 sentido profundo. Ao longo dos tempos, vérios

factores tém sido apontados na viragem da compreensdo da cultura e tendem para o

® A cultura é aqui definida como “um padréo de significados transmitidos historicamente, incorporados
em simbolos, um sistema de concepgdes herdadas e expressas em formas simbdlicas por meio das quais
os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem o seu conhecimento e as suas atitudes em relacdo a
vida'. (Silva, 1994: 16)
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abandono da visdo classicista. A crise da modernidade e o contributo da Antropologia
ocupam, decerto, um lugar de relevo. No espaco teoldgico, devemos a autores como
Paul Tillich o interesse pelos problemas da cultura e da sua relagdo com a teologia e a
religido. ’

1.2. Religiosidade e cultura popular: debate em torno da polissemia dos termos

O discurso correcto sobre 0 nosso argumento, religiosidade popular, exige uma
precisdo de significado uma vez que ndo existe uma acepcdo universal. Apresenta-se
mais como um contetdo de um problema do que uma definicdo precisa de um campo
tematico. Se a religiosidade popular manifesta a particularidade de cada cultura, ela é
téo variada quanto as culturas em presenca. Numa mesma comunidade, podem coexistir
vérias manifestaces de religiosidade; na mesma rua duma cidade, podem conviver

diversas culturas.

Certo é que o termo religiosidade € o mais usado entre os investigadores. Mas
nem por isso mesmo deixa de estar carregado de uma certa ambiguidade, que exige a
sua clarificagdo. O adjectivo popular vé-se aqui como uma especificagdo cultural que
qualifica esta forma de religiosidade.

No inicio dos anos oitenta dois autores, um francés e um brasileiro, dedicaram-
se a analisar de maneira critica a utilizacdo do conceito de “religido popular” nas
ciéncias sociais. Em 1982, Francois-André Isambert publica “Le Sens du Sacré, féte et
religion populaire’. No mesmo ano, Rubem César Fernandes publica o livro “Os
Cavaleiros do Bom Jesus, uma introducdo as religifes populares’ ; no ano de 1984,
publica um artigo sobre “Religido Popular: umavisdo parcial da literatura recente’.

" Paul Tillich, filésofo e tedlogo que nos seus intimeros livros, desenvol veu as suas ideias relativas a base
da vida religiosa, entre os quais encontramos O simbolo religioso (1928), A situacao religiosa (1932), A
interpretacdo da Histéria (1936), A era protestante (1948) e Dinamica da fé (1957). No Valor do ser
(1952), tratou da alienagdo dos individuos na sociedade e defende que a existéncia se sustenta em Deus
como fundamento de todo o ser. Tillich cria que a teologia protestante podia incorporar a postura criticae
dos conceitos cientificos do pensamento contemporéneo sem colocar em perigo a sua fé cristd. Assim,
nado deixou de recorrer a nogles de psicologia aplicada e afilosofia ocidental existencial nos seus intentos
de renovar o papel da teologia na sociedade secular moderna. A sua Teologia Sstematica (3 volumes,
1951-1963) foi o instrumento principa desta reformulagéo.
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A partir de uma recensdo das obras francesas, sambert em 1982, e das obras
brasileiras, Rubem César Fernandes em 1984, chega-se a explicitacdo d os problemas e
das dificuldades no que concerne a utilizacdo do conceito de “religido popular” nas
ciéncias sociais dos seus paises. Assim, 0s anos oitenta s80 0 momento chave nos
estudos dareligido, no modo como os investigadores destes dois paises compreendem e
utilizam o conceito de religido popular, dando origem a um vasto nimero de trabalhos

realizados apds os seus estudos.’

Face a um conjunto de reflexdes complexas, o autor do estudo histérico da
construgdo do conceito de religido popular em Frangca, Francoiss André |sambert,
propde-se fazer uma primeira abordagem ao tema, numa perspectiva mais
epistemolbgica que metodoldgica sem esquecer, porém, os contextos historicos e as
analogias que existem entre as ciéncias sociais, os factos religiosos e o mundo
eclesiastico. Mostra que se trata de um conceito ancorado na histéria da modernidade,
utilizado depois do século XVII, para identificar e designar as supersticdes populares e
dai para a frente, entre os seculos XIX e XX, com uma pretensdo mais cientifica
Conclui, entdo, que a nogcdo conheceu dois processos de elaboracdo, o primeiro de
natureza cientifica, realizado pelas ciéncias humanas e o0 segundo de natureza
ideologica, desenvolvido pelas Igrejas. Na sua opinido estes dois processos ndo se
podem dissociar, uma vez que, eles estdo mutuamente ligados e no seio deles ha uma
ambiguidade metodoldgica

Uma [dasteorias] daareligido popular o cardcter de umareacgdo, isto € de umarevolta
contra a religido oficial, julgada demasiado opressiva, demasiado abstracta, ou pura e
simplesmente estranha [...]. A outra insurge-se contra o caracter secund&io desta
reaccdo. Para da, “asrdligifes oficiais representam uma espécie de ‘ domesticacdo’ das
religifes originamente “selvagens’ [...]. De um ponto de vista metodoldgico, é
evidente a partir de agora que a ambiguidade fundamental reside no facto de a religido
popular ser abordada sob duas vertentes diferentes e frequentemente misturadas, embora
absolutamente incompativeis. A primeira € a de uma nocdo sinaléica destinada a
ddimitar um terreno, devendo a observacdo dizer a posteriori as caracteristicas do
objecto encontrado em cada caso. A segunda qualifica a priori o objecto. (Isambert,
1982:38)

8 Este confronto entre estes dois universos de investigacéo foi analisado em: Reesink, 2007.
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O préprio autor deixa pressupor que para se explicitar o conceito, numa teoria
muito elementar aceite por todos, teriamos de recorrer ao facto de a religido popular se
congtituir como um sector da vida religiosa independente da hierarquia eclesiastica e dos
guadros intelectuais que a ela se encontram ligados. Salienta, contudo, o risco de téo
forte independéncia poder ir até uma situacdo de franca oposicdo. Assim, a partir de
1970, os “arautos’ da religido popular ndo hesitam na proclamacdo dos seus atributos
essenciais. Seria como gque um fenémeno espontaneo que tem origem na criatividade
colectiva e corresponde, essencialmente, a necessidades afectivas provenientes, quica,
do desejo do homem se ligar ao divino através de relacdes simples e directas. Cria-se
assim, uma certa oposicao a lgreja estabelecida julgada, muitas vezes, como demasiado

oficial e distante.

Depois, Isambert segue, inevitavelmente, o percurso da construcéo do objecto de
investigacdo nas ciéncias humanas, sobretudo na sociologia, na histéria e no folclore.
Identifica as dificuldades da construcéo de um objecto que se revela tanto menos um
objecto imediato, que ndo pode ser ligado, por uma simples descricdo, a um estado

religioso de classes populares. (cf. |sambert, 1982:76)

Face as inlmeras questdes que vao surgindo, o nosso autor, reflecte sobre a
analogia quase directa que a religido popular, na maior parte dos investigadores, tem
com a ideia de festa, de sagrado e do culto dos santos, sem esquecer que, enquanto se
afasta do sistema estabelecido, este serd também proprio de determinadas camadas
sociais — aquelas que mais se afastam do sistema dominante. O autor ndo deixa de
criticar, todavia, este essencialismo que acaba na identificacdo de um fendmeno

uniforme e universal.

~

A sua reflexdo vai conduzi-lo, ainda, ao facto da expressdo “religido popular”,
sobretudo o termo popular, ser objecto de demonstradas incertezas semanticas e
imprecisdes, bem como, das dificuldades interpretativas que o adjectivo popular junto
a0 substantivo religido provoca, consubstanciando-se em indmeras nuances que
traduzem clivagens sociais. Registemos algumas das questdes que se colocaram nesta
fase do seu estudo.
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Caracteriza-se a “religido popular” como pertencendo as classes pouco cultas? Entdo, ndo
se trata de um objecto Unico, mas de todas as formas de religidio que se podem identificar
nessas mesmas classes, incluindo a auséncia de religido. Pertence a religido a um povo, a
uma regido, a um determinado meio? E areligifo popular dos ndo clérigos, dos leigos para
guem a religido ndo é o resultado de um saber especializado, nem uma profissdo?
Finalmente é a religidio “popularizada’, difundida outrora pela autoridade hierérquica e
adoptada massivamente, como esta comunhao solene, pomo de discordia entre os pastores?
Ou serd necessario reservar anogao de “religido popular” para umareligiosi dade especifica,
emanando sob qualquer forma do povo? (Isambert, 1982:30-31)

Todo este questionamento revela a ambiguidade e polissemia do conceito em
estudo, aém de todos os problemas e dificuldades tedricas e metodoldgicas que se
impdem. A polissemia € uma caracteristica comum as ideias fortes em ciéncias sociais.
Condené-la em nome de uma clareza cartesiana significaria romper com a linguagem
gue nos mobiliza. Ignoré-la, pelo contrario, implicaarenincia ao sentido critico ao qual
se associa 0 nome da ciéncia. Desta forma, Isambert faz este trabalho de critica
cientifica sobre o conceito de “religido popular”, mas também reforca o seu valor na
investigacdo relativa aos factos religiosos. A fim de se evitarem desnecessérias
confusdes deverd, o sociélogo:

Falar de “religido popular” poderia significar a abertura a formas religiosas néo
categorizadas nem qualificadas previamente pelo seu contelido. A posicdo social em que
os sistemas de crenca radicam poderia servir ja ndo para explicar os seus desvios ou
valorizar 0 seu enraizamento, mas paratornar inteligivel o “suspiro da criatura’ como as
alegrias colectivas. (Isambert, 1982:122)

Relativamente aos comentarios de Fernandes sobre o conceito “religido
popular”, este recupera dois dos seus anteriores trabalhos. Estd em questdo, no primeiro
trabalho, “a etnografia de um peregrino”, publicado em 1982; o segundo, € uma edicéo
de manuscritos, produzida pela Academia Brasileira e publicada em forma de artigos,
em 1984. Na sua primeira obra, 0 autor orienta a sua andlise com base nas
caracterizagdes do “catolicismo popular brasileiro”, mas também sobre a questédo mais
ampla das “religides populares’. Na segunda obra, disserta com maior preciséo sobre o
conceito, aproximando-se das consideracbes de Isambert. E assim que, falando da
abundante literatura sobre o sujeito e no intuito de explicitar aquilo que ele apelida de
um sujeito “controverso”, Fernandes assinala trés grandes dificuldades do conceito:
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1- No primeiro ponto coloca em evidéncia que a nogdo “recupera uma grande variedade
de fendbmenos’. (Fernandes, 1984:3) Para melhor compreendermos este aspecto, fala-
nos de diversidade regional e de variagdes segundo as crencas religiosas (tradices de
origens étnicas multiplas).

2- No segundo ponto trata de dizer que o termo ndo é indigena. Dito de outro modo,
“ninguém se identifica como praticante da religido popular”. (Fernandes, 1984:3)
Algumas criticas recordam que esta no¢do € sobretudo o fruto do pensamento
intelectual. Fernandes assinala 0 uso histérico do conceito pela hierarquia da Igreja
Catélica brasileira, com uma faceta mais pejorativa (pelo proprio processo do
romantismo) ou mais que positiva (depois do Concilio Vaticano I1). Refere ainda que, a
Igreja e 0 Estado, também se serviram da nocéo para gjudar na construgdo de uma
identidade nacional, assim como a indlstria cultural, que se apropriou deste termo.
Aprofundando a sua analise, 0 autor pensa que a no¢ao “balanca entre a acusacdo e o
louvor” .(Fernandes, 1984:4) “Nao é fécil de distinguir onde termina a militncia e onde
comeca a andlise dalguns sentidos mais objectivos. Pertencente as relacfes ‘elite e
‘povo’, esta implica as identidades do sujeito e do objecto do discurso”. (Fernandes,
1984.4)

3- No terceiro ponto trata da polissemia da nocéo, atribuida ao termo “popular”, que é
utilizado em diversos sentidos, nem sempre coincidentes. Deste modo, Fernandes
enumera os dois sentidos mais recorrentes. “popular” designa aquilo que convém a

maioria dos individuos ou designa as classes mais baixas. A expressdo “religido

popular” é utilizada para indicar as religies fora do controlo da autoridade eclesial.

Porém, apesar destas suas reflexdes, Fernandes cré ainda no valor do conceito
para as ciéncias sociais, afirmando que “a polissemia é uma caracteristica comum as
ideias fortes nas ciéncias sociais’. (Fernandes, 1984:5) E importante dizer que, se de um
lado, o conceito de “religido popular”, numa faccdo mais generalista em Franga, parece
referir-se sobretudo ao catolicismo, por outro lado, no Brasil, falamos de “religibes

populares’ para evocar diversas tipologias de religiosidade. Mas, mesmo aqui, € por
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analogia ao catolicismo gque esta nogao se aplica. A maior parte dos trabalhos que evoca
a“religido popular” falatambém do “catolicismo popular”.

No caso brasileiro, ndo pode afirmar-se que ha uma identidade catélica
multiforme, mas sempre com 0 seu eixo no mesmo fundo comum: a consciéncia de uma
heranca colectiva que faz de todos um e de cada um actor da mesma histéria, de uma
mesma cultura, de uma mesma “natureza’. Este fundo comum € o nucleo da construcéo
de ser catélico e é por referéncia a ele que os individuos elaboram a sua identidade e a
sua prética. E por estaraz&io que o catolicismo aparece, de facto, como um. Ele aparece,
assim, como uma aproximagao concéntrica do campo catolico: movimento, circulacéo,
reflexdo, prética e interpretacéo teoldgica, permitem compreendé-lo como um processo
complexo e em transformacdo. Ele permite apreender melhor a caracteristica da fé
plural e universal.

Na perspectiva de Giacomo Panteghini, o termo religiosidade diz respeito néo
tanto a manifestacdo ou organizacdo do religioso mas mais a sua raiz antropologico-
existencial. (cf. Panteghini, 1996:29-30) Contudo, ndo podemos esquecer as inimeras e
diversas interpretagdes que o termo religiosidade popular encerra em si mesmo. Apos
muita discussdo, o termo entra no debate teoldgico e eclesia e desenvolve-se,
sobretudo, no periodo pés-conciliar, ja precedido e em parte até condicionado, por dois

séculos de debate cultural: o iluminismo e o romantismo®.

Contextualizando melhor a questdo, o interesse do debate passa pela religiéo,
etnologia, sociologia, psicologia, filosofia e teologia, bem como, inevitavelmente, pela
ideologia que forca cada vez mais a interpretacéo. Surgem, entdo multiplas abordagens
gue permitiram explorar, do ponto de vista cada vez mais diversificado, a religiosidade
popular. Esta, entdo, descrita de diversas maneiras. como folclore (sabedoria do povo),
Ccomo expressao espontanea da personalidade colectiva do grupo humano, como fundo
comum da expressao religiosa de um povo, como retrospectiva antropoldgica das
diversas religides, como produto religioso da classe desfavorecida contraposta a classe
gue domina e como religido esponténea oposta a religido unificada. (cf. Panteghini,
1996:14)

® O Iluminismo que apresenta a religiosidade institucional como matéria sacra do poder e a questdo
popular como o lado obscuro da “velha cultura’ (obra do passado). O Romantismo que reagindo ao
racionalismo iluminigta, revaloriza a religido popular identificando-a como uma das mais relevantes
expressdes do “espirito do povo’ . (cf. Panteghini, 1996:13)
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A longa série de modelos de compreensdo congtitui a substéncia dos dois
modelos de base: o iluminista (modelo dicotdmico) e o romantico de integracdo
comunitéria (modelo de complexidade). Modelos que possuem algo em comum, uma
vez que sdo dominados por uma preocupacdo mais ideoldgica do que autenticamente
cientifica, conduzindo a religiosidade popular, mais genericamente, na base de um
interesse cultural do que no especificamente religioso. Face a variedade de
interpretacdes, facilmente percebemos a origem do estado de complexidade da realidade
em estudo.

Podemos considerar que esta complexidade emerge, desde logo, nos dois
termos:. religiosidade e povo (popular). Se o primeiro termo reclama prevalentemente
uma perspectiva antropologica, psicoldgica existencial, o segundo termo, pelo contrario,
reclama uma perspectiva socioldgica e cultural. A cultura iluminista pde o acento, de
forma critico—negativa, sobre o termo “religiosidade’, enquanto o romantismo da uma
maior atencdo e valoriza o termo “popular”'°. Em contraponto com a posicdo de Marx
gue considerou alienante toda e qualquer forma de religido, surge a posi¢cao de Gramsci
gue orienta a sua pesquisa para uma modalidade mais particular, segundo a qual o povo
exprime a religiosidade no contexto de uma cultura que lhe é prépria, uma cultura do
folclore (visdo do mundo que o povo tem). Consequentemente, areducéo de Gramsci da
religido popular, areligido de uma classe “desfavorecida’ ndo tem em conta o facto de
que estareligido é praticada, hoje, por pessoas de qualquer estrato social. No entanto, €
com Guizzardi, numa interpretacdo socioldgica, que a investigacdo mais recente tende a
evidenciar o significado social ou comunitério desta religiosidade frente a degradacdo
cultural, como exigéncia de recuperacdo de uma identidade colectiva. (cf. Panteghini,
1996:18)

A hierarquia da Igreja, ao abordar a questdo da religiosidade popular nas suas
mais diversas manifestacdes, fa-lo tendo presente que esta € também uma caracteristica
do verdadeiro cristianismo. Refere ainda que a diversidade da linguagem

19 partindo de uma concepcdo ditista de cultura, o iluminismo, havia descrito a religiosidade popular
como “religido da plebe’, do povo ignorante que ndo se conseguiu libertar da emotividade, da fantasia e
incapaz de seguir e realisticamente sentir arazdo. A religido é vista como um residuo arcaico da contenda
humana. (cf. Panteghini, 1996: 16)
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prevalentemente conceptual, mais do que unificada e simbolica, adapta-se e exprime
melhor o conhecimento experiencial do que o popular.™

Do ponto de vista romantico a religiosidade popular aparece caracterizada pela
espontaneidade e riqueza vital, pelo livre espaco deixado ao sentimento, a fantasia, ao
jogo simbdlico, a sugestdo do mito. O popular supera 0 esponténeo, o natural. O homem
colectivo experimenta uma abordagem mais imediata, simples e directa com o divino.
Nesta linha situam-se os estudiosos que tendem a unir o popular com o tradicional.

Na expressao religiosidade popular, o elemento dominante € representado pelo
substantivo (a religiosidade), enquanto o adjectivo (popular) qualifica 0 modo como a
religiosidade se exprime. De facto, a maior parte dos estudiosos tende a colocar o acento
sobre o popular, acabando por reduzir a religiosidade a um produto do popular
entendido como factor social. (cf. Panteghini, 1996:39)

O povo possui uma espécie de ingtinto que sustenta e mantém a hereditariedade
do passado e comunica-a até a nova geracao quase por transfusdo fisica. N&o se trata de
tradicionalismo, mas de uma realidade primordial, comum a pessoa colectiva, a aima
comunitéria do grupo. Sentimento e meméria sdo a forca congtitutiva de um universo
religioso que se exprime nas diversas manifestagdes histéricas: crencas, mito, rito,
poesia, canticos. Luis Maldonado fala de uma religiosidade de «base» popular, ndo
propriamente ligada a situacbes econdmico-sociais, mas a um modo tipico e préprio de
reportar-se atranscendéncia. (cf. Maldonado, 1985:15-16)

Observemos ainda a abordagem que nos é proposta por José da Silva Lima,
relativamente ao conceito de religiosidade popular.

Religiosidade popular podera ser entendida como um conjunto de comportamentos, ritos
e gestos religiosos de um povo, caracterizados pela simplicidade e pobreza (pelo menos
externa), que, dentro da bipolaridade “ religido oficial — religido praticada’, manifestam,
por um lado, a suarelagéo e abertura ao divino, e por outro, a sua contextura sociocultural
portadora de € ementos énicos e de “desvios’ inconscientes. (Lima, 2001: 107)

A confirmar esta afirmacio vejamos as atitudes de Jodo X XIII na sua peregrinacdo a Assis e Loreto;
Paulo VI, a Fatima; Jodo Paulo Il a Guadalupe, Czestochowa, Padova, Fatima, etc. Muitas formas de
devocgdo popular, como a recitacdo do rosario e a via crucis por parte de sacerdotes e religiosos,
confirmam aquilo que se disse a propésito da religiosidade popular. (cf. Panteghini, 1996: 20)
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Situemo-nos nesta definicdo e tecamos, desde agora, algumas pistas de
interpretagdo como forma de complemento da nossa andlise, recorrendo igualmente ao
estudo de Manuel Clemente.

Encarar areligiosidade popular em oposi¢céo a um pensamento e a uma vivéncia
positivista e racionalista é, de certa forma, dizer que esta é uma vivéncia mégica (cf.
Clemente, 2002: 21); enquanto cultura aberta, ndo circunscrita nos limites da explicacéo
cientifica acerca do mundo e da vida; enquanto compreende a realidade como um todo;
enguanto considera os objectos ligados entre si por uma simpatia de semelhancas
misticas; enquanto mentalidade mais racionalista ndo tem grande significado.

O cristianismo popular é simbdlico, porque tem em conta mais 0 cosmos do que
ahistéria, como conjunto de simbolos reveladores do sagrado.

A religiosidade popular pode dizer-se imaginativa, apegando-se as quatro
realidades primordiais — &gua, fogo, terra e ar — como matrizes de todas as imagens e
simbologias. Se 0 universo ndo muda e permanece nos seus ritmos, a sua simbologia
fundamental também ndo muda. O mundo das imagens é o dos sentimentos. Por isso
mesmo se pode apelidar a religiosidade popular de mistica, porque procura descobrir
mais além daquilo que o quotidiano mostra ou o concreto propde. Apreende a realidade
ndo cerebralmente, mas existencialmente. Nao se detém no detalhe, mas na totalidade
como tempo unificado — o0 passado, o presente e o futuro fundem-se como um todo. (cf.
Clemente, 2002: 22s)

O catolicismo popular é também festivo, celebra-se em determinados momentos
importantes e significativos da pessoa ou do grupo. Ndo podemos esquecer que a
religiosidade popular capta essencialmente a mensagem evangélica na sua teatralizacéo,
como visualizacdo do andncio. Assim, possui igualmente uma dimensdo comunal,
enguanto festa de um grupo (as confrarias, irmandades e associacOes religiosas) sdo
manifestagdes importantissimas deste caracter da religiosidade popular. Desta forma, a
religiosidade popular assume caracter politico ou nacional, enquanto veiculo da
memoria dum grupo perpetuada numa tradicdo. Todavia, nenhuma definicdo dada
podera esgotar a realidade nem excluir as outras. A religiosidade deve contextualizar-se.
As préticas que integram dizem a dialéctica histérica, social e cultural de uma
comunidade. Ela aparece como a referéncia comportamental de uma sintese cultural,
como memoria historica e social. (cf. Clemente, 2002: 23-25)
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Se atendermos a0 facto da existéncia de uma interpretacdo que pde o acento
sobre o popular, tendemos quase a enfatizar o aspecto sociélogo, sobretudo na chave
neo-marxista e classicista, mas também na chave iluminista ou romantica. Aquele que
pde o acento sobre o termo religiosidade, ao contrario, ressalta o aspecto antropoldgico,
psicoldgico, existencial, fenomenoldgico ou teolégico. E nosso entendimento,
considerarmos a religiosidade como o terreno ou 0 universo de pertenca e o popular
como uma qualificacéo particular do religioso, um modo de viver e de exprimir a
religiosidade, uma sua especifica inculturagdo. O problema, ao chegarmos a este ponto €
0 de precisar 0 especifico desta religiosidade sem introduzir, a priori, juizos de valor.
Parece oportuno recorrer a0 conceito de cultura, porque assenta em critérios de
diferenciacéo sem ser discriminatério.

Interessa como filtro da visdo individual e colectiva, pois a cultura pode assumir
uma valéncia tanto positiva como negativa. O que é facto € que uma cultura “douta’ traz
consigo uma conceptualizacéo, favorece a clareza expressiva mas pode acabar com o
sentido do mistério, enquanto a cultura popular, trard a simbolizacdo, e mover-se-a, num
certo sentido, na direcgdo inversa.

Quando falamos de cultura popular ou de folclore, referimo-nos, habitualmente,
a uma cultura caracterizada pela imediatez, pela espontaneidade e pela transparéncia: a
presenca da mediacdo mais simples, menos elaborada e complexa a respeito da outra
forma de cultura, qualificada como “douta’ ou “institucional”.

As duas formas culturais, ainda que se movam no terreno da fé ou de uma visao
do mundo comum, estdo sujeitas a incompreensdes, sobretudo pela diversidade do
cddice linguistico adoptado. A cultura institucional é caracterizada na sua preferéncia
pela linguagem conceptual: a linguagem da distingdo, que tende para a explicacéo
racional da realidade e da experiéncia. A cultura popular preferiu desde sempre a
linguagem simbdlica: a linguagem da unido, mas do ponto de vista ingtitucional, da
“possivel confusdo”. Trata-se de dois modos diversos de organizar a experiéncia. Dois
modos que podem integrar-se e completar-se, mas que podem gerar incompreensao e
conflito. Por exemplo, a interpretacdo do éxito babélico ou pentecostal depende do
espirito com que as duas linguagens se encontram.

Ao aceitarmos esta qualificagdo, temos de deixar de fora as expressdes mais
abstractizantes da relagdo com Deus. N&o h& lugar a vivéncias da fé em mediacdes. A
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religiosidade popular €, de raiz, estranha a uma fé intelectual. Pelo contrario, a
religiosidade popular move-se no universo do simbdlico. “A religiosidade popular ndo
ganha o divino por salto intelectual: detecta-o, pressente-o, busca-0, na ceriménia, no
objectivo, no ambiente”. (cf. Clemente, 2002:19)

Sem pretendermos entrar na complexa problemética da incidéncia da mediacéo
cultural, na visdo mais genérica e na visdo religiosa e da fé em particular, podemos
observar que quanto mais esta mediacdo € estrutural no plano institucional e elaborada
no plano conceptual-doutrinal, tanto mais resulta a clareza da visdo, apesar de esta
comportar sempre um risco no seu plano vital (perigo do formalismo). Na religiosidade
popular o espaco da mediacdo cultural € menor; ela consente uma maior transparéncia
em relacdo a visdo espontanea. Uma visdo que apresenta o caracter proprio daquilo que
€ popular: a espontaneidade, a afectividade, o forte elemento emotivo, o gosto pelo
maravilhoso, o sentido de festa, o directo alcance do real no simbdlico (pensemos nas
devocBes a certas imagens e até a necessidade do contacto fisico com imagens e
reliquias). Todas estas caracteristicas distinguem esta visdo da religiosidade
institucional que tende, inversamente, a privilegiar a racionalidade e aprofundamento
teol6gico, que mantém clara a distingdo do simbdlico e a realidade que diferencia a
emotividade, que faz referéncia a uma precisa ortodoxia dogmatica.

A observacéo desta diferenca ndo implica algum juizo de valor. Do ponto de
vista da fé crista este juizo ndo é de pardmetro cultural, mas de referéncia a Palavra, que
€ Jesus Cristo. N&o se trata de uma contraposi¢do de verdadeiro ou falso, auténtico ou
ndo auténtico. Ambas as formas de religiosidade podem ser auténticas ou néo, segundo
a fidelidade a Palavra e a sinceridade do coracdo. Relativamente a qualificacdo de
“douta’ ou “ingtitucional”, areligiosidade popular ndo é menor: € smplesmente diversa,
mas de uma diversidade que invoca integracdo, complementaridade, colaboracéo.
Podemos afirmar, que nesta perspectiva, a religiosidade popular se distingue sem se
contrapor, pelo menos na linha de principio, areligiosidade institucional.

Também o factor cultura incide, de algum modo, sobre a expressdo da
religiosidade. A religiosidade popular comporta, hoje, uma visdo cultural menos ligeira
e menos proxima da visdo da espontaneidade. Todavia, a religiosidade popular revela
uma sabedoria que é fruto de esperanca e ainda uma implicita filosofia perante certos

factos da vida, perante ador, aangUistia e a morte.
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Partindo desta consideracéo, neste nosso estudo, utilizamos a polaridade e ndo a
dicotomia (religiosidade popular-religiosidade institucional ou oficial), entendendo os
dois termos em forma de distingdo, ndo de contraposicao. A perspectiva adoptada foi a
de uma complementaridade sobre estas duas formas da visdo religiosa e reciproca
integracdo na visdo eclesial total, no quadro de uma lgreja povo de Deus que da voz aos

diversos carismas e ministérios.

Recorremos, em Ultima insténcia, ao estudo Reesink, ja antes referido, “ Pour
une perspective concentrique de catholicisme brésilien”, onde nos confrontamos, a
dada altura, com o pensamento da autora relativamente a problemética da polissemia do
epiteto “popular” acoplado ao substantivo “catolicismo” e ao substantivo “religido”. (cf.
Reesink, 2007: 313-331) Todavia, esta palavra continua a ser utilizada e a inquietar os
investigadores, que procuram de todas as formas apagar a carga pejorativa da mesma.
Autores como Johannes Fabian em 1998, Roberta Campos em 2001, e Rubem César
Fernandes, ja antes apresentado, tentam imprimir um contetdo valorativo ao conceito.

Reesink vai, porém, um pouco mais longe ao afirmar que se, por um lado, as
pessoas se podem identificar como estrato social de “classe média’ ou de “classe
popular” por referéncia ao seu estilo de vida e pelo seu poder de compra, elas ndo o
podem fazer do mesmo modo para a religido, uma vez que esta ndo se pode reduzir as
classes, pelo contrério, ela engloba-as e transcende-as, 0 que parece ser uma das suas
caracteristicas mais fascinantes. Os investigadores, obcecados pelas suas disparidades,
ndo percebem as possibilidades unitarias do campo em estudo e decidem tudo nas
clivagens dos “constrangimentos’: clero/leigo, elite/povo. Ignoram-se assim, as
multiplicidades baseadas na unidade: todos séo catélicos, todos bebem da fonte que é o
catolicismo de onde brota o seu poder e 0 seu dinamismo. (cf. Reesink, 2007: 321-322)

O termo “popular” no discurso e contexto que Ihe é conferido nas ciéncias
sociais, pode tornar-se perigoso, pois ele descreve a priori um terreno com problemas
interpretativos ndo resolvidos. Da polissemia do termo ndo se excluem as nuances que
Ihe sdo intrinsecas. Ao contrario dos outros conceitos das ciéncias sociais, onde a
polissemia provoca o debate e a investigacdo cientifica, a polissemia do termo popular
esta carregada de um juizo de valor que lhe da descrédito. O termo “popular” ndo é
somente um conceito, ele é um juizo de valor. Eis a razéo porque ndo € aceitavel; eis

porque ndo é operacional para as ciéncias sociais: obstina 0s investigadores e cria um
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abismo. Em todos os debates e tentativas de o reconceptualizar, é de notar 0 seu caracter
criativo, multiplo, dindmico, complexo e de resisténcia. Ele faz parte do campo do senso
comum. As ciéncias sociais, sobretudo a antropologia, tem uma grande
responsabilidade, uma vez que esta pode e deve evitar a incursdo de um conceito que
ndo mais faz do que reforcar uma imagem ja desclassificada, provocando uma
amélgama, que ndo existe mais, entre classes e religido, criando clivagens arbitrérias no
campo e trazendo consigo um juizo de valor pejorativo. (cf. Reesink, 2007: 323)

1.3. Piedade popular e religiosdade popular: perspectivas de contextualizacdo
eclesal

Na perspectiva da “Igreja-Povo de Deus’, ndo podemos fazer colidir o campo do
culto oficial (a Liturgia) e o campo da piedade popular, que vem da Liturgia ou que a
ela conduz. E necessario compreender o culto litdrgico na sua dimensio comunitéria
onde a piedade popular faz transparecer o lugar de cada pessoa no corpo de Cristo que
todos formam. A piedade popular mostra no conjunto dos rituais e oragoes simples
como que o registo autobiogréfico popular e a relagio oficial-popular. E nesta relagio
do cristianismo com a inculturacdo que se inscreve a grandeza deste fenémeno. (cf.
Lima, 2004: 89)

Historicamente, podemos distinguir quatro etapas da problemética da piedade
popular que a nada mais correspondem a ndo ser com as fases da Histéria da Igreja em
geral: na Antiguidade, na ldade Média, na |dade Moderna e na ldade Contemporanea. A
primeira fase caracteriza-se pela fusdo e grande consciéncia de adaptacdo e de
inculturagdo; a segunda fase, decisiva no desenvolvimento das formas de piedade
popular contrastando cada vez mais com uma Igreja piramidal; a terceira fase, a da
transcricdo por processos de reforma, onde a piedade popular encontra o equilibrio e
alguma satisfacdo religiosa; a quarta fase é a da procura da estabilidade e equilibrio,
pela renovacdo litdrgica, pela atencdo e sensibilidade dispensada ao sentimento do
homem religioso. Hoje, da parte do Magistério, da parte de tedlogos, a tematica atinge
alguma maturidade, apds os tempos de inércia e descrédito em nome da racionalidade
dafé.
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Ao longo da Histéria do Cristianismo deparamo-nos, muitas vezes, com
determinados rituais préprios de uma cultura que se misturam, inevitavelmente, com as
préticas religiosas ingtitucionais. O contexto onde nasce o cristianismo €, sem duvida,
repassado pelas tradigbes culturais judaicas e tradigbes religiosas patentes no seu
guotidiano. Podemos dizer que é um lugar sincrético na origem, o que nos leva a pensar,
desde logo, numa espécie de cruzamento de préticas e confissdes onde acontece o
didlogo intercultural com o mundo & sua volta.*? Nos primeiros tempos, a centralidade
dada a0 mistério de Cristo e o andncio primitivo, particularmente a partir do século |1,
convergem em termos de forma e expressdes para a Liturgia. A celebracdo do mistério
de Cristo € 0 mais importante, nesta época. Porém, outras expressdes e uma organizacao
mais vasta de préticas vao acontecer a partir do século IV. Ha como que uma espécie de
cristianizacdo de algumas delas, procurando-se uma maior aproximacdo da pratica
religiosa a sensibilidade popular, através das procissdes, estacdes e rogages. E de
salientar os costumes populares a volta dos martires, a veneracéo da Virgem Maria, as
festas da Epifania e do proprio Natal. (cf. Lima, 2004: 90)

Jaentre 0 século V e 0 seculo XV acentua-se, especialmente, a diferenca entre a
Liturgia e Piedade Popular, conduzindo a um dualismo celebrativo. Mas, € na grande
|dade Média que se da a consolidacéo da cristandade, de tipo imperial que leva a um
afastamento da massa popular, pois ao clero compete a Liturgia e o conhecimento da
Escritura. A grande massa popular é afastada, todavia as ordens religiosas véo ter aqui
um papel preponderante na aproximacdo da susceptibilidade popular adaptando-a as
diversas formas de celebragdo.™

Na Idade Moderna, mais concretamente a partir da Reforma, ndo se consegue
uma harmonizacdo e equilibrio, mas as préticas de piedade popular autbnomas, véo ser
um marco importante. A devogdo moderna acentua a piedade individual e o movimento
de pietismo. A época dos descobrimentos e a evangelizacdo dos diversos povos e
culturas contribuem eficazmente para a estruturagdo e rotinizacdo de alguns exercicios
de piedade. Os exageros e as extrapolacdes vindas da | dade M édia sdo agora debatidos e

12 Entenda-se, desta forma, o duplo contexto judaico-romano com o mundo grego. (cf. Lima, 2004: 90)

13 “ S50 deste tempo muitos dos seus exercicios piedosos que VAo ocupar 0 povo mais simples durante as
cerimonias litdrgicas com menos interesse e que vao estruturar a sua crenca ao longo dos dias: o toque
dos sinos, as representacles teatrais em torno do nascimento e da paixdo e morte de Cristo, a poesia
popular, os devocionais eucaristicos, arecitagdo do Rosario, os piedosos exercicios de sexta-feira santa,
as peregrinagdes, as ladainhas, os ritos de béncdo e os tempos sagrados estruturados em triduos e
novenas’. (cf. Lima, 2004: 90-91)
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até proibidos em concilios e sinodos, pese embora, a harmonia pretendida ndo se tivesse
conseguido por decretos (Trento € bom exemplo do que acabamos de afirmar). Assim,
nesta época cria-se um enorme abismo nareligido que acentua a ruptura de umareligiao
de doutos e de uma religido dos simples. O contexto histérico-social iluminista cria no
povo modelos de grande reserva. E de salientar na transicdo do século XVIII para o
século X1X, a grande resisténcia e persisténcia da piedade popular que, posteriormente,

se Vé apoiada no desenvolvimento das missdes populares.

Na época contemporanea e sobretudo no século XI1X, passamos pela renovagéo
litdrgica e uma pastoral mais centrada na problemética do carécter genuino da piedade
popular. Aqui assistimos ao fendbmeno das expressdes de culto locais, facto dainiciativa
popular e referéncias a grandes prodigios como os milagres e as aparicdes. Estéo
reunidas as condigdes de aproximacado que na segunda metade do século XX, se verade
forma consequente, na reflexdo e na prética. E a Constituico Sacrosanctum Concilium,
a primeira a conduzir o sentido do justo equilibrio entre a piedade popular e a Liturgia
numa relacdo harmoniosa. O assunto foi debatido, na década de 60, na assembleia de
Puebla e de Medellin; retomado no Sinodo dos Bispos de 1974, dando origem ao n°48
da Evangelii Nuntiandi, como marco de referéncia; é tratado no contexto da catequese
em renovacéo em 1974. Nas reflexdes das comissoes episcopais de Espanha (1973), e
Italia (1975) e em Portugal (1977) pela coordenacdo cientifica de Luis Maldonado. Nos
anos 80, uma nova abordagem se impde do ponto de vista teoldgico e pastoral, em
Seminario, em Fatima. Portugal passa assim da fase de desconfianca e descrédito, a uma
nova fase de estudo atento e criterioso devido ao contributo de antropélogos. A actual
fase é de moderado discernimento. (cf. Lima, 2004: 91-92)

A religiosidade popular €, antes de mais, um tema da pastoral contemporanea e
pode considerar-se um importante fenébmeno social e eclesial que exige reflexdo. Disso
dao testemunho os documentos de Medellin e Puebla (1968), O Congresso do Quebeque
(1970), o Sinodo dos Bispos de 1975 e ainda os Planos de Ac¢do Pastoral, como, por
exemplo, o do Patriarcado de Lisboa, em 1976, quando este entende ser necessario
estudar com especial atencdo o fendbmeno da religiosidade popular, reconhecendo-lhe o
seu valor, ndo destruindo as sementes de fé e de comunh&o, mas antes aproveitando-as

em ordem a uma fé mais consciente e esclarecida e a renovagao da vida comunitaria.
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A revitalizacdo catdlica, de ambito eclesial, proporcionou uma certa atencdo
pastoral a religiosidade popular. Mas foi, por vezes, esquecido o aprofundamento
teoldgico do significado eclesial e antropolégico desta religiosidade. A propria teologia
tendeu a afastar-se do debate cultural sobre este tema.

O Concilio Vaticano Il ndo é explicito na abordagem ao tema da «religiosidade
popular». Contudo, em coeréncia com a visao conciliar da Igreja como Povo de Deus
em comunh&o, ele ndo deixou de demonstrar interesse pelo tema™. Pioneira neste
campo foi a comunidade eclesial latino-americana. Aqui, a religiosidade popular € vista
como forga agregadora, como fonte de identidade colectiva e energia de libertagdo do
povo. E nesta Optica de sentido mais positivo que aparece a Exortagdo Apostolica de
Paulo VI sobre a evangelizacdo no mundo contemporaneo (Evangelli Nuntiandi). O
nimero 48 é bastante elucidativo:

Tocamos um aspecto da evangelizacdo a que ndo se pode ser indiferente. Queremos

referir-nos aguela realidade que com frequéncia vai sendo designada nos nossos dias com

a expressdo religiosidade popular. E um facto que, tanto nas regifes onde a Igreja se acha

implantada de h& séculos como nos lugares onde ela se encontra em vias de implantagéo,
subsistem expressies particulares da busca de Deus e dafé. (EN, 48)

A nova visdo do Concilio, relativamente a Igreja como Povo de Deus, € dado
certo e fundamental para a recuperacdo da dignidade comum dos fiéis e oferta do
quadro de referenciacdo para a valorizagdo dos aspectos especificos dos diversos
componentes eclesiais, pese embora, ndo se especifique um critério para descrever com
precisdo esta diversidade. Resta ainda o problema da individualizacdo do caracteristico
desta forma de religiosidade e o quanto esse contributo exclusivo pode dar a visdo

eclesial.

A nova fase da reflexdo teoldgica e pastora sobre a Piedade Popular abre-se
com a publicagdo de Evangelii Nuntiandi por Paulo VI, na qual se usa a expressao
religido do povo, em vez de religiosidade. O texto de Paulo VI € um marco histérico na
problematica— tenha-se em conta, em particular, o capitulo 1V da Exortacdo Apostélica,
dedicado as “Formas de Evangelizag&o” .

A questdo continua na actualidade, entre cristdos e ndo cristdos e noutras
religides. Concretamente em Portugal, o duplo facto que caracteriza a vida social hoje

1% Para uma caracterizagiio ampla da categoria conciliar “Povo de Deus’ pode indicar-se a obra de
referénciade J. A. Estrada. (cf. 1988)
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marcada, por um lado, por dissidéncias em relacdo ao patriménio cristdo e suas préticas
e a sede e procura de novas ofertas religiosas, por outro. Ainda podemos registar o
interesse com que se traduziram em gestos, pequenos ritos e oracdes que a devogdo
secular rotinizou. Esta &rea do religioso, no seio do catolicismo, faz hoje parte do
patrimonio cultural da sociedade em geral.

A religiosidade popular € uma das expressdes da fé cristd, uma sua inculturagdo
particular, distinta da dita “oficial”, mas ndo necessariamente contraposta a esta
Reconhecemos o contributo da autoridade eclesiastica no reforco e promocdo da
religiosidade popular, quando pensamos em Lourdes e em Fatima, ao encorgjamento de
certas devogdes, como a Via Crucis e ainda na abordagem de algumas ordens religiosas
como: os carmelitas pelo Escapulério, os franciscanos pela devogdo a S. Francisco e a
Santo Anténio de Padua, os dominicanos pela prética do Rosé&rio e os jesuitas pela
devocdo do Sagrado Coracdo. Muitissimas tradicGes e devocdes populares estdo ligadas
a grandes pregadores como S. Bernardo de Sena, na devogéo de Jesus; S. Leonardo do
Porto Mauricio, pregador da Via Crucis; Santo Afonso de Ligério, no grande incentivo

a piedade popular pela prética e os canticos, ainda hoje em uso.

Permanecem as grandes interrogagbes. qual o contributo que veio dar o
«popular» a religiosidade? De que modo podemos recorrer a este termo de dindmica
existencial e qual o factor cultural que evidentemente esta patente? Qual a perspectiva
tedrica (antropoldgica, filosofica, teoldgica) em que se coloca e como é vista? Porque se
prefere o termo “religiosidade” e ndo outro, como religido, fé, catolicismo ou piedade?
A Envangelii Nuntiandi, por exemplo, prefere falar de “piedade popular” e de “devocéo
popular”, expressdes que vém evocar sobretudo o aspecto positivo da religiosidade.
(EN, 48) O termo religiosidade, orientando a atencdo para o nivel existencial, acentua
mais a dimensdo natural do que a dimensdo cultural.

Parece poder afirmar-se que a religiosidade popular aparece por si 6 como um
esforco necessario de todo o homem para atingir o seu sentido, arazéo de si mesmo e do
universo, concretamente pela intuicdo da existéncia dum Outro, garantia final da sua
origem, da sua vida e da sua sobrevivéncia definitiva.

A utilizacéo do vocabulo “popular”, a par do termo “catolicismo”, € muito usual
no dominio das ciéncias sociais. Todavia, estes termos introduziram uma dicotomia no
campo religioso. Apesar de se constituir como uma problemética epistemoldgica, a
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maior parte dos investigadores utilizam-na, frequentemente. Assim, uma precisio se
imp0e perante o0 adjectivo popular, que traz consigo a conotacdo ndo univoca, sobretudo
no plano cultural, mais do que no plano teoldgico, partindo da origem da palavra, povo.

O termo povo, huma perspectiva historica, enfrenta uma forte contestacéo,
sobretudo no plano iluminista, que tende a reduzi-lo a uma simples soma de individuos
ligados por um vinculo convencional; no plano romantico, € visto como entidade
colectiva; no plano marxista é interpretado como massa oprimida e contestataria.

Mas, para 0 nosso estudo, é evidentemente inadequado o plano iluminista e
marxista, mantendo sO inegavel a sugestédo do plano roméantico, que vé o povo como
uma colectividade que se congrega sobre um principio profundo (alma, espirito). No
popular vé-se 0 substrato que precede a distingdo funcional no seio do tecido social do
religioso, importando tal distingdo num modo ndo necessariamente antitético.

~_

No ambito teoldgico a expressao “povo de Deus’ ndo representa certamente uma
novidade™. E uma das formas mais antigas e expressivas de indicar a comunidade dos
crentes, a lgreja. Muito viva e presente na época patristica e na tradicdo litlrgica acaba
por se destacar também na reflexdo teoldgica medieval e pés-tridentina, dominada pela
ideiaingtitucional e juridica da Igreja. A realidade da Igreja foi sendo descrita durante a
sua longa histéria com diversos “nomes’ a partir de imagens, metéforas, simbolos e
conceitos para tentar descrevé-la. No Novo Testamento, podemos agrupa-la em redor
das imagens biblicas de “povo de Deus, corpo e esposa de Cristo, templo do Espirito
Santo, redil e rebanho de Deus’, que a Lumen gentium nos n° 6 e 7 explicita
amplamente.

No Antigo Testamento, 0 termo povo refere-se a um lago de parentesco e a
expressao, povo de Deus, exprime uma relagéo fundada na elei¢cdo e na promessa. Em
Israel, a consciéncia de ser povo de Deus desenvolve-se num itinerario de distincdo
deste povo face aos outros. No Novo Testamento, ao invés, o termo conduz-nos numa
outra direccdo. Aqui, possui um papel essencial, apontando para uma dimensdo
universalista e fraterno-igualitaria, com a quebra de todas as barreiras (nacionais,

religiosas, sociais). A possivel interpretacdo particularista ou nacionalista de Israel é

> Sobre 0 tema a Igreja povo de Deus, seguimos as sugestes de leitura de Panteghini, 1996:34 —
Leonardo Boff, Chiesa, carisma e e potere, Roma: Borla, 1983; Joseph Ratzinger, La chiesa sacramento
di comunione, Roma: OCD, 1978, 33-51; Il nuovo popol di Dio, Brescie Queriniana, 1971; Yves Congar,
Un popolo messianico, Brescia: Queriniana, 1972.
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decisivamente superada. No novo povo, “néo ha judeu nem grego, ndo ha escravo nem
livre, ndo h& homem nem mulher; pois todos vés sois um s6 em Cristo Jesus’. (Gal 3,
28) Perante Jesus derrubou-se 0 muro que isolava Israel e “fez dele um s6 povo”. (Ef 2,
14) Este derrubar da barreira mexe com a vida interna da Igreja. A expressao povo de
Deus reclama quase um primado proprio que € comum na sua distingdo funcional ou
estrutural, para ter necessariamente uma articulagcd mais ao nivel de um organismo
social.

O tema do Povo de Deus estd presente de forma significativa no Novo
Testamento, ainda que nem sempre com esta terminologia. Teologicamente implica dois
significados ligados entre si: a autocompreensdo da comunidade cristd como povo
pertencente a Deus; e a suarelacdo de continuidade com Israel.

Para uma melhor compreensdo do nome povo de Deus ha um conceito central
gue descreve a missdo de Jesus em continuidade com o Antigo Testamento, uma vez
gue o objecto do seu ministério vai consistir em reunir o povo de Deus. Estareunido do
povo de Deus disperso € uma das afirmagdes centrais de | srael a partir do exilio (Dt 30,
1-6; Is 11,12s; Ez 37,21s), e para Jesus aparece realizada inicialmente na comunidade
dos Doze, convertida no ntcleo do verdadeiro povo de Deus e da prefiguracdo da futura
Igreja (Mc 3,14s; Jo 20, 19-23; Act 1, 13; 2,1; Ap 21,14).

Uma referéncia se imp&e ainda quanto ao texto paradigmatico de Rom 9-11, que
procura mostrar que ndo se pode falar de substituicdo do povo de Israel por parte da
lgreja, sendo de enraizamento nele para conduzi-1o a plenitude. Assim, Paulo entende a
Igreja como “o verdadeiro Israel” a0 estar em continuidade com “o resto eleito de
Israel”, que é o verdadeiro povo de Deus, sempre historicamente fiel as promessas de
Yahvé ao seu povo (vejam-se comparativamente os textos de Rom 11,5.7 e 9,27-29 com
Is 10, 22s).

O uso do nome, povo de Deus, aplicado a Igreja € frequente entre os padres
antes do concilio de Niceia, como em Ambrésio, Optato de Mileto, Jer6nimo e
Agostinho. Este Ultimo autor emprega-0 abundantemente, sendo mesmo citado pelo
Catecismo do concilio de Trento. Com Isidoro de Sevilha sintetiza-se toda a tradicdo
patristica quando afirma que a Igrgja esta composta por muitos homens e povos
reunidos por uma mesma fé e por submissdo a um mesmo reino. Nomeadamente

significativo € o uso litirgico da expressdo “povo” como sinbnimo de Igreja, que se
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encontra muito presente nos mais importantes sacramentos desde os inicios da Idade
Média, sendo depois acolhido no Missal romano nas suas diversas edi¢hes, até ao

presente.

Ao debate pos-tridentino no ambiente catdlico, a volta desta questdo, junta-se,
perante a ambiguidade do significado que vem a assumir na época, moderna, o conceito
de povo, com a sua estrutura contratualista na cultura, liberal, mistica na cultura
roméantica e massificante (povo como massa proletéria) na cultura marxista. Ainda, as
acess0es modernas do conceito de povo em paralelismo com a nagdo (com a
contraposicdo do nacionalismo) e depois em paralelismo com a pétria (com a sua
sacralizagdo completa de altar e martir da pétria), de raca (com o0 nazismo) e de classe
social (fruto do proletariado). De facto, nenhuma, nem sequer a do povo-nagdo ou povo-
massa-proletéria, resulta adaptavel a lgreja. E por isso que surgiu e teve repercusses,
esta categoria biblica, no ambito eclesioldgico.

Com Lutero, a expressdo “Povo de Deus’ é tomada como uma caracteristica
mais marcante da sua eclesiologia. Nela encontramos a melhor expressdo do sacerdocio
comum de todos os baptizados em igualdade de circunstancia com a paridade
sacerdotal, razéo muito forte que explica a intervencdo decisiva da comunidade para a
congtituicdo do ministério, de tal forma que sem ela nada esta legitimado para o
exercicio ministerial. Esta perspectiva conduz a uma controvérsia com a teologia
catélica que evita posteriormente a expressao “Povo de Deus’, de modo claro nos textos
do Vaticano | (1870), como na enciclica Mystici corporis (1943). Todavia, antes da
enciclica Mystici corporis comega-se a recuperar o conceito através de distintos estudos
de autores protestantes'® aos quais correspondem  importantes  estudos
catdlicos,*’originando-se um vivo debate sobre a sua relagdo e ou prioridade a respeito
do conceito de «corpo de Cristo»,*®

corporis. (cf. Panteghini, 1996: 36)

no periodo da recepcdo da enciclica Mystici

No ano de 1940, Kogter criticava a eclesiologia do corpo mistico entendendo-a
como uma metéfora pouco significativa, e propunha a realistica no¢do do “Povo de
Deus’ que caracterizava a Igreja do Antigo Testamento, de Israel, como sujeito
histérico protagonista da histéria da salvacéo.

16 Entre outros: G. Von Rad; E. Késemann; H. Strathmann e N.D. Dahl.
1 Destaque particular para: D. Koster; L. Cerfeaux; C. Spicg.
18 Esta perspectiva esta muito presente em: M. Schmaus; R. Schnackenburg; J. Ratzinger; Y. Congar.
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A expressao “O Povo de Deus’ foi também marcante no concilio Vaticano |1,
como ja se apontou. O capitulo |1 da Lumen gentium utiliza-a para exprimir a origem, a
estrutura, o dinamismo da comunh&o, a concretizacdo histérica da Igreja e é fruto de
uma mudanca relativamente ao projecto inicial, 0 qual o situava depois de tratar da
hierarquia. Explicita-se, assim, a situacdo de itineréncia e de historicidade propria da
Igreja, mas mostra-se, por sua vez, o que concerne globalmente a toda a Igreja antes de
toda a distingcdo entre as diversas “condicdes (ou estados) de vida” (LG 43) eclesiais e
ministeriais. Também assim aparece melhor a inser¢cdo da hierarquia dentro da
comunidade e, analogamente, se situam os catélicos, 0s cristdos ndo catolicos e 0 género
humano dentro do plano de Deus na perspectiva universal da missdo dalgrega

A expressdo concreta “Povo de Deus’, geralmente significa o conjunto ou a
totalidade dos fiéis que pertencem a Deus; também de forma mais especifica significa o
povo que forma a lgreja; por Ultimo, nalguns casos refere-se aos fiéis que se distinguem
dos pastores. Noutras situagoes adjectiva-se o povo de Deus como “novo” (LG 9.13.26),
expressdo que ainda que ndo se encontre no Novo Testamento parece surgir por
semelhanca com a férmula “alianca nova’ (Lc 22, 20; 1Cor 11,25eLG 9; UR 3; DV 4;
AG 4). Note-se, ainda, a hovidade do termo “povo messianico” (LG 9), proposto por Y.
Congar que o proprio texto conciliar comenta. Dai que um dos redactores da Lumen
gentium, no seu comentério conciliar, faga sobressair a centralidade eclesiolégica deste
conceito, jaque algreja € o povo de Deus na nova e eterna alianca.

No ambito eclesiolégico ha uma profunda diferenca entre o conceito de Igreja-
povo e o conceito pds-tridentino de Igreja-sociedade. O tratado De Eclesia de Trento €,
sem davida, construido como resposta a um erro do tempo; a nova eclesiologia, ao
invés, nasce sob a insignia do didlogo. Diferenca de contelido: a Igreja ndo é uma
sociedade auto-suficiente indiferente a0 mundo, mas o povo de Deus que caminha no
mundo, com toda a humanidade, versus a meta estabelecida de Deus, o Reino. (cf.
Panteghini, 1996:37-38) SO com a teologia do povo de Deus se recupera o valor da
comunh&o e da comunidade como elemento constitutivo da Igreja. A dupla imagem
(Corpo e Povo) completam-se, delineando uma Igreja-comunidade fundada na
comunhdo com Deus e com 0s irmdos e impregnada do anuincio do Evangelho (Igreja

missionaria).
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No ano de 1985, vinte anos apbs o Concilio Vaticano Il, A Comissdo Teoldgica
Internacional constatava que a expressao “povo de Deus’ tinha chegado a designar a
eclesiologia do concilio, destacando a vantagem desta expressao sobre as restantes ao
expressar melhor a realidade sacramental comum dos baptizados, como dignidade na
Igreja e, por sua vez, como responsabilidade no mundo. Com razdo afirma que a
expressdo “Povo de Deus’ pretende elevar o carécter de mistério e o caracter historico
gue algreja actualiza. Deve assim excluir-se, radicalmente, uma interpretagdo do termo

“povo” em sentido exclusivamente bioldgico, racial, cultural, politico ou ideolégico.

Jodo Paulo Il, no seu discurso inaugural do conselho Episcopal Latino-
americano, na conferéncia de Puebla, afirma que:
A religiosidade do povo, no seu nuicleo, € um conjunto de valores que responde com
sabedoria crista as grandes interrogagdes da existéncia. A sapiéncia popular catolicatem
uma capacidade de sintese vital, assm congrega criadoramente o divino e o humano.
Cristo e Maria espirito e corpo; comunhdo e ingtituicao; pessoa e comunidade; fé e
patria, intdigéncia e afecto. Essa sabedoria € um humanismo cristdo que afirma
radicamente a dignidade de toda a pessoa como Filho de Deus, estabelece uma
fraternidade fundamental, ensina a encontrar a natureza e a compreender o trabalho e
proporciona as razfes para a aegria e o humor, ainda que no meio de uma vida muito
dura. Essa sabedoria é também para o povo um principio de discernimento, um instinto
evangélico por parte daquele que capta espontaneamente quando se serve na Igrga o

Evangelho e quando se o esvaziar e asfixiar com outros interesses. (Conselho Episcopal
Latinoamericano, 2004: 415)

Esta forma de dizer a religiosidade caracteriza bem os paises de lingua
espanhola, Espanha e América Latina, nos quais, se entende a mesma como
manifestacdo concreta da religido segundo os diferentes contextos socioculturais. As
condicOes de fé, crencas e préticas cristds sdo muito diversificadas, ndo s6 de um pais
para outro, sendo entre regides do mesmo pais, e entre os diversos niveis sociais. As
crengas tendem a ter uma visdo naturalizada de Deus e uma tendéncia a dar muita
importancia a figura e funcéo dos Santos. E isto exprime-se numa linguagem emocional

com expressdo individual e colectiva

A chamada de atencdo desta definicdo vai de encontro ao fenémeno religioso
onde existem motivagdes distintas que, por serem humanas, sdo multidimensionais. A fé
exprime-se numa linguagem cultural, mas exige uma resposta pessoa e comunitéria a
mensagem darevelacdo. Dai que o Directério sobre Piedade Popular e Liturgia (2001),
reafirme que a problemética é de todos os tempos, 0 que deve suscitar uma atencao
redobrada do ponto de vista pastoral. O contexto do fenémeno da piedade popular €, do
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ponto de vista religioso, plurifacetado. Apdés um tempo de critica renova-se, hoje, o
apego e incremento de certas devogdes e 0 interesse de uma renovada atencéo para
purificar e dar sentido a essas préticas. (cf. Lima, 2004:82)

Ao tentarmos contextualizar a problemética teremos de recorrer, embora de um
modo muito sintético, a alguns tragos histéricos marcantes na sociedade portuguesa.
Numa primeira fase e apos um intenso dominio da Igreja catdlica, da sua influéncia e
até supremacia no contexto social, sucedeu-se uma fase de erosdo, ou seja, uma
desvinculagcdo de uma cultura catdlica devido a0 desgaste imposto pelo poder
institucional. A emergéncia de uma identidade reflexiva (que da prioridade ao seif),
caracteristica das sociedades ocidentais dos finais do seculo XX, conduz a uma
desinstitucionalizacdo das crencas, relegando para segundo plano a questdo da
comunidade. Por outro lado, a religiosidade € predominantemente pragmética,
prevalecendo a utilidade das crencas sobre a sua coeréncia.

Neste contexto, o Directorio exprime a necessidade de regressar a distingdo entre
“piedade popular” e “religiosidade popular”. Quanto a primeira, entende o Directério,
no n°® 7, como:

Todas agquel as expressdes publicas ou privadas da piedade cristd, que embora ndo fazendo

parte da Liturgia, estéio em harmonia com €la, respeitando o seu espirito, normas eritmos;
por outro lado, e até certo ponto, inspiram-se na Liturgia e aela conduzem o povo cristao.

Quanto a “religiosidade popular”, de caracter mais global, o Directério, no n° 10,
refere:

Religiosidade popular traduz a realidade de uma experiéncia universal: no coragdo de

todas as pessoas, bem como na cultura de todos os povos e nas suas manifestacoes,

colectivas, esta sempre presente uma dimensdo religiosa. Todos os povas, de facto, tém

tendéncia para exprimir a sua visdo total da transcendéncia e o seu conceito de natureza,

de sociedade e de histéria, através de mediagOes culturais, numa sintese caracteristica de

grande significado humano e espiritual. A religiosidade popular ndo tem relagles,
necessariamente, com arevelacdo crista.

Uma nitida distincéo se impde fazer entre estas duas expressdes, uma vez que o
“termo piedade popular designa aqui as diversas manifestacdes cultuais, de carécter
privado ou comunitério, que, no ambito da fé cristd, se exprimem principalmente, ndo
com os modos da sagrada Liturgia, mas com formas peculiares da indole de um povo,
ou de uma etnia, e da sua cultura’. (Directorio n°® 9) Parece-nos consensual que, dagui
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para a frente, entendamos que as expressdes da religiosidade popular préprias da
confissdo de fé cristd, pertencem ao universo da piedade popular.

A religiosidade popular é de ambito universal, a piedade popular é de ambito
especifico. A primeira é

Patriménio da humanidade, enquanto esta vive sempre em ligacdo com a transcendéncia,

procurando exprimir os seus vinculos em formas muito conaturais. Ao homem religioso,

em gera, pertence o universo da religiosidade popular; ao homem reigioso cristéo
pertence o universo da piedade popular. (cf. Lima, 2004:87)

A partir do Direct6rio também se circunscreve o universo da piedade popular na
sua relacéo com a Liturgia que para além do universo do culto oficial do cristianismo,
acentua 0s seus valores no respeito por alguns principios gerais. A prevaléncia do termo
“piedade’ sobre o termo “religiosidade” d& conta da vontade de sublinhar a dimensdo de
interioridade que deve caracterizar as praticas devocionais, sem renunciar, por via dos
desafios da inculturagdo, as mediagBes necessarias a inscricdo da experiéncia cristd nos

diversos contextos culturais.

2. A devocao mariana na cultura portuguesa: apr oximacao historica

2.1. Dos primoérdios da nacionalidade até a época contempor éanea

A matriz cristd marcou a dimensdo religiosa das sociedades ibéricas desde os
itinerarios mais recuados de cristianizagdo da Europa. Para compreender a sociedade
portuguesa € necessario ter em conta o contexto peninsular e europeu da cristandade
latina ocidental e o confronto quer com estratos religiosos autéctones quer com a
organizagdo romana. As numerosas divindades indigenas, o pantedo romano e o culto
imperial em conjunto com os deuses orientais, que 0s hispanos talvez ja conhecessem,
veio servir a este fundo pluralista e sincretismo religioso em que, pelos finais do século
I1, seinstalou na fé crista

I mplantando-se sobretudo nos meios urbanos, porque trazida por marinheiros,
soldados e mercadores, entra pelos portos e pelas estradas. Os campos permanecem
durante mais tempo entregues as formas antigas de culto, praticadas em plena natureza,
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junto dos rios e das fontes ou em elevagbes do terreno. Apds a introducdo do
cristianismo na Peninsula, algumas expressdes histéricas de dissencdo, que agitaram
Igreja a partir do século IV, como o arianismo, tiveram reflexos no Ocidente peninsular
e levaram & coexisténcia de dois credos em muitas dioceses.'® Porém, 6 a partir de
trezentos se prefiguram com maior nitidez, os contornos do pensamento heterodoxo que
circulava em Portugal, face a criagdo da universidade e das controvérsias religiosas
sustentadas, com judeus e mouros.

N&o obstante, uma atitude tolerante parece ter caracterizado, durante séculos, a
populacdo em geral, embora a crise de finais de Trezentos tenha acentuado a rivalidade
econdmica entre comerciantes e artesdos judeus e cristdos. Em finais de Quatrocentos
com a chegada de muitos conversos e judeus castelhanos, fugidos da Inquisicdo do seu
pais, veio colocar essas tensdes mais ao rubro, reforcadas pela pressdo politica dos Reis
Catolicos sobre D. Manuel. Isto conduz ao Edito de expulsio de 1496, a que SO
escapariam 0s que se convertessem ao cristianismo.

Quanto a vivénciareligiosa dos mugulmanos, sabe-se que mantiveram a devocéo
a martires locais, assim como a diversos santos. Também eles foram colocados perante
a escolha entre a conversdo ou a expulsdo, por D. Manuel, em 1496. Contudo,
contrariamente ao sucedido com os judeus, ndo foram baptizados a forca nem os seus
filhos Ihes foram retirados. O seu fraco peso demogréfico e econémico tornava-0s
menos indispensaveis a monarquia, que ndo colocou entraves a sua saida do reino. Ao
partirem, deixam atras de si toda uma heranca linguistica, cultural e técnica.

A organizacdo eclesiastica do espaco, comecando pela restauracdo provincial de
Diocleciano, em 284-288, que serviu de base a essa organiza¢do durante todo o periodo
tardo-romano, em que as mais antigas sés episcopais da Hispania foram estabelecidas
em centros urbanos importantes e agrupadas em provincias, tornou-se, no século 1V, o
guadro preferencial de discusséo e resolucdo das questdes internas das Igrejas locais.
Mas outras comunidades cristds se foram formando nos campos, além de outras
construgBes, como basilicas e oratérios edificados para abergar reliquias de santos.
Durante a Reconquista, 0 programa portugués levou a restauracéo de antigas dioceses,

19 A este propésito registemos o caso de Potamio, bispo de Lisboa que se converteu ao arianismo apos ter
perfilhado, durante algum tempo, o credo de Nicela, ao qua regressou novamente no final dasuavida. S6
com a conversdo de Recaredo ao catolicismo veio estabelecer a unidade religiosa entre os Hispano-
romanos e os Visigodos. (cf. Rodrigues & Jorge, 2000:3)
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num novo contexto, bem como a ereccdo de outras inéditas. Relativamente a
religiosidade dos clérigos e dos leigos, uns e outros, procurando dar resposta, aos
anseios espirituais através de devocdes, ritos e préticas em constante evolucdo, o
territrio portugués conheceu formas de vida religiosa originais. ®

A partir do século XI, sdo as fundagcBes monasticas portuguesas que adoptam
regras ou costumes vindos de além — Pirenéus, correspondendo a inquietactes
espirituais e vivéncias religiosas diferentes. A Igreja emerge unificada dos séculos alto-
medievos. Mais do que as autoridades diocesanas, coube aos meios monasticos
hispanicos difundir pelo territério peninsular o culto de numerosas devogdes. E o caso
das devogdes do Santissimo Salvador ou de Santa Maria, Mée de Deus e da lgreja, logo
seguidos pela devocdo aos santos apdstolos ou aos martires. No século X, o Noroeste
peninsular conhecia o0 aprofundamento das influéncias centro-europeias, pelo
desenvolvimento das peregrinacbes a0 santudrio de Santiago de Compostela, pela
fixacdo de novos quadros clericais nesta regido, pela prépria evolucéo dos contactos
entre o clero peninsular e o clero franco, pelo proprio crescimento e expansao europeia
do modelo monéstico de Cluny.

Na cultura e na espiritualidade cristd uma preocupacdo maior € ado fim da vida
terrena, a da morte. Por essa passagem se alcancard a promessa da ressurreicdo e davida
eterna. O desgjo de saber o futuro e de o precaver, acautelando o prémio prometido pela
prética da rectiddo e da peniténcia, sempre foram preocupactes e intencdes que fizeram
parte da mentalidade crista

O culto mariano, que ocupa 0 Nosso objecto de estudo, no territério portugués é
extremamente antigo, sendo a devogdo a Santa Maria uma das mais divulgadas de todo
o catolicismo. Referimo-nos aos grupos sociais populares, mas também ao clero, a
nobreza e a realeza. A Virgem Maria sempre conquistou o afecto espiritual dos fiéis,
tornando-se padroeira de muitas catedrais e Igrejas matrizes do reino. Na Hispania, a
principal festa mariana comegou por ser a da Anunciagdo do Anjo Gabriel, comemorada
no dia 25 de Marco. Mas cedo se diversificou o leque de dias festivos consagrados a
Mé&e de Deus e da Igreja, impondo-se como festa mariana maior a da Assuncéo, a 15 de

% Citemos a titulo exemplificativo, 0 monarquismo frutuosiano e liturgias especificas, como a mogérabe,
particularidades que foram erradicas pela unificacdo monastica efectuada ao abrigo da regra beneditinano
seguimento do Concilio de Coyanza e pela introducdo da liturgia romana. Porém, o rito bracarense iréd
conservar ao longo da Idade Média e até aos nossos dias uma relativa originaidade. (cf. Rodrigues &
Jorge, 2000:9)
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Agosto. Invocacdo também semelhante de Santa Maria Alta, Santa Maria a Grande,
Santa Maria Maior, Senhora dos Anjos, Senhora da Gléria e dos Altos Céus. Outras
sobreviveram e registaram-se nos calendérios liturgicos portugueses desde o século XII:
as festas da Purificacdo (2 de Fevereiro), da Natividade (8 de Setembro) e da
Expectacdo (18 de Dezembro). No século X1V generalizou-se a comemoracdo das festas
da Visitagdo (2 de Julho), da Senhora das Neves (5 de Agosto) e da Imaculada
Conceicdo (8 de Dezembro). Em Quatrocentos, enraizaram-se também o toque do
Angelus e as devocbes da Virgem das Sete Dores e do Rosario.

Grande parte das doacOes piedosas realizadas pelos nossos monarcas foi feita
sob o titulo invocativo de Nossa Senhora. A devocdo que o povo lhe prestava, com
foros de verdadeiro culto, levaram-no a assumi-la como protectora em grande parte dos
planos da sua vida. Vejamos a intitulagdo em castelos e alcacovas (Santa Maria da
Alcagova em Santarém, Elvas e Montemor-o-Velho; Santa Maria do Castelo em
Abrantes, Covilha, Evora Monte, Penamacor, Portalegre, Sabugal, Seia; Santa Maria da
Penha em Leiria e Sintra), perante a guerra e as lutas dos cruzados (Santa Maria dos
Martires em Lisboa, Alcacer do Sal, Elvas, Sacavém e Silves; da Vitoria, na Batalha) ou
em simples sitios onde se ergueram mosteiros e Igrejas (todos os mosteiros de fundacao
base — cisterciense |he eram dedicados; lembremos Santa Maria de Alcobaga, de Fiées,
de Salzedas, da Abadia/Bouro) e mesmo cidades (Santa Maria de Faro), serranias e
promontorios maritimos (Santa Maria da Estrela, Nossa Senhora da Nazaré), para além
dos grandes santuérios internacionais a que 0s Portugueses acorriam em nlmero muito

elevado (exemplos maiores em Rocamador, Roncesvales, Guadalupe e Montserrat).

Circulam peregrinos por todo o lado e compilam-se livros e cadernos de
milagres alusivos a Virgem celestial. Os principais santuérios medievais portugueses
eram, no Entre Douro e Minho, os de Nossa Senhora das Virtudes (Azambuja), Senhora
da Abadia (Amares), Senhora da Peneda ou das Neves (Arcos de Valdevez), Santa
Maria do Pombeiro (Felgueiras), Senhora da Oliveira (Guimardes), Senhora da
Conceicdo (Matosinhos); em Trés-0os- Montes devocionava-se a Senhora da Natividade
do Azinho (Mogadouro); na Beira, importavam ao fiel os santuarios de Nossa Senhora
do Mileu (S&o Jodo da Pesqueira), Santa Maria dos Acores (Celorico da Beira) e Santa
Maria da Estrela (Cinfées). Na Estremadura eram de romaria os santuarios da Nazaré,
do Cabo (Sesimbra), de Seica (Ourém) e de Santa Maria da Luz e da Escada (Lisboa). O
Alentejo tinha também importantes santuérios centros como Santa Maria da Flor da
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Rosa (Crato), Santa Maria do Espinheiro (Evora), Senhora da Boa Nova (Terena) e
Santa Maria da Lagoa (Monsaraz).

A arte comega a representé-la associada ao seu Filho, Jesus Menino ou junto a
Cruz, mas evoluiu para a sua representacao individualizada que atinge nos século X1V e
XV, as conhecidas configuragdes, produzidas nas oficinas coimbras de pedra-de-anc,
da Virgem Santissima coroada como Rainha dos Céus e louvada por anjos e serafins.

Também as ordens religiosas foram grandes propagadoras da devocdo de Nossa
Senhora, sobretudo entre Cistercienses e Mendicantes. O fendmeno foi ciclico. No
século X1V, encontramos intitulagdes como Senhora da Assuncdo, da Gléria, da Graca
invocando-se até coloragBes como nos casos de Nossa Senhora a Branca e Santa Maria
aVermelha, em Braga. Por essa época, ou pouco depois, divulgam-se as intitulagdes de
Santa Maria da Orada em Melgaco ou em Monsaraz, por exemplo, a que ndo foi
estranha a espiritualidade dos Carmelitas, sobretudo junto de um D. Nuno Alvares
Pereira e da casa de Braganca. Por todas as Igrejas se levantaram altares a Virgem, se
pintavam em retabulos histérias alusivas a Ela e se esculpiam relevos que se expunham
nos frontais dos altares, junto de tmulos e capelas proprias dispersas pelos interiores
dos templos e dos seus claustros.

D. Teresae D. Afonso Henriques, seu filho, invocam Santa Maria como Rainha
e como Intercessora. E, aias, do seu tempo que advém a paulatina identificacio de
Portugal como “Terra de Santa Maria’. Epoca em que a ilimitada devoggio a Virgem
leva os fiéis a consideré-la como intermediéria no plano da salvacdo individual das
amas.

A Senhora da Conceic¢éo, que tinha uma grande festa nos arredores do Porto, em
Matosinhos, operava muitos milagres, ali acorrendo em peregrinacdo o proprio rei D.
Jodo 11. Em 1425, foi levada para Ceuta, pelo infante D. Henrique uma imagem a que se
pos o titulo de Santa Maria de Africa. A Casa de Avis foi também grande devota da
Virgem, ndo querendo favores nem doacdes dos santuarios e Igrejas de romaria de Santa
Maria da Oliveira, de Nossa Senhora das Virtudes, de Santa Maria da Escada, de Santa
Maria da Vitéria e de Santa Maria de Belém. Em meados do século XV, a Virgem
Maria, aparece apelidada de “Alta Senhora M&e de Deus, singular advogada, coluna e
defensora dos reinos de Portuga” e ja devocionada pelo infante D. Henrique, como
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“Mé&e de Misericordia’. O discurso eclesial sobre Nossa Senhora acentua a sua
maternidade sagrada e avirginal pureza.

A devocdo mariana dos monges cistercienses do Mosteiro de Santa Maria do
Bouro traduzia-se, entre diversos aspectos, no culto pelo titulo de Nossa Senhora da
Abadia, ermida de romaria e conhecida por milagreira. Vemos num devocionério desse
mesmo mosteiro, para além do calendério e oficio de Nossa Senhora, que se consagram
alguns folios com oracBes devocionais em que a Virgem Maria estd omnipresente.

Data dos finais da Idade Média um cantico gradual composto também no
mosteiro do Bouro para louvor da Mae de Deus.?! Entre os titulos mariolgicos que he
s80 dados citaremos, como mais interessantes, os seguintes: “Ajudadora, Arca Celestial,
Criatura do eterno Pai, Estrela mui clara, Exalcada sobre os coros dos Anjos, Mé&e de
Deus sem macula, Morada do Espirito Santo, Rainha dos Anjos, Salvacdo do Mundo,
Senhora cheia de toda a piedade, santa e bem-aventurada, mui clemente, tesouro bem-
aventurado, Virgem perpétua, Virgem sem mécula e ndo corrompida Virgem”.
Ladainha que traduz bem o género de vivéncia espiritual mariana num claustro
portugués que deriva da espiritualidade de S0 Bernardo.

Significativamente, a Virgem Santa Maria ndo € intitulada Senhora do Ros&rio.
A origem desta devocdo medieva pertence aos claustros dominicanos e € tipica do
século XV, em que se generaliza uma ideia cultual em torno de Nossa Senhora como
M&e da Vida e da Natureza. N&o espanta que Ela surja como Senhora da Rosa, do
jardim divinal em que as rosas, transpostas para um plano mistico, rodeiam toda a
missdo divinal de Maria E significativo que, onde chega a influéncia espiritual
dominicana, estejam presentes estes simbolos florais associados ao ciclo primaveril e ao
més de Maio como sdo as rosas. No Mogteiro da Batalha, por exemplo, quer na pintura
dos vitrais, quer na decoragdo escultéria dos tdmulos da inclita Geragdo, o tema €
glosado repetidas vezes. Na capela-mor, aliés, surge a primeira representacao conhecida
da Virgem do Ros&rio pintada em Portugal e chegada aos nossos dias (cerca de 1516).
A rosa torna-se simbolo do jardim perdido, do Paraiso, o espaco utdpico do cristdo de
que Addo fora expulso pelo pecado a que Eva o tentara. Maria, Nova Eva, esta
associada a0 Novo Adéo que redimira a humanidade e reabrira as portas desse ponto

2L O contedido do texto é de grande complexidade teoldgica e doutrinéria, onde ha uma cuidada reflexdo
sobre divina, intermediaria da salvacdo e redentora. (cf. Gomes, 2000:380)
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inicial. Os seus pés esmagaram a serpente e subjugaram a noite, tema bem retratado na
iconologia concepcionista que acompanhara o sucesso da devocdo a Virgem do Rosério
e, maistarde, a Virgem das Misericordias.

A época moderna, periodo dos Humanismos e reformas, caracteriza-se pelo
concreto vivido, na linha do sentimento e representagdo, por parte do crente e do
magistério e autoridade por parte da hierarquia, porque € seu dever, pastoral ensinar e
governar. S80 0s comportamentos, fidelidades e estratégias, a reflectir atavismos,
conservadorismos e inovagdes que perduram na passagem dos séculos, quase num pleno
de quatro, duracéo demasiado longa.

Se delimitarmos, embora ainda que arbitrariamente, a | dade Moderna, a partir de
meados do século XV até ao final da era oitocentista, podemos marcar como pontos
essenciais da nossa histériac a quebra da convivéncia tolerada entre os fiéis das trés
religibes monoteistas (a populacdo catdlica, a gente judaica e as comunidades
mugulmanas), que dara origem ao édito de D. Manuel, em 1496, e a nova estratégia
politica eclesiastica que as duas cortes ibéricas vinham planeando.

A expulsdo dos judeus e/ou massiva conversdo forgada: a unidade e identidade
nacionais, abrangendo a etnia judaica, conjecturavam-se e a lenta e pacifica assimilacdo
das comunidades muculmanas, constituem agora o ideal de Estado moderno: um rei,
uma lingua e uma religido. A tolerancia religiosa, se eventualmente existiu, era fragil,
uma vez que sO o catolicismo se poderia intitular como Unica religido verdadeira, fora
da qual ndo existia a salvacéo eterna. A Inquisicdo vigiava condutas, do moral ao
religioso, da heterodoxia a blasfémia, da perversdo ao sacrilégio, com grande reflexo

nas mentalidades e na cultura sempre vigiadas.

Todavia a Reforma pré-tridentina (na segunda metade de Quatrocentos) vai
conduzir a uma nova orientacdo espiritual, devocional e pastoral que envolveu dioceses,
circulos devotos, camadas elitistas e populares, congregacdes e ordens religiosas,

clausuras femininas, conventos e mosteiros masculinos e ainda o clero secular.

Outro marco importante da nossa histéria religiosa portuguesa, poder-se-ia situar
no advento do liberalismo. Consagrado pelo programa ideoldgico da Revolugdo

Francesa vai conduzir ao desterro das ordens religiosas, a promulgacdo de leis
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conducentes a liberdade religiosa, a aceitagdo do ndo-praticante, a tolerancia da
heterodoxia doutrinéria num pais eminentemente e oficialmente catélico como 0 nosso.

A resposta vem pelo Concilio de Trento, concretizada na Reforma catdlica em
conformidade com dogmas reafirmados e rigor disciplinar, num debate sem fim e num
ambiente de conflito extremado. Nada ficou imune: rituais, imaginario e linguagem. Ha
porém a registar o aparecimento de um outro desconhecido, face a0 universo
ultramarino descoberto e revelado a cristandade europeia pelas nacbes ibéricas, a
evangelizacdo em que o anuncio da fé catélica ad gentes toma um cunho
particularmente universal.

Ainda hd aregistar o processo do aargamento da pregacéo urbana as populagdes
dos meios rurais, numa ampla frente pastoral designada por missdes do interior, a cargo
das ordens religiosas surgidas da linha tridentina. Estendem-se as reformas e as
revitalizagbes. a espiritualidade, a instrucdo catequética, as devogdes eucaristicas — a
difusdo mariana da reza do ros&rio — a0 cumprimento do preceito dominical; a
assiduidade da confisséo, a preparacdo para bem morrer, a consciéncia do pecado grave,
enfim, a0 modelo tridentino do padre e a fundagdo dos seminérios.

A cultura elitista é barroca, nas formas estéticas e nas mentalidades; h4 uma
seducdo pela palavra e pelo deslumbramento do cenério saturado de luminosidade e
adorno, impondo-se nos espacos onde a vida religiosa se centra na liturgia do sacrificio.
A observacdo antropoldgica da prética cristd — sobretudo da gente humilde de tradicGes
imemoriais — vai conduzir ao problema do sincretismo na religiosidade popular e dos
motivos das suas persisténcias e acomodacdes. Os livros litlrgicos, 0s textos
catequéticos e a literatura piedosa reflectem renovacao espiritual e reformas pastorais. A
preocupacdo disciplinar na moralizacdo (boa educagdo) dos costumes e o combate ao
rigor doutrinario, traduz-se no obedecer a0 espirito e letra dos ditames teoldgicos e
canbnicos de Trento, nos decretos pontificios e na legislacdo sinodal e directérios das
congregagoes religiosas. Tudo isto envolto num universo de sensibilidades pietistas, de
comportamentos dos poderes hierarquicos, de cumplicidades na esfera do sagrado e do
profano e de convergentes e conflituosas sociabilidades.

Assim, dois modelos distintos de piedade cristd se vao impondo: a controlada
pela hierarquia ministerial e a popular, de espaco espontaneo ligada, por vezes, as raizes
folcléricas e ao sentir da gente humilde. N&o podemos omitir que a cultura religiosa
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portuguesa possui uma forte componente marial e parece-nos podermos afirmar que a
devocdo mariana é a caracteristica mais vincada da religiosidade popular. A
extraordinéria vitalidade do culto de Maria que, muitas vezes, ao longo dos séculos, saiu
vitoriosa de crises profundas, desmente qualquer visdo pessimista. Ancorada ao mistério
da incarnagd@o e da hora de Cristo, Maria ndo é um mito, mas uma pessoa historica,
cheia de perene significado para as Igrejas e humanidade.

O século XX pode considerar-se como 0 século dos movimentos empenhados
numa perspectiva social, no mundo da cultura e no apostolado familiar e missionario,
alguns dos quais inspirados directamente na figura de Nossa Senhora. Depois da quebra
verificada a0 nivel da devocdo mariana, devido sobretudo as répidas e profundas
alteracOes registadas na cultura, na teologia e na vida cristéd do imediato pré e pés-
Concilio, a tendéncia foi a de ressurgir nos Ultimos anos do século passado, a
importancia de Nossa Senhora na histéria da salvacéo, a Sua presenca na lgrejae o Seu
significado para a vida dos homens, que nela véem um modelo ideal daquilo que
deveriam ser e que ainda n&o so.

Este interesse crescente por Nossa Senhora encontra um apoio valido nos
movimentos renovados e novos (inspirados em Fétima), que se denominam pelo nome
de Maria ou qualquer dos Seus titulos. As cinco apari¢des de Nossa Senhora em Féatima
(13 de Maio a 13 de Outubro de 1917), aos trés pastorinhos, constituem um importante
acontecimento religioso do nosso tempo que viria a promover um movimento de
piedade mariana que se revelou e continua a revelar-se uma verdadeira graga para a

Igreja e para o mundo.

E ainda obra de referéncia, neste nosso estudo, Portugal e os Portugueses, da
autoria do actual bispo do Porto, Manuel Clemente, nomeadamente as paginas sobre o
culto mariano em Portugal. Entende-se melhor, desde os alvores da nacionalidade, o
espiritualismo agostiniano, joaquimita, franciscano (lembre-se Jaime Corteséo), a ansia
da descoberta da natureza, da novidade e o entendimento dos valores no feminino.
Releiam-se as Cantigas de Santa Maria, de Afonso X, o S&bio, escritas em galaico-
portugués, e percebe-se a humildade glorificada. E neste Portugal, onde aterraacabaeo
mar comega, temos ainda de procurar a realidade ribeirinha; encontramos ainda o ideal
vigjante de que Portugal é paradigma. Podemos também resumir esta forte componente
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marial da cultura portuguesa, nas multiplas invocacdes a Nossa Senhora, ligadas a
locais, situagdes vitais, mistérios mariais e outras qualidades da Mae de Deus.

Aprofundando um pouco mais esta teméatica apercebemo-nos de que a reflexéo e
adevocio mariana é objecto repetido e continuado de muita atengdo escrita. E um tema
sempre actual da pastoral cristd. Iniciemos esta nossa primeira abordagem com a
identificacdo de alguns estudos historiogréficos que podem sustentar as afirmagdes
sobre as relagcbes mariais da histéria portuguesa, uma vez que dispomos de muita
informac&o e reflexd@o para o tratamento deste tema.

Uma das primeiras tentativas de unificar os diversos conhecimento sobre o culto
mariano, aparece-nos com Frei Agostinho de Santa Maria no livro Santuario Mariano,
(1718) que mais ndo passa de um amplo indice de Igrejas, capelas e ermidas, colocadas
sob a invocagdo mariana existentes no continente, ilhas e ultramar. Contudo, € com
Alberto Pimentel, na obra Histéria do Culto de Nossa Senhora em Portugal (1899) que
se pretende fazer a histéria do pais na sua relagdo com a fé nacional. Encontrado que
estava 0 tema, torna-se um importante ensaio histérico-mariano pela sistematizacao
global que apresenta tendo-se assim constituido, o esquema geral dos estudos histérico-
mariolbgicos portugueses que se sucederam até aos nossos dias. Muitas vezes a histéria
e arte, a doutrina e devocdo, aparecem encadeadas nesta primeira sistematizagéo global
do marianismo portugués, constituindo-se como ponto de partida para futuros trabalhos
historiogréficos posteriores.

E importante destacar agui que a mariologia e o marianismo portugueses foram
amplamente potenciados apds os acontecimentos de Fatima. Ha uma nitida abertura ao
estudo do tema que vai desde congressos, encontros a vasta bibliografia. O trabalho
levado a cabo por Miguel de Oliveira é bem prova disso mesmo, Santa Maria na
Histéria e na Tradicéo Portuguesa, integrado no primeiro volume da colectanea Fatima
Altar do Mundo (1954). O texto segue de perto a linha de pensamento de Pimentel e
desenvolve-se numa introducdo que vai das nossas classicas origens ao primeiro
Condado Portucalense, seguindo pelas fases histéricas. Primeira Dinastia; De
Aljubarrota a Alcacer-Quibir; da Restauracéo ao fim da Monarquia (cf. Clemente, 2008:
37). Do ponto de vista global e geral da matéria, porque apresenta e recolhe dados dos
resultados da investigacdo feita, podemos considera-la como um segundo contributo
bastante valido e proveitoso, ainda nos dias de hoje.
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Também os anos quarenta e sessenta foram determinantes para um estudo mais
atento e detalhado desta temédtica. Ai encontramos datas comemorativas memoraveis,
como: o terceiro centenario do padroado portugués de Nossa Senhora da Conceicdo
(1646-1946); a definicdo do Dogma da Assuncdo de Nossa Senhora (1950); o primeiro
centen&rio da definicdo dogmética da sua Imaculada Conceicdo (1854-1954) e,
finalmente o cinquentendrio das aparicdes de Fatima (1917-1967).

A colecténea de textos histrico-marial, A Virgem e Portugal sob a direccdo
literdria de Fernando de Castro Pires de Lima (1967) abre novamente, a reflex@o de
caracter complexo, das abordagens imagéticas que vao desde ateologia a histéria, aarte
e a devocdo. Esta obra beneficia, certamente, dos estudos anteriores que vao desde os
artigos reunidos em revistas como a Brotéria de Dezembro de 1946 (tricentenario da
Padroeira) ou Dezembro de 1950 (doutrina e culto da Assuncéo de Nossa Senhora); a
Colectanea de Estudos de 1946 (culto portugués da Imaculada Concei¢éo) e em 1947
(culto da Assuncdo); ainda a Itinerarium que durante os anos de 1955 e seguintes
retoma vérios trabalhos de temética marial. E, ainda, de destacar dois outros trabal hos.
O primeiro de Monsenhor José Filipe Mendeiros, da arquidiocese de Evora, sobre
Devocdes e SupersticOes-Aparicdes veridicas e supostas de Nossa Senhora, pela
tipificagdo dos motivos devocionais que apresenta e o segundo de Sebastido Martins dos
Reis, As Catedrais Portuguesas e a Dedicacéo a Santa Maria, onde podemos encontrar,
explicitamente, na afirmagdo do autor, que Santa Maria eratitular de todas as nossas sés
desde a mais recuada | dade Média até ao século XVIII.

Dos muitos titulos, atribuidos a Nossa Senhora, 0 mais conhecido e divulgado
era a invocagdo de Santa Maria — celebrada a 15 de Agosto — a0 ponto da terra
portuguesa, ainda nos primoérdios da nacionalidade, ser apelida de terra de Santa Maria.
Verificamos que com o autor da obra, Historia do Culto de Nossa Senhora em Portugal,
de Alberto Pimentel, se abre de forma perspectivada a histéria do pais na sua relacéo
com a fé nacional. A histéria é chamada perante a crenca religiosa da sociedade
portuguesa, onde todos sdo chamados a confirmar o sentimento, no que diz respeito ao
culto de Nossa Senhora, de pertenca de uma mesma nagéo.

Com Alberto Pimentel registamos, sem davida, 0 nascimento da nossa
historiografia nacional-mariana, uma vez que 0 eixo sistemdtico esta na

perspectivizagdo religiosa da histéria portuguesa, desde as origens aé a
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contemporaneidade do proprio autor. E na figura de Nossa Senhora que se procura
simultaneamente a sublimac&o e o amparo, uma vez que o sujeito humano desta histéria
€ 0 povo, OuU Sgja, as crencas religiosas do povo portugués que na compreensdo do autor
se apoiam nos factos histéricos.?? Abre-se uma nova pégina naimportancia da religio e
no devir portugués a0 chaméla a responder no seu duplo aspecto, historiogréfico e
mariano. Cada vez mais se consolida o lugar ocupado por Nossa Senhora em Portugal,
tanto na forte componente marial da cultura religiosa portuguesa, como nas multiplas
invocacdes na devocao dos portugueses, na histéria, na lgreja e na vida particular dos
crentes da nossa sociedade.

Desde antes da nacionalidade que Portuga se apelidou Terra de Santa Maria,
num territorio delimitado ao sul do Douro e que, sucessivamente, se vai alargando e
alastrando a0 espaco portugués na Europa. Edificam-se ou reedificam-se as sés e
consagram-se a Santa Maria. As pardquias a sul, também se chamavam cada vez mais
de Santa Maria. Os soldados cristdos, mortos na reconquista de Lisboa foram
considerados martires. Lisboa passa a ter um centro devocional mariano muito
concorrido, em Santa Maria da Escada, no Rossio. Finalmente, Aljubarrota como
verdadeira confirmacéo da independéncia portuguesa.

Desta Ultima Idade Média em que Portuga se consolidou como nacdo,
registamos algumas tradicbes que marcam o gue a histéria alcancou: a lembranca de
Ourique; a legenda da Senhora de Cérquere,®* a chegada da armada portuguesa a Ceuta,
por Santa Maria; a partida de Belém, de Vasco da Gama em 1497, levando para o
Oriente a devocdo mariana que nos tutelara em Africa.

A aventura ultramarina continua quando em 1500, Cabral leva para 0 Novo
Mundo a mesma proteccdo. Com D. Sebastido em Alcécer Quibir, perde-se a
independéncia, mas ndo a consolagdo mariana que Sse vem a concretizar em Maio de
1663, aquando o anincio da vitéria do Ameixoal — onde em Santarém resplandeceu o
rosto da imagem de Nossa Senhora da Piedade — e finalmente, a vitéria da Restauragéo
em pleno reinado de Nossa Senhora da Conceicdo de Vila Vigosa. Estes factos aqui

%2 Nesta perspectiva deve-se entender o termo “povo” — ao modo romantico como unidade organica e néo
como complexidade sociol égica. (cf. Clemente, 2008: 42)

2 A vitéria na batalha de Aljubarrota aconteceu na véspera de Santa Maria de Agosto de 1385, situagdo
sempre val orizada pel os seus intervenientes e sucessores. (cf. Clemente, 2008: 43)

24 A formulaggo de que esta teria curado o nosso futuro e primeiro rei, para o mesmo providencia futuro.
(cf. Clemente, 2008: 44)
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registados e muitos outros, que poderemos encontrar na obra de Alberto Pimentel
assinalam, se assim o0 entendermos, O percurso mariano e, pelo que expusemos,

nacional-mariano.?®

Assim, durante os séculos XIl a XV, ha uma nova marca reflexiva relativa a
piedade e teologia mariana. A devogdo a Nossa Senhora invade toda a piedade cristd,
desde a Liturgia as Artes e Literatura. Desdobram-se as festas do Calendario Liturgico e
da denominagdo, Santa Maria, surgiram multiplas invocacdes a Nossa Senhora; tornou-
se popular o oficio menor de Nossa Senhora e o Sdbado, em sua honra, fixou-se como
uma instituicdo universal. Criaram-se hinos, oragfes (Ave-maria) e surgiu a devogdo do
Rosario, das ladainhas, do Angelus. Fomentou-se a construcéo de catedrais, Igrejas e
capelas dedicadas a Nossa Senhora, apareceram as imagens e reliquias da Virgem,
acentuou-se 0 fendmeno das aparicdes e multiplicaram-se os milagres e Cantigas de
Santa Maria.

No século XII, no contexto peninsular e portugués da Reconquista, a critica
isldmica a doutrina cristd sobre Jesus e Maria levou os fundadores da nossa
nacionalidade a afirmé-la ainda mais e a redobrarem a sua devogdo mariana que estava
também em crescimento na Europa, com S8 Bernardo e os cistercienses, e ainda
aumentaria com os mendicantes que procuravam em Nossa Senhora um modelo de vida.
Este florescimento teolégico promove a veneracdo de Nossa Senhora pela sua
participacdo no mistério da paixao e morte de Cristo e pela dignidade pessoal decorrente
da maternidade divina. Surgem novos géneros e temas teoldgicos. Os autores
portugueses sublinham, agora, a dignidade, exceléncia e etimologia do nome de Mariae
a maternidade divina como ponto de partida de todos os chamados privilégios marianos.
De facto, areligiosidade portuguesa e 0 N0sso marianismo tém conexdes internacionais
com qualquer época que nos proponhamos estudar.

Nos séculos XVI e XVII, decorrem os primeiros confrontos com o
Protestantismo e, consequentemente, uma forte desvalorizacéo das préticas devocionais
a0 culto de Nossa Senhora. A reaccdo catllica fez-se sentir, nomeadamente, no
desenvolvimento interno da reflexdo sobre as suas prerrogativas. Muitas sdo as
passagens em que o conflito teoldgico — devocional aparece com evidentes conotactes

% A sociedade portuguesa no seu aspecto devocional-mariana, comporta em s mesma uma certa
originalidade relativa e integrada em movimentos correntes de &mbito mais geral. Ndo podemos esquecer
a heranca de um nacionalismo historiografico que também tem uma vertenterdigiosa.
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mariais. Aqui esta delineada, a questdo que sempre opds um certo Oriente ao
Cristianismo trinitério e incarnacionista. E, sempre ligada, esteve a questdo marial.

O século XVII aproxima-se e, por toda a Europa catélica, se exalta Maria
especialmente na sua Conceicdo Imaculada. Afirma-se o lugar da Mée de Jesus e 0 seu
privilégio, perante a polémica anti-protestante. Da-se a Restauracdo em Portugal e a
I maculada Conceicdo, venerada com grande fervor na corte ducal de VilaVigosa, com o
rei D. Jodo 1V, assume-se como padroeira dos destinos de Portugal, agora
reencontrados.

Recuperada a independéncia, chegam os anos gloriosos de D. Jodo V e,
reescreve-se a historia. Funda-se a Academia Real da Histéria e a primeira histéria a
fazer-se seria a das Igrejas do Reino, a Lusitania Sacra. Novamente, a histéria de
Portugal e a histériade Maria.

Jano ultimo quartel do século XVI1I1, viveu-se uma certa euforia religiosa com a
criagdo de muitas festas populares em honra de Nossa Senhora e dos Santos. Com o
aval do proprio rei, Portuga vé-se contemplado com uma festa litlrgica de Nossa
Senhora por cada més do ano. No inicio do seculo XIX, Portugal sofreu o terrivel
flagelo das invasdes francesas que semearam um clima de desanimo e de terror. Segue-
se a revolugdo liberal e as sucessivas contra-reaccOes, contendas entre posicoes
extremadas, divisdes religiosas sob pressdo de rivalidade politica e expulsdo das ordens
religiosas. Da Europa chegavam os “ventos’ do positivismo e do evolucionismo
cientifico que criando condi¢des favoraveis ao racionalismo e a ideologias materialistas,
semeavam 0 ateismo e a descristianizagdo nas camadas mais cultas. Convém sublinhar
gue o dinamismo e a capacidade de resisténcia religiosa que a devogdo incutiu na
sociedade portuguesa do século XX, devem ser considerados como um dado relevante
na prépria historia de Portugal, uma vez que as razdes de instabilidade politica e até
socio-religiosa viriam, algumas vezes, minimizar a euforia vivida anteriormente.
Contudo, e apesar da devocdo mariana ter reaparecido com maior intensidade «séo
dessa época os versos do Padre Malhdo que ainda hoje se cantam, unindo a protec¢do de
Maria com os destinos nacionais (cf. Clemente, 2008:79):

Salve, nobre Padroeiral/ Do Povo, teu protegido, / Entre todos escolhido/ Para povo do

Senhor. / O gldria da nossa terral Que tens salvado mil vezes/ Enquanto houver
Portugueses, / Tu seras 0 seu amor.
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A partir de 1869, o Santuario dedicado a Imaculada Concei¢do une outra vez,
fortemente, 0 marianismo e o patriotismo portugueses. Ganha-se uma adesdo cada vez
maior a devocdo do Més de Maria, surgindo as confrarias dedicadas ao Coracédo de
Maria. Efectivamente, a devogéo mariana ndo cessa. Os acontecimentos de Fatima, com
novo desenvolvimento da devocdo mariana e novo estimulo, constituem o testemunho
mais significativo dessa continuidade. Como sublinha Manuel Clemente, “se os povos
se simbolizam nas realidades que afirmam com mais constancia e calor, entdo o povo
portugués aparece-nos frequentemente como um povo mariano”. (Clemente, 2008: 73)
Pode pois falar-se de um marianismo portugués, da Fundacdo a Restaurac@o e desta aos
nossos dias, integrado num fundo cultural mediterraneo e ibérico. (cf. Clemente, 2008:
62)

2.2. Ciclosfestivos, festas populares e as suas dimensbes r eligiosas em Portugal

Nas regides de longa tradi¢do cristd as grandes festas das comunidades tinham
um caracter eminentemente religioso. Falamos das festas do Santo padroeiro, ou de
Nossa Senhora nas suas mais diversas denominagdes ou, ainda, dos diferentes mistérios
de Cristo.

A celebracdo litargica, com a Eucaristia e a procissdo, ocupavam um lugar
central. Muitas localidades faziam preceder a festa, de dias de preparacdo espiritual com
a pregagao da Palavra de Deus e a celebragdo do sacramento da Reconciliagdo. Mas, a
comunidade cristd ndo limitava a celebracdo festiva somente a sua dimensdo religiosa,
em tudo a componente lUdica e recreativa também estava presente. O tempo era de
encontro, de alegria, de confraternizagdo, as ruas e as pragas ornamentadas, com
bandeiras, com musica e outras diversdes. Estas duas dimensdes formavam um todo.
Porém, com as profundas alteracGes verificadas nos ultimos tempos em todos os
dominios da vida humana, nomeadamente o cultural, é natural que as festas populares,
como expressdo da vivéncia religiosa e da componente cultural, tenham vindo a ser
gradualmente atingidas no seu contelido e no seu significado.

As festas populares ndo andam ligadas aos lazeres de tipo urbano ou das sociedades
industriais, nem tém as mesmas funcdes sociais. Os lazeres da sociedade industrial visam
arecuperacao das energias com vistas a producéo, a produgdo visa 0 consumo, 0 Consumo
visa a produgo, isto é uma visdo unidimensiona da existéncia. As cerimonias populares
promovem a solidariedade popular e a coesdo colectiva alded, os lazeres urbanos so
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individuais. A festa associa-se sobretudo a continuidade da comunidade num meio que
adopta simultaneamente as inovagdes e as tecnol ogias de ponta. E esse 0 seu carismamais
fascinante. (Espirito Santo, 1989:289)

A complexidade deste questionamento, tal como se apresenta hoje em dia, reside
no facto de se tratar de tradigdes solidamente enraizadas na existéncia das pessoas, das
familias e das instituicdes. E, de certa forma, a propria identidade do povo que esta em
causa, uma vez que as raizes histéricas tém muito peso. Torna-se, assim, importante ndo
descurar esta perspectiva da evolucdo histérica, a fim de, compreendermos
verdadeiramente a dimensdo do fendmeno das festas populares, nas suas vertentes,
religiosa, cultural e civil e, a0 mesmo tempo, conferir-lhes o tratamento que merecem.
N&o h& todavia um padrdo comum. Podemos afirmar que cada caso é um caso, e que
cada regido tem a sua indole prépria e reage diferentemente e a seu modo a evolugdo
dos tempos.

A festa religiosa € uma celebragéo festiva da fé. Ela deve conservar uma tal
indole, ao lado das outras expressdes da vida social, igualmente legitimas. As festas
populares, na sua riqueza cristd, cultural e humana, constituem uma heranca preciosa
gue as geracdes anteriores nos legaram e que nos compete acolher com respeito e com a
determinacdo de Ihes dar continuidade. Ainda sob a designacdo de costumes cristéos
tradicionais surge todo um conjunto de oracOes e préticas rituais do povo que 0 servem
na concretizagdo da sua atitude religiosa. Se, por um lado, todo este aspecto da
religiosidade € acusado de ritualismo oco e sem sentido, despojado de félego espiritual,
ha também que nd minimizar tais manifestacdes ou préticas dado que surgem, um
pouco, como reacgdo contra uma espiritualidade racionalizada, um culto abstracto que
as pessoas simples ndo compreendem ou que ndo tiveram oportunidade de ser
apreendidas de outra forma, constituindo-se assim, como 0s Unicos apoios da vida
espiritual.

A festa mais do que simples ida e do que separacdo, € uma pausa prenhe de sentido e de
folego, talvez o parénteses de um texto que o esclarece e ilumina, a “porta santa’ da casa

onde habita um povo e pela qual entra um sol diferente do de todos os dias. (Lima,
2001:263)

Vista enquanto promotora dos ritmos da cultura, fornece ao homem a cadéncia
adequada e serve-lhe de mola integrada. Sucede-se como as estagbes do ano, em
sincronia com o ciclo solar. O cristianismo herdou das civilizagbes mais antigas este
ritmo e evangelizou-o, colocando-o ao servigo da vida e do homem. Se olharmos para a
festa como um movimento sempre semelhante, repetitivo mas a0 mesmo tempo
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diferente e inovador, entendemo-la como meméria que tende a perpetuar-se no proprio
futuro do ser humano porque se alicerca nos pilares estruturantes do passado. E um
acontecimento de convergéncia da familia, da comunidade, das geragdes, enquanto
lugar de memdria. A ela afluem, de todos os lugares mais dispersos, os filhos da terra,
para alimentar a fé que os une a sua Igreja e fortalece as raizes que os ligam a sua terra
natal. E por s propria pluridimensional, podendo definir-se como um ritual de
contrastes. Se ha uma grande componente ludica nela, existe também um outro aspecto,
o0 inédito, o transcendente, entre foguetes, canticos, velas e ritmos.

E um tempo diferente que a todos marca pela novidade com que cada elemento a
identifica. Ela ndo se “diz” sem tradicdo, trazida a rua aos ombros dos homens e das
mulheres que fazem a histéria de hoje e que recordam em imagens vivas 0S usos, 0S
costumes, os oficios e os ritos que durante séculos mantiveram viva a chama humana da
fé e de religiosidade. E como um quadro em movimento e quase alegdrico no qual se
inscreve a sua organizagdo: as autoridades, os mordomos, as criangas que repetem
ilustragBes, a banda de musica e os penitentes. Podemos, ainda, entendé-la como um
grande momento cultural a0 apresentar o patriménio (reparam-se monumentos,
restauram-se as talhas, ornamentam-se os altares e andores) em alianca com a meméria
da comunidade.

Todo este conjunto — o facto que se conta e sobretudo a coreografia da
apresentacdo — congtitui a ligagdo imprescindivel de uma verdadeira identidade onde os
figurados reproduzem na sua itinerancia alguma catequese, gravando em cada um que
passa 0 cartéo-de-visita, como simbolos de um caminho percorrido outrora e lembrado
na festa. Ndo podemos, contudo, esquecer que a festa também possui uma forte
dimensdo Iudica, fazendo emergir elementos da tradicdo a par de novos registos da
culturamoderna. E assim que ela serve atotalidade de cada um em simbiose equilibrada
entre as geracOes, permitindo a cada faixa etaria ter o seu sector especifico e o seu
desempenho no geral do acontecimento festivo. E o ciclo festivo, hoje, que guarda o
ritual do passado envolvido num novo contexto cultural.?®

O quadro catélico que serve de matriz a este ciclo festivo, a par da piedade

cristd, encontra na cultura da festa os diferentes elementos dados pela tradicéo

% Neste ponto do nosso trabalho temos como referéncias fundamentais: Isambert, 1982; Sanchis, 1983;
Oliveira, 1984; Lima, 2001a, 2001b.
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partilhados agora com 0s novos registos de uma cultura moderna em constante mudanca
e adaptacdo. O tempo festivo € encarado como o tempo da regeneracdo, de um dom
vivificador de uma identidade.
Do ponto de vista teol égico, a festa integra esta dimensdo de passagem do transitério ao que
permanece, do momentaneo ao perene, do efémero cronoldgico (Cronos) ao definitivo
gratuito e kairético (Kairos). A festa liberta da medida especial quotidiana fazendo emergir o
“néo—espago” ou o0 “espago novo” do Reino de Deus, mais além da exiguidade, abrindo os
horizontes sobre uma “outra cidade”, a nova Jerusalém, que o proprio Deus oferece, 0 que

instiga a transformacdo, abolindo a injustica e as lagrimas; outra cidade, onde a vida
abundante € uma maravilhosa boda, com risos, danca e o melhor vinho. (Lima, 2001:263)

No Portuga da época Moderna, uma das principais afirmacdes e
demonstragbes de fé dos homens redlizava-se através de deslocagBes aos mais
importantes santuérios e a outros centros de peregrinacdo, onde se veneraram reliquias e
imagens de Cristo, da Virgem ou dos Santos em que os devotos acreditavam. A maioria
localizava-se nos arredores das povoagdes de onde provinham 0s peregrinos ou em
regides contiguas. Muitos dos templos encontravam-se, no méximo, a dois ou trés dias
de viagem dos seus locais de partida, integrados no quadro de vida regional portuguesa,
contribuindo para um reforco daidentidade sdcio religiosa nesses territorios.

O nimero de capelas particulares e publicas consagradas a Nossa Senhora, na
metrépole e além-mar, que se encontram no Santuario mariano, de Frei Agostinho de
Santa Maria (1718), monumental obra setecentista, € no panor@mico repositorio de
invocagdes da Virgem, de Jacinto Reis (1967), publicado no cinquentené&rio das
aparicdes de Faima, de escopo divulgativo € esmagador. Fruto de investigacdo
criteriosa podem ver-se os elencos, referentes as arquidioceses de Braga e Evora e o
rastreio minucioso relativo a Senhora do Pilar, com eloquente culto no espaco
portugués. E de registar que sb na era moderna se torna indiscutivel a superioridade do
culto que Ihe é consagrado superando cada vez mais o dos santos. Os titulos que lhe sdo
atribuidos primam pela diversidade e, a0 mesmo tempo sdo expressivos. da Conceicéo,
da Assuncdo, dos Remédios, dos Milagres, da Esperanca, da Consolacdo, da Guia, da
Boa Viagem, da Ajuda, do Amparo, de Guadalupe, da Graca, das Neves, da Gléria, dos
Prazeres, da Piedade, da Misericordia e do Ros&rio — 0 mais popular de todos nos fins
do século XVI. Na diocese eborense e no decurso do referido século, nas éreas das
vigarias de Alcécer do Sal, Arraiolos, Coruche, Elvas, Estremoz, Evora, Montemor-o-
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Novo, Monsaraz e Vila Vigosa, construiram-se vérias dezenas de santuérios dedicados a
Nossa Senhora.

Na sua origem, a maior parte destes santu&rios situava-se no exterior dos
povoados, em capelas ou ermidas isoladas, no meio da natureza, em locais propicios ao
encontro entre os homens e o sagrado. Sitios como o de Nossa Senhora de Nazaré
(Nazaré) — primeiro quartel do século XVI — viriam, posteriormente, a tornar-se num
dos mais importantes centros de peregrinacdo do Portugal moderno depois da difusdo
do milagre da Virgem ao cavaleiro D. Fuas Roupinho. Em Leiria, a noticia dos milagres
atribuidos a Senhora da Encarnacdo, a partir da segunda metade do século XVI. Na Luz
(Carnide, Lisbod), a velha capela mariana quatrocentista deu lugar, em 1575, a
construcdo de uma lgreja, patrocinada pelainfanta D. Maria, filhado rei D. Manuel.

Eram diversos os motivos que conduziram 0s peregrinos para estes lugares
sagrados. Procuravam a proteccéo, e a agjuda divinas para as dificuldades do seu
quotidiano, solicitando directamente a mediacéo e o auxilio da entidade cultuada no

santudrio.

Os registos arquivisticos e as memorias historicas dos santuarios permitem-nos
confirmar que muitas peregrinagdes dos séculos XVI e XVII se relacionaram com a
relacdo de promessa ou 0 seu pagamento; por situacdes de doenca que, frequentemente,
amedicina da época ndo conseguia resolver, ou devido a acidentes que tinham colocado
em risco a vida dos devotos.

Outras situagbes de origem milagrosa poderiam levar a realizacdo de
peregrinagcdes. Muitos dos devotos consideravam que o facto de terem sido salvos do
cativeiro, na sequéncia de ataques ou de terem sobrevivido a naufragios, se deveria
exclusivamente a intercessdo da entidade sagrada que tinham invocado no momento da
aflicdo. Entre o final do século XVI e o primeiro quartel do século XVII, era grande o
nimero de casos milagrosos e maravilhosos relatados nos principais templos de
romagem, bem como a quantidade de objectos que os fiéis ali entregavam, em
cumprimento de promessas e atestando as gracas recebidas.

Uma parte significativa dos ex-votos era figurativa constituida por pecas que
ilustravam a situacdo em que os milagres tinham ocorrido, incluindo tabuas votivas.

Outras representavam pessoas, animais ou partes do corpo que tinham sido
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beneficiadas. Para além das mortalhas, eram muitos os objectos de cera oferecidos por
devotos. Os fiéis, com melhores condicBes econdémicas, efectuavam muitas vezes
dadivas em materiais mais valiosos, nem todos relacionados directamente com a graca
recebida, como por exemplo de pegas em ouro e prata, algumas delas vocacionadas para
o culto, e paramentos litrgicos. Entre outros, eram ainda entregues, esmolas monetarias
consideraveis e animais, sobretudo por parte de lavradores e criadores de gado. As
ofertas foram assumindo grande importancia, ndo apenas pelo seu valor material, mas
também pela relevancia social dos doadores, contribuindo para o prestigio do santuério.

Apesar deste tipo de peregrinagdes que assumem um caracter marcadamente
taumaturgico e contratua entre os fiéis e a entidade sagrada envolvida, é de assinaar a
tendéncia para o pendor penitencial e uma maior espiritualizacdo da caminhada em
alguns santuérios portugueses, a partir de 1630. Contamos aqui com uma maior
intervencdo do Clero na vida destes lugares sagrados, dificultando o acesso directo e
esponténeo as sagradas imagens; estimulando e orientando a administracdo dos
sacramentos, sobretudo o da confissdo e a procura das indulgéncias. Desta forma, a
identificacdo dos pecados, 0 arrependimento, a obtencdo do perddo e a expiacdo
tornavam-se atitudes fundamentais na aproximagao dos romeiros ao sagrado, bem como
na renovacdo interior que buscavam nos santuarios. Foi uma transformagéo importante
nos comportamentos devocionais, no sentido da peregrinacéo e no quotidiano do lugar
sagrado.

Aqueles que ali acorriam, interessados em participar nos actos sacramentais e
nas cerimonias litlrgicas do santuario, aproveitavam as festas do orago ou as
celebragbes promovidas pelas comunidades devotas para avancarem em direccéo ao
local, engrossando a multiddo de fiéis que ali se encontravam. Juntando-se as
festividades, tinham oportunidade de assistir ou participar nos seus jogos, dancas, bailes
nocturnos, mascaradas, representacoes e outras folguedos, nem sempre apreciados pelas
autoridades eclesiasticas. Podemos afirmar que os periodos de festas constituiam o
momento alto da vida dos santuérios, atraindo a si multiddes raramente vistas, o que
tornava os espacos de arraial em locais de intensa socializagéo.

Nalgumas regifes, as peregrinagdes e celebragbes comunitarias, eram
promovidas por confrarias que se constituiam sobretudo para o efeito. Em casos

excepcionais, esta tarefa recaiu sobre os municipios. O periodo das grandes celebractes
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festivas nos santuarios era geralmente aproveitado para a realizacdo de romagens
individuais, familiares ou de grupos especificos. Embora a peregrinagdo fosse um
fendmeno transversal, que envolvia todos os estratos sociais, desde nobres e clérigos a
criados e escravos que 0s acompanhavam nos seus séquitos, na memaria dos santuérios
ficaram registadas as visitas de alguns dos mais ilustres membros da sociedade
portuguesa, sobretudo membros da familia real, nobreza titular, governantes e

representantes do alto clero.

A maioria das peregrinacdes da Epoca Moderna decorria no chamado tempo de
romagem, entre Maio e Outubro, quando as condi¢cBes atmosféricas e o estado dos
caminhos permitiam efectuar os percursos com menos dificuldades?” Os templos
marianos, localizados principalmente em regides populosas, com maior enquadramento
pastoral, eram 0s mais procurados, secundados pelos de matriz cristologica. Mas, a
Epoca Moderna pode ser caracterizada principal mente pelo florescimento dos centros de
peregrinagdo0 marianos, devido ao crescente surto de devocdo pela Virgem, que
assegurava uma proteccdo mais generalizada que a maioria dos santos. Surgem, por
todo o pais, novos santu&rios em sua homenagem. Um dos fendmenos mais
interessantes foi 0 da transferéncia das devogdes em muitas igrejas de romaria. A honra
aos santos foi preterida pelo culto da Virgem.?® E também nesta época que podemos
assinalar a criacdo e desenvolvimento de alguns santuérios inspirados em narrativas de
aparicdes.”

O modus orandi que a devotio moderna veio revolucionar, conduziu, no
guotidiano dos leigos, a definicdo e conquista de um comportamento intimista,
pessoalizado, onde se confinava uma espiritualidade individualizada, muito propria do
devoto e em que este se refugiava e satisfazia. Ainda, 0 sustento basico da ostentacéo
vocal, pessoal e colectiva constituem-se pelas formulas memorizaveis do «padre-nosso,
ave-maria gloria-ao-pai e salve-rainha», que se aprendiam no berco cristdo. Na reza
familiar e individual, no trabalho e no caminho, no oratério e nas capelas particulares e

publicas, nas devocdes com lugar na Igreja paroquial ou conventual publica, nas

2" “Em meados do século XVII1, de acordo com Baptista de Castro, existiam mais de 115 centros de
peregrinacdo, de importancia desigual; 36,5% eram dedicados a Cristo e 21,7% a Virgem”. (cf. Penteado,
2000:353)

%8 \/ga-se naregido de Lamego no século X V|1, a Ermida de Santo Estév&o, que deu lugar & construcéo do
primitivo Santuério da Senhora dos Remédios. Casos semelhantes ocorreram por todo pais, tendo-se o
processo de substituicdo prolongado por toda a modernidade. (cf. Penteado, 2000: 355)

9 Referimo-nos a casos muito conhecidos como os de Nossa Senhora da Luz da Castanheira (Al cobaga —
1601), Senhora de Balugées (1702) e da Senhora do Alivio (1790) — cf. Penteado, 2000: 3565.

68



romagens a ermidas e peregrinacbes a santuarios, a recitacdo do rosario e do terco
acabaram por mecanizar mais ainda 0 uso destas férmulas breves, deprecativas e
laudativas que, no inicio da Idade Moderna, os catecismos incluem para obrigatoria
aprendizagem.

Paralelamente a estas formulas catequéticas, que se generalizaram da boca da
crianca a do ancido, havia muitas outras oracdes, por vezes com divergéncias pontuais,
conforme as regides de proveniéncia, as quais se escrevem no ambito da reza privada.
Algumas de estrutura paralelistica e refrdo, recitadas e cantadas pelas ruas, em familia, a
lareira, no oratdrio e a sOs, e esquecidas pela Igreja na oragdo comunitéria talvez por
Ihes encontrar expressdes heterodoxas, fazem parte de recolhas de matriz etnogréfico e
inserem-se no riquissimo htimus da piedade popular.®

Os séculos XVII e XVIII também foram marcados pelo crescimento da devogao
popular ao crucifixo. Com efeito, o acréscimo do fervor religioso e do nimero de
visitantes, atraidos pelos milagres, vai levar a um enriquecimento desses lugares de
culto. Alguns santuarios de natureza cristolégica tiveram origem numa forma de
piedade muito particular, desenvolvida ao longo do seculo XVII1. Painéis ou pinturas de
Cristo sdo colocados em locais de passagem dos fiéis, de modo a captar a sua atencéo e
proporcionar a adoragao.

No quadro das peregrinacdes portuguesas, o inicio do século X1X, por efeito das
Invasdes Francesas, assinala um retrocesso conjuntural das que se realizavam no
Noroeste e Centro do pais e um empobrecimento de alguns importantes santuérios que
viram esfumar-se antigos sinais de ostentacéo e riqueza. A devocao decaiu, as confrarias
e irmandades acabaram e os rendimentos foram reduzidos a consciéncia de alguns
devedores que pelo facto do desaparecimento das escrituras ndo se eximiam ao
pagamento dos juros. Apés 1812, as romarias tradicionais retomaram 0 Seu curso em
direccdes aos principais santuérios localizados nas areas mais atingidas pelas invasdes.
Mas, os contornos do fendmeno socio-religioso das peregrinaces seriam redesenhadas
pelo sopro dos novos tempos que se avizinhavam.

% A este propésito citamos a notavel e importantissma obra de Maria Aliete Galhoz, Romanceiro
popular portugués, como precioso mostrudrio em seus referentes nucleares: Cristo, a Virgem e 0s santos.
(cf. Marques, 2000: 613)
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Nos dados disponiveis no estudo de Mério Lages — A religiosidade popular
portuguesa na segunda metade do século XX (cf. Lages, 2000: 379-436) — podemos
constatar 0s sentimentos religiosos populares estéo ligados aos ciclos sazonais e anuais,
enquadramento que é necessario ao nosso objecto de estudo — a festa de Nossa Senhora
das Candeias, em Mourdo. Designado por este sociélogo como uma das “facetas mais
curiosas do catolicismo popular”, as festas dos santos representam, num quadro
imagético, por vezes muito proprio e caracteristico, uma mistura de fervor religioso, por
um lado e de exaltacdo sensivel de carécter puramente profano, por outro.

O resultado obtido no recenseamento das festas populares, datado de 1989, em
todo pais, do qual 74% das paréquias respondeu ao desafio lancado, 0 nimero total de
festas ascendeu a 6597. E interessante, porém, verificar que o total de invocagdes
marianas ascendiaa 654. A média rondava as 10 festas por invocagao.

Entre as invocagdes e celebragdes marianas mais frequentes destacamos. Nossa
Senhora da Concei¢do, Nossa Senhora de Fatima, Nossa Senhora do Rosério, as quais
curiosamente sd0 mais numerosas do que a dos quatro santos populares no seu conjunto,
Santo Antonio — festejado em 428 pardquias, S. Sebastido — festejado em 282
paréquias; S. Jodo — festgjado em 172 paréquias e S. Pedro — festgjado em 154
paréquias. Face aos dados expostos, podemos afirmar, claramente, que a sensibilidade
religiosa da sociedade portuguesa, no seu aspecto expressivo e festivo, € marcadamente

mariana.

Desta forma, o retrato a tracar da sensibilidade religiosa actual possui alguns
aspectos curiosos, nomeadamente em termos de fenomenologia da pertenca religiosa em
gue a participacdo nas festas esté4 imbuida de inimeros significados, alguns dos quais
bastante ambiguos.

A festa popular mantém e reforca os lagos comunitarios — sobretudo do
padroeiro na Terra de origem, uma vez que, ela chama a localidade mais pessoas.
Contudo, o desenraizamento que o abandono da terra implica, vai progressivamente
produzindo os seus efeitos na criagdo de novas sociabilidades. Refazem-se os contextos
e alteram-se as relagbes sociais, parece existir um claro afastamento entre “aquilo que se
fazia tradicionalmente” (procissdes, arraiais, ornamentacdo de Igrejas e andores, as
promessas e devogdes) e aquilo que hoje se faz e tenta manter vivo na memoéria ora de
uma pequena parte da populacdo, ja envelhecida.
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Nada nos inibe, porém, de afirmarmos que Nossa Senhora tem particular
importancia na definicdo da piedade popular. Por isso, o contorno da devocdo a Ela é
importante para o esclarecimento dos nossos objectivos. Nomeadamente, e quanto a
presenca das imagens domésticas, as imagens de Nossa Senhora ascendem a 81,2%, a
sua presenca em qualquer local da casa (sala e quarto) €, significativamente elevada.
Este dado parece querer dizer que ha uma imensa necessidade de sentir, através da
imagem, a proteccdo de Deus nas habitacdes (a juntar a este dado é relevante perceber o
nimero de casas novas que sd0 benzidas apds a sua construcdo — dado, porém, ndo
explorado — no &mbito deste nosso estudo) o que ndo podemos absolutizar, partindo s6
dos dados de que dispomos.

Um dos aspectos também interessantes da religiosidade popular esté relacionado
com a devocdo dos santos. No trabalho apresentado por Méario Lages, verificamos que
h&a um vasto conjunto de informagdes que nos permitem falar de uma «constelacéo»
santoral das devocOes portuguesas, estas sdo elementos fundamentais para a
compreensdo da coloragdo do sentimento religioso. A devogdo a uma Senhora das
Dores, ou a uma Senhora das Candeias ndo é a mesma coisa. As escolhas sdo feitas em
funcdo de uma sintonia implicita da alma que resulta das experiéncias humanas e
religiosas de cada um. Todavia, na invocacdo de especial devocdo dos inquiridos
aparece Nossa Senhora de Fétima, 21,6%, em primeiro lugar; ela é sem divida, a
grande devocao da sociedade religiosa portuguesa.

Numa leitura mais generalista podemos constatar que ha uma proporcéo algo
elevada de portugueses que tém uma especial devocgdo por algum Santo e até se sentem
bem sob a proteccdo simbdlica dos seus santos protectores uma vez que, usualmente,
trazem consigo um objecto ou imagem sua. N&o vamos, contudo, levantar as questoes
relativas ao significado destes factos, colocando-0s apenas no conjunto com outros
objectos profanos em que o povo ndo descortina qualquer espécie de conflitualidade
simbdlica ou religiosa. Talvez alguns dados ethograficos e 0 sentido por vezes pouco
claro deste complexo de fendmenos, pese embora, ndo seja esse 0 hosso propdsito, nem
Sgja esse 0 Nosso tema, tenda a explicitar esses factos. Apenas 0s registamos, uma vez
que completam a informag&o sobre a presenca dos santos na vida das pessoas. E ainda
de particular interesse verificarmos que algumas das variagdes devocionais podem ser
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“lidas’ a luz de varidveis socioldgicas potencialmente explicativas, como segjam o
género (feminino ou masculino), idades e regides.*

2.3. Contributos para um estudo sistematizado dos caracteres das festas e devogoes
marianas

As festas de Nossa Senhora ndo escapam a estandardizacdo que se verifica nas
outras festas religiosas. peregrinacdes, romarias, festas de Igrgjas, festas mistas. N&o
parece, contudo, oportuno explicitar no corpo deste trabalho cada uma delas, mas
somente enquadrar aquela que é objecto do nosso estudo. Assim, a festa de Nossa
Senhora das Candeias parece poder situar-se no horizonte das festas mistas que séo a
maioria das festas onde o religioso parece arrastar o profano. Na sua organizagéo
contam-se diversos e diferentes agentes: a populagdo, a comparticipacéo da autarquia e
outros agentes econdémicos. Se entendermos, porém, a festa como uma manifestacéo
social fundada em acontecimentos histéricos ou miticos, por parte de uma comunidade
ou sociedade que no presente reafirma através dela, gracas a simbolos, rituais e
alegorias, a sua identidade cultural, religiosa ou politica, ela é o trago tipico da cultura
popular e tradicional portuguesa. Esta manifestacéo acontece um pouco por todo o pais
e faz parte datradicéo e memdria de um povo:

Festa é uma ruptura do tempo normal. Ha festas profanas e sagradas, familiares e

colectivas, alegres e tristes. Tanto a festa € um arraia de aldeia ou romaria como um

jantar de aniversario ou uma manifestacdo civica. Qualquer que sga 0 seu modelo ou

objectivo, sagrado ou profano, instituido ou espontaneo, religioso ou civico, toda a festa

se caracteriza por uma excepcional comunhao de consciéncias entre os individuos; é um

tempo rico simbolicamente, enquanto o tempo normal é pobre, com menos valor. O

tempo normal dispersa os individuos, o tempo ludico refaz a sua unidade e coesdo. A

festa € uma tentativa de reencontrar o estado original da unidade dos seres. (Espirito
Santo,1989:280)

Numa perspectiva de humanizagdo da sociedade, a festa € momento de aegria
gue quebra o ritmo diério e da solenidade a vida. A comunidade celebra de uma forma
visivel a bondade, a beleza da vida e do mundo. H& uma experiéncia de liberdade em

relacéo ao labor diério, onde se cruzam novos horizontes e razfes para compreender e

3 Os estudos de Moisés Espirito Santo abordam este fenémeno sobretudo na linha da luta entre os
substratos culturais populares e as instituicdes eclesidsticas: “Nas addelas e nas vilas ou cidades
continuam a praticar-se ritos vindos do fundo dos tempos, inUmeras vezes condenados pelas instituicoes
eclesisticas ou mesmo pel os regulamentos municipais. Religido cristd, magia, feiticaria formam um todo
coerente no seio das camadas populares, recorrem aos mesmos simbolos e podem ser justificados pelo
mesmo versiculo do Evangelho” . (Espirito Santo, 1990:2)
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viver a vida de formarenovada. Como espaco de encontro e convivio que €, existe nela
um tempo e uma disposicdo para o acolhimento cordial, presta-se atencdo aos outros,
reencontram-se velhas amizades, vence-se a soliddo e o anonimato; a familia e a
comunidade relinem-se. Os filhos da terra fazem-se presentes, num misto de convivio e
forca comunitaria das mesmas tradigdes. Podemos ent&o afirmar com alguma convicgao
gue a festa €, acima de tudo, a identidade de uma comunidade onde as pessoas se
encontram, evocam memarias comuns e convivem. Estes valores humanos que a festa
promove sdo também valores cristdos. O homem € por natureza festivo, precisa de
festas paraviver e celebrar avida, para encontrar espacos de convivio e de integracéo:
Desejo de reencontrar a coesdo primitiva, marco entre os tempos simbolicamente
diferentes, afesta exprime um desgjo de mudanca. E uma ruptura em fungdo da mudanca.
Ao mesmo tempo que exprime o0 desgo de mudanga, € um substituto da verdadeira
mudanca. As sociedades tradicionais, as que menos mudam, sdo as mais festivas. O
estado da festa implica comportamentos exteriorizados, reconhecidos e padronizados.
Podem criar-se festas originais, mas os comportamentos festivos ja estéo fixados e

estabelecidos em mode os, de modo que os outros saibam que “ é festa”. (Espirito Santo,
1989:280)

Enquanto festas populares, proporcionam uma oportunidade de a sociedade se
celebrar, fomentando a coesdo e exaltando-se a si prépria. A dimensdo excepcional da
festa, contraposta a vida corrente, encerra em si uma economia de dadiva, onde a
criac@o e gasto de excedentes se tornam imperiosos para atribuir a festa o significado
simbdlico regenerador e regulador que a sociedade precisa. E, se cada vez mais, nestas
festas, parece dar-se a sobreposicédo do Iudico sobre o religioso e espiritual, € missdo do
clero tentar equilibrar o sagrado (Missa da Festa com Serméo e Procisséo) e o profano
(foguetes, fogo de artificio, bandas ou conjuntos musicais, divertimentos) de modo que
o religioso ndo corra o risco de ficar submerso pelo profano ou de Ihe servir apenas de
“trampolim”. E verdade que, por vezes, as festas apresentam desvios e si0
instrumentalizadas para fins lucrativos. Mas, os valores que manifestam e a ligagcéo
profunda que mantém com a alma daquela comunidade, merecem que lhes prestemos
atencdo e nos esforcemos por fortalecer a sua verdadeira identidade e recriar novas
formas de as celebrar.

A ligagdo da Virgem Maria a humanidade de Cristo, profeticamente anunciada
no Antigo Testamento, recebe nos evangelhos a prova histérica precisa para se poder
afirmar como verdadeira M&e do Redentor, o Messias prometido e encarnado, que no
sacrificio da cruz resgatou a humanidade do pecado e da morte. O lugar eminente que
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Maria ocupa na piedade popular torna-se entendivel pelo testemunho de uma remota
tradicdo milenar em que o laco afectivo de uma maternidade humanizada até as mais
prementes instdncias do quotidiano €, sem dlvida, o lado mais comovente e
indestrutivel da devocdo mariana. Ao sancionar-lhe o culto, doutrinaria e
liturgicamente, o Concilio de Trento, se o justificava e defendia com inequivoco vigor
apologético, incrementava-o na pastoral com afeicdo peculiar e medido alcance, na sua
proposta de ideal de mulher e mée crist. A piedade pos-tridentina veria, também, serem
expurgadas representactes iconogréficas menos ortodoxas, sem que, contudo, a onda de
devocionismo deixasse de crescer no nimero de invocacbes e onomastico
antropolégico, confrarias e irmandades e actos de culto e peregrinacdes, templos e
altares.

Segundo Jodo Francisco Marques (cf. 2000:627), trés motivos podem estar
subjacentes ao recrudescer da devocdo a Virgem Maria e que acompanham o momento
de cristianizacdo da Idade Moderna: o primeiro, a dignificacdo da oracdo vocal, dentro
do espirito da devotio moderna; o segundo, o relevo acentuado de Maria na sua fungdo
de co-redentora, advogada dos pecadores e mée de Misericordia; o terceiro, o papel de
intercessora celeste privilegiada, no alivio das dores e libertagdes das almas do cativeiro
do Purgatério. Terra de Santa Maria se chama a Portugal. Na verdade, numa estimativa
com base no censo de 1890, verifica-se que, das 3736 freguesias dos 17 concelhos do
continente portugués, 1032 sdo dedicadas a Nossa Senhora, nimero muito proximo das
1055 inventariadas no Portugal sacro-profano (1767-1768), de Paulo Dias de Niza, o
gue mostra como era bem vincada a veneracdo a Virgem. Ainda tomando aguele
referencial estatistico e ao fazer-se uma divisoria pelo curso do Mondego, se regista de
entre 2365 freguesias a norte do pais, 450 (19%) com invocacdo mariana e das 1374 a
sul, 582 (42,35%) a possuem, atingindo as percentagens de 54,87% e 54,4% os distritos
de Faro e Portaegre, circunstancia explicavel historicamente pela forma como se
processou a reconquista e o povoamento do territorio nacional.

Fendmeno de atender no crescendo da devogdo popular mariana, nomeadamente,
em capelas e invocagles, desde o principio da era moderna, faz com que haja uma
diminuicdo dos santos patronos, ocupando a Mée de Jesus a fungéo de advogada das
mais diversas doencas, males e bens,** como Senhora da Tosse, Senhora do Fastio,

%2 A este propésito veja-se: Marques, 2000: 626.
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Senhora do Pranto, Senhora da Alegria, Senhora da Consolagdo, Senhora da Ajuda,
Senhora do Amparo, Senhora da Luz, Senhora da Graga, Senhora dos Prazeres. Ha,
ainda, uma fusdo do culto mariano e cristocéntrico que leva a que os fiéis coloquem
imagens afins no mesmo templo ou desenvolverem idéntica devocdo. A titulo de
exemplo citemos somente, Senhor e Senhora da Agonia; Senhor e Senhora da Ajuda.

Tomamos como exemplo a realidade portuguesa, em que grande parte das
Igrejas do século XVII — X VI, desde que possuam diversos altares, dedica dois deles e
0s mais importantes, um a Cristo Crucificado, por regra o do lado direito, e o outro do
lado oposto a Virgem, sobretudo, Dolorosa ou do Rosario. A reforma da vida cristé
tornou-se no maior designio da pastoral tridentina, na evangelizacdo do povo recorria-se
a0s santuérios e devogdes marianas, como local de concentracéo dos fiéis, com o intuito
de combater a moraidade, a ignorancia religiosa, as superstices, a auséncia dos
sacramentos, 0 que se fazia através da pregacéo, da oracdo em comum, da catequese,
das novenas e exercicios espirituais. Ha a referir também o papel importante das
confrarias, no que respeita a obrigatoriedade de actos de piedade em que a frequéncia da

confissdo e comunhao, areza quotidiana e a caridade eram prescritos.®

Ainda no onomastico cristéo das gentes, 0 nome por exceléncia do barroco, dado
no baptismo as criangas do sexo feminino, é o de Maria, a que muitas vezes, se
adicionam os epitetos da Anunciacdo, dos Anjos, da Assuncdo e da Graca. Esta
influéncia vem da devocéo local ou regional, mais em voga, a Nossa Senhora,
generalizando-se a partir do século XVI em paralelo com o tratamento concedido a
Cristo, e do predominio das ordens religiosas na propagacdo do culto mariano.* A
ligagdo do povo a Virgem é de tal forma intima que, na tradi¢do familiar, 0 nome de
Nossa Senhora esta presente nos lares portugueses.

Num Portugal, pais predominantemente rural e maritimo, das Descobertas, de
um destino de heroismos, de aventura e tragédia com profundos vincos na religiosidade
da época moderna; nas fainas agricolas, a sorte das sementeiras e o futuro das colheitas,
repercutem-se nas devocBes marianas polarizadas nas festas a Virgem Maria,

% No século XVII e XVIII, em terras portuguesas do continente e além-mar, torna particular relevancia a
confraria da Senhora do Rosario, de origem tardo-medieval e mediterranica, indo ao ponto de absorver ou
subestimar nas paroquias o espaco ocupado pelas do subsisto e das Almas. (cf. Marques, 2000:627)

% Os Franciscanos no incremento e devoc&o & Senhora da Conceicao; os L6ios a Nossa Senhorado Vale;
os Agostinhos a Senhora da Graga; Os Oratonianos a Senhora da Assuncdo; os Carmelitas a Senhora do
Carmo e os Dominicanos a Senhora do Rosario. (cf. Marques, 2000:628)
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distribuidas pelo calendario litargico, e patentes nas designaces protectoras desde o
Norte a Sul do pais.

Reconhecemos, porém, que Portugal, apesar do fervor do crente ter importado
movimentos e préticas devocionais, confere-lhes, todavia, um acolhimento mais
caloroso e sentimental. S&0 prova disso as festas, romarias e peregrinagdes espalhadas
de norte a sul de Portugal, onde a devocdo mariana atinge 0 seu auge. Parece, pois,
poder afirmar-se que a visao antropoldgica da devo¢do popular a Nossa Senhora seja o
caminho a trilhar pelos tedlogos para uma melhor e mais englobante compreensdo do
marianismo portugués e da Mariologia, em geral.
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Capitulo 11

A Festa de Nossa Senhora das Candeias em M our ao






1. Lenda e historia: para uma car acterizacdo contextual

1.1. Apontamento histérico sobre a Vila de M ouréo

A regido em que se insere a Vila de Mourdo é, quanto a presenca humana, muito
densa historicamente.®> Os conhecimentos existentes actualmente acerca das populactes
gue viveram e circularam neste espaco revelam que a area, tanto a mais préxima
(margens) como as mais afastadas (vila e freguesias de Mourdo) do rio Guadiana,
conheceu uma ocupacdo continua de grupos humanos desde a pré-histéria até aos
nossos dias, sendo o rio e seus afluentes factores motivadores e determinantes para a
existéncia de vestigios de tal ocupagéo.

No periodo pré-histérico e a luz dos mais recentes e diversos trabalhos de
inventariagdo efectuados no ambito do plano de minimizacéo dos impactos do Alqueva,
esta zona apresenta diversos e abundantes registos de presenca humana, uns mais
completos do que outros, que importa contextualizar de forma a permitir o
esclarecimento e a dissipacdo de dividas sobre este periodo histérico. Atestam, entre
outros, ata presenca, visivel nas indUstrias liticas, restos de cer@mica e manifestagdes
de arte rupestre megaliticos.

Inserida na divisdo administrativa da Lusiténia, Mourdo possui, como exemplo
mais marcante da presenca romana no seu territério, o Castelo da Lousa, localizado a
cerca de 3km a norte da antiga aldeia da Luz, na confluéncia do barranco do Castelo
com o rio Guadiana. Actualmente, submerso pelas &guas da barragem do Alqueva.

% Este apontamento tem como referéncia fundamental o estudo de Jerénimo de Alcantara Guerreiro
(1964). Mour&o nos séculos Xl a XVI. Elementos para a sua Histéria. Evora. Servimo-nos também de
mais informacdo recolhida na Cémara Municipal de Mourdo e divulgada no sitio electronico:
http://www.mouraodigital.com. A memoria local também tem sido objecto de apropriagOes literédrias:
“Vila de Mour&o, 15 de Setembro de 1640. — Bem-vinda, D. Luisa de Gusmé&o. [...] Julgo que o melhor é
deixar aqui a carruagem e subir a encosta até a peguena Ermida de Santa Maria do Tojal, em
peregrinacdo. [...] A ermida era pequena, as paredes de xisto sobreposto como fatias de bolo de bolacha,
o0 tecto abobadado como sO os alentganos o sabiam fazer. Pequenina e escura, como se fosse a caixa
aveludada de uma jGia preciosa que o sol podia estragar, dela emanava uma serenidade impossivel de
encontrar num lugar sem a marca do sagrado. Hoje, a imagem néo saia no seu andor, para ser vista e
adorada pelos peregrinos. Hoje, a Virgem esperava no seu posto a visita da duquesa e da pequenina
Catarina. Eram €élas, e s0 éas, que lhe faziam a genuflexéo, Ihe acendiam uma vela e se gjoelhavam para
orar.” Stilwell, Isabel. Catarina de Braganga. Lisboa: Esfera dos Livros, 2008, 31-32.
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Para além deste monumento, outros vestigios arqueoldgicos associados ao
periodo romano se encontraram espacialmente distribuidos no concelho de Mouréo.
Entre este periodo e o medieval, é incerta a caracterizacdo humana de Mourdo, mas
poder-se-a aceitar uma permanéncia das populacfes neste espaco, que conheceu a partir
do século VIII a presenca dos érabes.Com as suas origens histéricas perdidas no tempo
e envoltas na tradigdo, a primitiva vila de Mour&o ter-se-ia localizado, eventualmente,
na chamada Vila Velha. Perto desse local, na Vila Velha do Mercador, foram
encontrados vestigios de habitat do periodo romano, revelando material cerdmico de
construcdo e blocos relativos as desmantelamento de edruturas. As gentes deste
povoado ter-se-80 mudado para outro espaco proximo, mantendo o nome da
comunidade, que, por razOes desconhecidas, e para as quais se levantam algumas
hipéteses, decidiu fixar-se numa cota mais elevada, dando origem ao actual povoado

mouranense.

Relativamente a titularidade desta localidade, esta apresenta-se como um
elemento que se integra na indefinicdo de fronteiras entre os vérios reinos resultantes da
reconquista cristd. Ora pertencendo aos reis de Castela e Ledo, ora sob o dominio do
reino de Portugal. Apés a Restauracdo, no ambito da | ndependéncia de Mouréo sofreu o
impacto, das frequentes escaramucas fronteiricas, sendo a sua praga assolada pelo

exército inimigo em diversas ocasifes.

No século XVIII, Mouréo sofreu os efeitos do terramoto de 1755, o que,
conjuntamente com os trabalhos de arranjo, ampliagdo e consolidacdo da estrutura
defensiva do castelo, iniciados no século XVII, e 0 edtado de destruicdo que as
sucessivas investidas inimigas provocaram no casario, levou ao redesenhar da traca
urbanistica da actual vila.

No século XX, a novareforma administrativa levou a criaco de novos limites
concelhios, o que no caso de Mour&o fez com que este fosse extinto e anexado ao
concelho de Reguengos de Monsaraz, durante um periodo que medeia entre 1855 e
1861 e 1895 a 1898. Na sequéncia da politica iniciada por Fontes Pereira de Melo, a
vila de Mourdo perdeu o isolamento a que estava votada a nivel das comunicaces
terrestres, quando, em 1879, durante o periodo do Ministro das Obras Publicas, Augusto

Saraiva de Carvalho, se construiu a ponte ligando Mourdo a Reguengos de Monsaraz.
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Esta obra permitiu estabelecer mais facilmente os contactos e trocas com a vizinha
Espanha

Foi j& no século XX, principalmente durante a década da Revolucéo de Abril,
que se consolidaram os direitos democréticos e se assumiu uma nova perspectiva sobre
o entendimento de preservacdo do patriménio histérico e cultural, que o castelo de
Mour&o foi sujeito a campanhas de restauro, as quais resultaram no seu actual estado de
preservacgao, principalmente no que diz respeito ao algado principal e onde se encontra
localizada a actual Igreja Matriz de Nossa Senhora das Candeias.

Na época em que o monarca (D. Dinis) e o bispo de Evora (D. Geraldo) assinam
a carta de entendimento - ante a porta da sua Igreja e na presenca do tabelido Manuel
Domingues -designar-se-ia por Santa Maria de Mouré&o, ou Nossa Senhora do Tojal,
como passou a ser conhecida no século XVI, ou Nossa Senhora das Candeias, a partir
de 1750, nome pela qual ainda hoje € designada. Era uma Igreja cujo estilo se
desconhece, gotico ou romano — as duas hip6teses sdo validas — e estaria integrada na
Ordem de S. Bento de Avis, a partir de 1320.

Ao que parece, este templo que seria de dimensdes pequenas, mas suficiente
para o nimero de vizinhos, veio a tornar-se pequeno com o desenvolvimento da Vila
De ta forma que no século XVI, o visitador apostélico Jorge Rodriguez ordenou a sua
demolicdo e a construcéo de um templo maior, que comportasse, dignamente, todos 0s
cristéos da Vila. Depois da dilatagdo, por despacho do bispo-infante D. Afonso de
Portugal, foi demolida e iniciada a construgdo, de arquitectura mais ampla, todavia sem
gue se lhe conhega atraca e o estilo.

A demolicéo total da Igreja teve lugar em 1664, por acordo entre o Conselho de
Estado e Guerra e a Mesa de Consciéncia e Ordens Militares. O despacho para
construgdo do novo templo foi assinado pelo Principe D. Pedro, em 20 de Fevereiro de
1681, como regente, no impedimento de D. Afonso V1. Era governador das Armas da
provincia do Alentejo o general D. Dinis de Melo e Castro, o futuro 1° Conde das
Galveias. Tragou 0 seu risco 0 engenheiro D. Diogo Pardo de Osdrio, estratega que se
celebrizara, em 1663, nos assédios de Evora pelos espanhdis. Restabelecida a paz, o
novo templo, o terceiro, foi entd principiado. E o que hoje podemos visitar, de
construgcdo ampla e equilibrada. Sofreu graves danos, com o terramoto de 1755, o
periodo tardio da restauracdo e a falta de complementos artisticos. Tem planta
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rectangular, abragada por um friso robusto de pedra local, e o coro inscreve-se no seu
portico, rasgado por uma balaustrada marmorea e de cancelos cilindricos. Tem quatro
atares laterais — dois de cada banda — e cabeceira de trés altares. A capela-mor, de
elevado arco mestre, redondo e composto na cimafronte por pujante arranjo mural — que
enche todo o espaco até a abobada — arranca, lateralmente, de dois painéis figurativos de
S. Pedro e S. Paulo e de uma alegoria da Veneragdo de Nossa Senhora das Candeias.
Remata axialmente com a cruz comendatéria, de cerca de 1770. O altar-mor € composto
por retdbulo de talha policroma, de fustes salménicos sem guarnicdo, extremados por
outros concéntricos, que envolvem o frontdo, nascentes de misulas palmares. Dois
nichos envieirados conservam as imagens (século XVII e XVII1) de Nossa Senhora da
Conceicéo e de Nossa Senhora da Purificagdo — destinadas a sair nas procissoes. O
trono, dourado, é trabalho de ensamblador anénimo de meados do século X VIII.

1.2. A devocao popular & Senhora das Candeias: narrativa de origem*

Perante as mais diversas causas naturais como as cheias do Guadiana, as febres
palustres, o aparecimento de um grande niUmero de formigas, toma assento a povoacao
da Vila Velha. Mas, uma causa sobrenatural se veio juntar as naturais, ja apontadas. o
aparecimento, a cerca de trés quilémetros, de uma linda imagem da Santissima Virgem,
no meio de um tojal. E, acrescenta a lenda, que querendo o povo levar a imagem, esta
miraculosamente voltava ao mesmo lugar. Ali se ergueu uma capela, em volta da qual
se foi formando a nova povoagdo de Mouréo.

Muitas e diversificadas sdo em Portugal as lendas com que o povo explica as
origens das povoagdes antigas. Em redor de factos histéricos, hoje desconhecidos, a
imaginacdo popular foi tecendo explicacfes lendérias que, transmitidas de geracéo em
geracao até aos nossos dias, pouco nos esclareceram ou respondem. E aqui, perante o
siléncio da Histéria, que o povo cria as suas histérias. Ingénua, mas sempre poética, é
esta lenda das origens da Vila de Mour&o, que nasceu e cresceu a sombra da capelinha
de Nossa Senhora do Tojal.>” Assim, a lenda que muito sumariamente apontamos em

% Esta narrativa foi reconstituida a partir de entrevistas orais. Reproduzem-se aqui os elementos mais
consensuais, deixando-se de lado as variantes menos reproduzidas.

37 “Recorrendo a0 Livro 13 de Registos Paroquiais de Mourdo, existente na Arquidiocese Distrital de
Evora, a folhas 43 deparamo-nos, com a referéncia “Inauguracdo da lgreja Matriz’. Esta ceriménia teve
lugar no dia 5 de Agosto de 1692, dia de Nossa Senhora das Neves, em que se benzeu a Igreja e se
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parte, e outras que omitimos por estarem fora da linha deste trabalho, pretende, de
algum modo, articular o conjunto tedrico e de andlise com a necessidade de se
reconstituir um quadro de pesquisa teolégico-préatico da devocdo mariana da
comunidade mouranense.

A festa que ocupa 0 nosso objecto de estudo é uma festa litdrgica e esta
relacionada com a histéria da salvacdo. Celebra um aspecto da associacdo de Nossa
Senhora ao mistério de Cristo. Os exercicios de piedade marianos relacionam-se, regra
geral, com uma festa liturgica do Calendério geral do Rito Romano ou dos calendérios
particulares das dioceses ou familias religiosas. Esta evidente relacdo entre Liturgia e
exercicios de piedade, quase sempre, tém o seu momento culminante na celebracéo da
festa A festa de Nossa Senhora das
Candeias, ndo parece afastar-se muito
desta regra. E sabido, porém, que
enquanto manifestacdo popular, contém
determinados valores antropoldgicos

gue ndo podem esquecer-se.

A antiga festa do dia 2 de Fevereiro —
Apresentacdo do Senhor — deriva de
uma tradicdo do século IV e é
introduzida na Igreja de Roma durante
0 século VII com o titulo Purificatio
Sanctae Mariae (Purificag@o de Maria).
O uso das velas acesas (candeléria)

; parece que se deve atribuir a motivos
. - \
Figura 2 — Imagem de Nossa senhora das Candeias. contingentes: a procisso desde o Foro
Data dos anos de 1958/59. ; ) )
Romano até Santa Maria Maior
redlizava-se, de facto, & noite. De origem oriental®®, aé 1969 teve no Ocidente a

designacdo de “Purificacdo da Virgem Santa” e encerrava o ciclo natalicio quarenta dias

X

dedicou a Virgem Maria, sob a invocacao “subtitulo” de Nossa Senhora do Toja e Candeias, Padroeira
gue sempre fora da vila, desde que a povoacdo se mudou da vila velha para o actual lugar” (Mouranense,
Agosto de 1988,1).

% Registe-se que no Oriente bizantino, tal como nos é dito por Kallistos Ware, Bispo greco-ortodoxo, a
festa centra-se no mistério do encontro do Salvador com agueles que veio salvar, representados por
Simedo e Ana, segundo as palavras de Lc 2, 29-32, retomadas nos canticos litlrgicos da festa: “Luz para
iluminar as nagBes e gldria do teu povo Isragl” Maria Mae dos Homens 11,1985: 50-55.
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depois do Nata. De carécter acentuadamente popular, a comunidade participava na
procissdo comemorativa da entrada de Jesus no Templo e do seu encontro, que no
Ocidente se caracterizou pela béngdo das velas que se levavam acesas durante a
procissgo em honra de Cristo, “luz para iluminar as nagdes’ (Lc 2,32); o rito da
purificacéo, patente nesta festa, foi entendido pela piedade popular como uma prova de
humildade de Maria®.

Ha datas que, por si s, definem épocas e assinalam o inicio de acontecimentos
importantes numa regido ou localidade e o dia 2 de Fevereiro — Apresentacéo do Senhor
no Templo — marca, anualmente, a Festa de Nossa Senhora das Candeias, na vila de
Mour&o. De origem desconhecida, embora viva na meméria dalguns ancestrais que nos
déo testemunho, desde muito cedo, da sua existéncia e da sua realizacdo. O culto dos
mouranenses a Nossa Senhora remonta aos primordios do século X1V, cerca de 1316,
no reinado de D. Dinis. Era ent&o venerada sob o titulo de Santa Maria do Tojal, ja que,
segundo a lenda, Nossa Senhora teria
aparecido entre moitas de tojo.

A venerada imagem de Nossa
Senhora do Tojal, das Candeias ou da
Purificagdo — Virgem com o Menino Jesus
brincando com as pombinhas (que se
costumavam oferecer no templo, no dia da
purificagdo) — é toda feita na mesma pedra,
mas de singela escultura e encontra-se

colocada em oratério-maquineta de vidragas

e de talha dourada em estilo rococd. E obra

portuguesa da arte gGtica arcaizante,

aparentemente dos alvores do século XVI.
A imagem da Virgem mede 1,20 metros. Figura 3 — Escultura de Nossa Senhora das

Candeias, colocada no or atério-maquineta,
Tem manto pregueado e expressdo casta. altar-mor, Igreja Matriz de M our &o.

Denuncia uma origem pouco erudita e parece ser de facturalocal/regional.

¥ Relativamente a esta festa do dia 2 de Fevereiro, em particular, e, porque conserva um cariz
marcadamente popular, devemos fazé-la corresponder ao auténtico sentido da festa: Apresentacdo do
Senhor, é necessario relembrar o seu conteddo cristol dgico fundamental a fim de que ndo se corra o risco
desta se limitar exclusivamente aos aspectos mariol 6gicos. Veja-se a este propdsito a exortagdo apostdlica
de Paulo VI. (MC7)
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O grande peso deste monobloco de pedra calcéria, policromada, que
impossibilitava o seu f&cil transporte, levou 0s antepassados mouranenses a escavar as
costas desta bela imagem, tornando-a, assim, mais leve. Porque esta reprovavel
operacéo ameacou a consisténcia da imagem, abrindo brechas, cintaram-na de ferro, na
base, e colocaram um grosso cordame, a meio das canelas, para mais fé&cil
movimentagdo, 0 que ainda hoje se pode observar.

No dizer de Frei Agostinho de
Santa Maria, no principio do século XVIII,
a secular lenda e a histéria parecem dar as
maos. A sua linguagem, apesar de simples,
€ de uma beleza muito particular e leva-o a
admitir o sobrenatural na feitura da
imagem, terminando o trecho com uma
alusdo de indole histérica das destruictes

na Guerra da Restauragéo.

Diz ele que na Igreja Matriz de
Mourdo: E tida em grande veneracio humana '
antiga, milagrosa Imagem da Mée de Deus, a qual
se tem por Angdical, ou por obra das maos dos
Anjos: da sua perfeitissma escultura assim se pode
conjecturar. Invoca-se esta Santa Imagem com o
titulo do Tojal, por haver aparecido entre moutas de
tojo; porque a sua Festa se fez sempre em 2 de
Fevereiro, Ihe d&o também o titulo das Candeias ou
da Purificacdo, dém de o confirmarem dois
pombinhos que 0 Menino tem nas maos. A origem
desta Santa Imagem é t&o antiga, que sO se refere
por tradices conservadas na memoria dos
moradores daquela vila, porque ndo ha 4
instrumentos, nem papels que o declarem; se alguns

houveram, estes perderam-se ou queimaram-se no

tempo da guerra, em que também a mesma Igrga

Figura 4 — magem de Nossa senhor a das
padeceu ruina, e em que se perdeu todo o precioso Candeias

dela. (Guerreiro, 1964.22)
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Depois de ter feito referéncia as vérias hipoteses da mudanca da vila, como a
da insalubridade do local devido as enchentes do Guadiana, a polui¢do das aguas dos
pegos e charcos que ficavam secos no Verdo, Frei Agostinho, termina dando o seu
parecer:

E eu tenho para mim que Nossa Senhora, como amorosa Mae que € dos pecadores, se

manifestaria naquele lugar, para livrar de uns e de outros perigos. O modo como esta

Senhora teve 0 seu aparecimento, e a quem foi, se néo sabe, e poderia bem ter sido a

algum Pastorinho andando naqueles matos. E esta Santa Imagem de rara formosura, e

representa muito ao vivo o mistério da sua Purificagdo, na grande modéstia, e majestade

gue mostra. E obra em pedra mas de singular escultura, e as roupas lancadas com

grande valentia e muita propriedade. Tem em seus bragos o Menino Deus, com dois

pombinhos nas maos, que se costumavam oferecer no Templo, no dia da Purificagéo;

tudo obra da mesma pedra, e sobre da é estofada, e dourada ao antigo. Tem esta santa
imagem de estatura cinco palmos e meio. (Guerreiro, 1964.23)

E importante, ainda, frisar que existem no aro mouranense diversas invocagdes
marianas. A uma delas chamou o povo Senhora do Alcance, com origem numa curiosa
lenda, colhida no local onde os religiosos de S&o Camilo de Lelis fundaram mais tarde
um convento. O nome proprio da ermida dessa invocagdo € Génova Calca, que a
fantasia popular transformou em ‘ Ja Evora alcanca’ e dai Senhora do Alcance. Outra é a
Senhora da Luz, paroquial da Luz, cujaimagem sempre foi de muita devogdo. Mais que
todas incita a devocéo dos locais e arredores a imagem da Senhora das Candeias,
padroeira da vila. Comegou, como todas, por se chamar apenas Santa Maria. Depois,
passou a denominar-se Santa Maria do Tojal, por forca de topénimo antigo, titulo
corrente do século XVI, que ainda perduraem 1732. O arcebispo D. Miguel de Tavora
chama-lhe, em 1750, Nossa Senhora das Candeias ou da Purificacgo. E o titulo que até
hoje permanece, e em torno desse titulo se unem os mouranenses como uma familia, os
de dentro e os de fora, que ndo dispensam vir a sua terra na festa da Padroeira.
Popularmente, a festa da Senhora das Candeias marca a marcha do tempo e a sucesséo
das estacOes do ano, como se depreende desta poesia popular que ritma os trabalhos
agricolas desta época:

Se a Candeia chorar, /Esta o Inverno a acabar
SeaCandeiarir, /Estd o Inverno p’'ra vir.

85



E ainda Frei Agostinho que testemunha a grande devogo que Nossa Senhora
tem, ndo sO por parte deste povo, mas também pelos circunvizinhos ja que todos a
procuram com singular devogdo, para Ihe dar gracas dos muitos beneficios, que
continuamente recebem:

Sdo disso testemunha as muitas mortalhas, peitos, olhos e outros sinais de cera e de

outros materiais, que a devocdo agradecida lhe oferece. Nao refiro milagres em particular,

pelos ndo achar autenticados, nem escritos; mas é certo obra naguela Casa a méo
poderosa de Deus grandes maravilhas. (Guerreiro, 1964: 23)

Mas se através de alguns
documentos podemos remontar a
devocdo dos mouranenses a Nossa
Senhora ao principio do século
X1V, nada sabemos sobre a data da
realizacdo das primeiras festas em
honra de Nossa Senhora das
Candeias. Sabe-se apenas que
datam de anos muito longinquos e
gue sempre se realizaram no dia 2
de Fevereiro, dia muito especia
para 0s mouranenses. O culto e
devocd a Nossa Senhora das
Candeias, nem sempre esclarecidos,
pois muitos sdo os fiéis que se
apegam mais a imagem terrena do

gue a espiritualidade que a mesma
ﬂm‘ nos pretende transmitir, estéo

Figura 5—Imagem de Nossa Senhora das Candeias, no Profundamente  enraizados  nos
andor, preparada para anovena. Fotogr afia de 1968. coragies dos mouranenses, dando a

este dia toda a pompa e prestigio. Presente ou ausente, nenhum mouranense deixa

passar no esquecimento uma data téo significativa e festiva.
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Até ao ano de 1973, afesta mantinha o seu cunho religioso, a cargo de familias
ilustres de Mour&o, cuja comissdo era constituida apenas por trés elementos. Juiz,
Secretario e Tesoureiro que assumiam a sua realizacao e todas as despesas inerentes a
mesma. Ao juiz competia a despesa da tourada com a matanca do touro e oferta da
respectiva carne a populacéo de Mourdo. O servico religioso era da competéncia dos
trés elementos e o leildo, que se realizava a expensas do tesoureiro, no dia seguinte ao
da festa religiosa (3 de Fevereiro), servia como uma nova oportunidade para a
populacdo se reunir e dar continuidade a festa.

Porque a festa acarretava muitas despesas e os senhores ilustres ndo dispunham
dos mesmos proventos, nem da disponibilidade dos seus servidores, mercé da melhoria
das condi¢cbes de vida da populacdo em geral, a realizacdo da festa tendia a ficar
comprometida. Assim, em 1974, surgiu uma comissdo composta por varios elementos
da populacdo que, generosamente, se dispuseram a dar continuidade a tradicéo da festa
de Nossa Senhora das Candeias alterando algumas normas, até entdo vigente, como por
exemplo: pagamento de um bilhete para assistir ao espectéculo taurino; comercializacdo
da carne do touro e, no leil&o, depois das ofertas dos devotos para custear as despesas da
festa, 0s mesmos, praticavam despiques na licitagcdo das referidas oferendas, levando-as
para as suas casas e desfrutando delas em familia.

No ano de 1982, e face ao insucesso dos espectéculos realizados, a desmotivacéo
e desdnimo da Comissdo Festeira, foi realizada uma sondagem a populacdo
mouranense, residente e ausente, através de inquérito, a fim de se averiguar se a Festa
devia ou ndo continuar no mesmo dia O inquérito era reservado apenas aos
mouranenses que ja tivessem completado 18 anos de idade. Apresentava trés
possibilidades de resposta — 2 de Fevereiro, primeiro domingo de Fevereiro e Ultimo
domingo de Agosto — tendo a maior parte dos inquiridos optado para que ndo fosse
aterado o dia 2 de Fevereiro. Data, todavia, de anos muito longinquos a primeira
tentativa de transferir a festa para 0 Verdo, mas parece que 0 mau tempo que a
perturbou foi entendido pelo povo como descontentamento divino e por isso retomou o
seu lugar no calendério litargico, a 2 de Fevereiro.
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Na sequéncia do sucedido no ano de 1996, em que por falta de festeiros a
Camara Municipal e a Par6quiativeram de assumir a posicao daqueles, assim também a
mesma equipa, aumentada com a Junta de Freguesia assumiram, no ano de 1997, a
realizacdo do programa das festas em honra de Nossa senhora das Candeias, ja que esta
se constituiu ndo s6 como o centro das festas de todo o concelho, mas também o polo de
interesse mariano para os fiéis dos concelhos circunvizinhos. Os pelouros encontram-se
divididos do seguinte modo: a Par6quia, competem os servicos religiosos; a Junta de
Freguesia, a realizacdo da tourada; a Camara Municipal, 0s restantes servicos como o
fogo-de-artificio, arraial, divertimentos e leildo. Sendo estas Instituicdes as promotoras
e responsaveis pelo éxito da festa, ndo dispensam, no entanto, que todos o0s
mouranenses colaborem para a mesma finalidade, quer participando activamente, quer
convidando os familiares e amigos para que participem também. Foi com uma
conjugacao de esforcos, aliada a intima colaboracdo e a porfiada perseveranca que, tem
sido levada a bom termo, a celebracéo desta festa.

Decorridos setenta e cinco anos apos publicagdo, no semanario “O Eco de
Reguengos’, de Reguengos de Monsaraz, em 7 de Fevereiro de 1935, de um artigo
sobre a “Festividade de Nossa Senhora das Candeias em Mourdo”, que podemos ainda
hoje afirmar que este serve de quadro de referéncia imagético de uma Festa que os
mouranenses reivindicam na sua tradicdo mais historica e que ainda hoje vivem com

grande fervor devocional. (Figura 6)
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Figura 6 — Guido estampado com a imagem de Nossa Senhora das
Candeias que abre o cortejo processional, actualmente transportado pela
Cor poracao dos Bombeir os Voluntéarios de Mour ao.
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As festas populares, seja qual for o motivo que as inspire, obedecem sempre a um cunho
de tradicdo regionalista que caracteriza a alma simples do povo, avido da expansdo dos
sentimentos, e por €las se afere do seu grau de cultura. Ha tradices que o rodar dos
séculos ndo consegue apagar, antes as geragbes vao transmitindo e radicando num
volume crescente, que a reaccdo € incapaz de destruir. [...] A suafesta das Candeias bem
pode chamar-se fidalga, pondo a prova os dotes da sua nunca desmentida hospitalidade, e
dando relevo as tradi¢des da sua inquebrantavel fé, nutrida por uma afirmagéo de crenga
na sua padroeira, patenteada aos olhos dos visitantes, que de todos os lados acorrem,
atraidos pelos momentos do prazer espiritua que lhes proporciona a majestade de uma
procissdo, onde a ungdo, o respeito e a compostura, se desenham no rosto sincero dos
seus componentes. T&o pouco habituados andamos a observar a ordem em actos daquela
solenidade, que a nossa retina registou impressionada o facto, que bem significa a
educacdo de um povo. No seu longo trajecto através das principais ruas da vila, num
desfile ordeiro e compassado, 0 cortgjo segue, em duas linhas pardelas, formadas
indistintamente por senhoras de todas as condicdes sociais, empunhando cada qual avela
simbdlica de iluminagfo & Virgem das Candeias. Abre o préstito o pend&o™, conduzido
pelos festeiros; no seu lugar de honra, segue 0 andor com a venerada imagem; apés €la o
palio, sob o qual o Reverendo Dr. Jerénimo Guerreiro, conduz areliquia do Santo Lenho;
depois a misica, executando uma linda marcha grave, e na cauda, uma massa enorme de
homens num siléncio impressionante. Finalmente, por toda a parte se respiraum ambiente
festivo, sintetizado na solenidade do dia, a que os habitantes de Mourdo, num a porfia,
emprestam 0 melhor do seu esforco, num desgo fremente de que resultem brilhantes,
todos os actos da sua manifestacdo. E assim, num encantamento de modalidades em que
as tradi¢Oes ressurgem, dando-nos o retabul o de épocas distantes, o forasteiro sente que o
espirito se Ihe prende, na contemplacdo de habitos e costumes de um povo, fiel aos seus
antepassados, de quem sabem respeitar a memaria. (O Eco de Reguengos, Fevereiro de
1935,1)

Apaga-se nas paginas da Histéria a data em que 0s nossos antepassados
confiaram a Nossa Senhora das Candeias a proteccdo desta vila fronteirica, designada
por Mourdo. Apesar deste desconhecimento e dos anos volvidos, em que por tradicéo ‘o
tempo tudo apaga vém os mouranenses de hoje continuar a render-lhe o mesmo louvor
dos seus antepassados, confiando-Ihe as suas peticdes e desejos mais intimos, na certeza
de que Maria, como M&e de Deus, tudo pode alcancar e, que como nossa Mae, tudo fara
junto de Deus para satisfazer as nossas stplicas. E com esta devogéo que a comunidade
se prepara, cada ano, para celebrar a festa, no dia 2 de Fevereiro que € precedida, como
habitual mente, por uma novena de oragéo e reflexao.

Esta aproximacdo narrativa a memoria social da festa € crucial para se perceber
até que ponto o acontecimento festivo relaciona os diferentes substratos que constituem
aidentidade mouranense. E necessario aqui ter em conta o proprio funcionamento social
do crer seguindo de perto o estudo de Alfredo Teixeira (cf. 2008), “Matrizes das
Crencas em Portugal”, importa caracterizar, embora muito sumariamente, a concepcao
de crenca uma vez que neste trabalho, assume-se o0 termo numa categoria antropologica
gue tem por objectivo uma identificagdo da forma humana de habitar e interpretar o

“0 “Penddo” é o termo que designa o estandarte ou bandeira que vai & frente na procissio, ao qual a
populacdo mouranense, actua mente, chamade * Guido' . (Figura 6)
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mundo construindo nele relagdes. Esta visdo, porém, carece de uma brevissima
distinc&o entre trés categorias distintas: 0 “crer” como acto fundante e estruturante do
sujeito humano, a “crenca’ como prética social e institucionalizacdo do crer e as
“crengas’ como enunciados produzidos pelos interlocutores sociais na sua condicéo de

crentes.*!

Assim, entendemos o acto de crer, anterior a qualquer forma de
institucionalizacdo contratual, como o gesto mais elementar possivel da constituicdo da
socialidade humana. O crer assume-se como um relacionar-se com o outro. E num dar e
receber que situamos o intervalo da articulagdo simbdlica que permite a
institucionalizagdo do crer ou da crenca. Aqui se fixa e se objectiva o reconhecimento
da sua credibilidade e se recompde a autoridade. Neste sentido podemos dizer que a
religido é uma das formas sociais de organizacdo das préticas e representactes do crer.
A crencareenvia para o substrato nativo da socialidade humana e, portanto, ndo se pode
reduzir a um conteldo. A “matriz’ €, desta forma, “substrato”: campo simbdlico
disponivel para o labor ininterrupto de construcdo da cultura sob o signo da
recomposicao (cf. Teixeira, 2008:301). A partir dagqui torna-se possivel identificar os
ndcleos a partir dos quais se organiza a memaria social e se reinventa o espaco-tempo
enguanto experiéncia humana.

As lendas que, em parte recontdmos, no inicio deste ponto do nosso trabalho e
outras, que omitimos por estarem fora da linha do mesmo, foram reproduzidas por
varios autores, ao abordarem as origens da Vila de Mourdo (cf. Guerreiro, 1964:24).

Agora, facilmente compreendemos que a expressao religiosa ganha a partir desta
perspectiva, um interesse muito particular, umavez que nesta se fixa uma grande porgéo
dos recursos simbolicos que funcionam na construcdo do sistema de referéncias
fundamentais da cultura. A identificacdo dos limites simbdlicos de uma cultura depende
da constituicdo de um quadro de referenciais que permite aos individuos esse mapear da
existéncia. Eleger uma origem é referir-se aum centro que rompe com a uniformidade e
instaura uma descontinuidade a partir da qual se pode construir uma ordem. A
actividade simbdlica religiosa esta na direcgdo desse tecer da memoria de uma cultura,
num processo de transmissao que, geralmente, se designa como tradicao.

“1 O estudo de Alfredo Teixeira permitiu-nos o contacto com um conjunto diversificado de autores,
favorecendo uma aproximagao interdisciplinar ao fendmeno do funcionamento social do crer.
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Tomando como ponto de referéncia as observagdes de Emile Benveniste, citado
no estudo de Alfredo Teixeira, sobre a possivel etimologia da palavra religido, re-
legere: tornar a ler, voltar a uma tarefa, retomar os elementos e sinais disponiveis com
vista a uma reflexdo, estaremos perante um comportamento humano que procura um
caminho, voltando atras, procurando a confirmacdo em sinais, textos ou palavras ja
conhecidas. N& sendo a etimologia uma definicdo, pode servir de pista para a
indagac&o. Re-legere conduz a uma accdo de releitura dos elementos simbdlicos, como
sgja o ritual ou o comentério interpretativo. Iguamente, Mirceia Eliade da particular
relevancia a questdo de que a religido ndo pode ser compreendida sem a referéncia ao
acontecimento singular, a presenca originante, no fundo, ao acontecimento que se torna
fundamento. O antropdélogo do Direito, Pierre Legendre fala da religido ritualizada
como actividade produtora da exterioridade do fundamento. Nesta visdo 0 universo
simbdlico-religioso descobre-se como operador semantico, isto €, produtor de sentido —
“0 que se mostra’, na linha do pensamento de Wittgenstein. (cf. Teixeira, 2008:302-
304)

Narrar a origem de um lugar, de um santuério € identificar a geografia do
sagrado numa cultura. Toda a memdria social se desenrola a volta de uma estrutura
referencial da origem fundadora e, desse modo, organizadora de identidades. Os
santuérios, reconhecidos pelos crentes como espacos singulares da intervencdo
sobrenatural, vivem da manutencdo/reelaboracdo de uma memdria. S0 eles os suportes
materiais de uma lembranca crente e a partir deles gerase um dos recursos mais
constantes da comunicacdo religiosa, a peregrinacdo. O santuario vive de uma
recordagdo narrada oralmente, ou através da sua fixagdo em cronica escrita E na
fixacdo pela escrita que se estabelece a oportunidade de uma norma, de um paradigma
de referéncia Michel de Certeau sublinha, nos seus estudos sobre o funcionamento
social do crer, que a narrativa de origem apela para a ordem da plausibilidade, da
economia da linguagem, uma convicgéo particular que se consolida numa autorizagdo
geral “toda a gente sabe que...”, “diz-se que...”. Esta plausibilidade pressupde um
passado acumulado, uma sabedoria dos outros que promete éxito e protecgdo. E um
saber da ordem do recebido, do alcance do ensino em que a credibilidade da informagéo
val depender do acto de reconhecimento do degtinatério, que descobre no recitador
idoneidade e fiabilidade. Sejam quais forem as origens ou os canais (as tradigdes, 0s

antepassados, 0s antigos, 0s mestres) os enunciados recebidos representam o papel de
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“ingtituicdo”. A positividade historica deste recebido (dos pais, do meio, dos mestres, da
tradicdo) precede a producéo do discurso. (cf. Teixeira, 2008:312)

O sucesso da narrativa de um determinado lugar hierofénico depende de
diversas varidveis como: um milagre fundador, o conhecimento de milagres que se
multiplicam, a passagem da propagacao oral para a reproducdo impressa que permite,
por sua vez, chegar a uma populagcdo continuamente mais alargada. Ainda, os objectos
transportaveis, como retabulos, medalhas e cirios, potenciam a estabilizacdo do lugar e
permitem elevar o nivel de organizacdo das praticas religiosas do local. O exemplo do
santuario de Nossa Senhora das Candeias, como tantos outros santuarios de
peregrinacéo em Portugal, prova que se pode passar pela existéncia ou recriagdo de um
discurso sobre o passado, o qual ndo tem que ser comprovado historicamente, mas t&o
sO de responder a determinadas exigéncias sociais. Um discurso ora que €,
posteriormente, registado para que se perpetue, se torne inalteravel e se enquadre na
dindmica da memoria cultural das gentes. Também agui desempenhou um papel
preponderante a ligacdo que se estabeleceu entre a Imagem com o lugar/espaco
sacralizado. E pelaintercessio de Nossa Senhora das Candeias que a lenda nos reporta a
eleicdo do local da edificacdo da sua Igregja. O santuario € um contexto favoravel de
grande e variada materializagdo do crer. A crenga, como dominio da expressividade
religiosa, procura incessantemente o seu registo material, como forma de perseverar no

mundo os sinais do acordo com o divino.

O historiador Pedro Penteado identifica um duplo fenémeno da Idade Moderna:
o florescimento dos santu&rios marianos e o incremento de outros de inovagao cristica.
Também a época Moderna esteve marcada pelo florescimento de narrativas de aparicoes
marianas, particularmente a partir do século XVI. A prova disso € o que Frei Agostinho
de Santa Maria, no inicio do seculo XVIII, relata quanto a umas dezenas de aparicbes a
entidades femininas no territério portugués, a quem nos recorremos, frequentemente,
neste ponto do nosso ensaio. E ainda importante assinalar o estudo realizado por José da
SilvaLimaque, em 1997, e tendo em conta os dados do Anuério Catdlico, por cada uma
das dioceses catélicas, aponta para que 75% dos santuarios existentes sdo de dedicacéo
mariana. No Sul, Evora, com 23 santuérios. Quando se observa a tipologia de
distribuicdo das invocacles, constata-se que o Centro/Sul traduz uma histéria de
peregrinagdo mais marcadamente mariana. Este perfil destaca-se e isola-se quando

observamos que a diocese de Evora, em 1996, apresentava uma tipologia
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exclusivamente mariana na distribuicdo dos santuérios. Estas diferencas marcam,
evidentemente, os diferentes percursos de cristianizacdo e eclesificaco da religiosidade
dos Portugueses. Mais do que as diferencas, pretendeu José da Silva Lima, destacar o
caracter intensivo e extensivo da invocacdo mariana como centro aglutinador de todas
as peregrinagdbes em Portugal. Maria protege os lugares, onde as comunidades,
diariamente, enfrentam as suas fainas. (cf. Teixeira, 2008:318) Citando Alfredo
Teixeira

As espiritualidades e préticas devocionais adquirem, em Portuga, um recorte

vincadamente mariano. O campo do sagrado reelabora-se, assim, sob o signo do

feminino, da maternidade e da virgindade, figuras de um sagrado protector a escala do
humano. (Teixeira, 2008:319)

2. A Festa de Nossa Senhora das Candeias. novena, missa e procissao

2.1. Enquadramento paroquial: estruturas e participacdo comunitaria

A Congregagéo para a Evangelizacdo dos Povos afirmou num documento sobre
“a funcdo evangelizadora” da Igreja, publicado em 1975, que a paréquia “deve ser uma
comunidade de trabalho em que todos 0s membros assumem uma participagdo propria
de adultos o Espirito Santo fala atodos e atodas’. (Eborensia:1991,19)

Este carécter activo dos membros da comunidade, esta comunidade de trabalho
pastoral, tem coexistido com uma tradicdo diferente onde s6 um pegueno numero
colaborava com o pé&oco. O tom de desafio manifesta-se nitido na Exortagdo
Cristifidelis Laici, de Jodo Paulo Il, onde a todos os leigos é renovado o convite a
“trabalhar na vinha”. Mas, a vida da pardquia apresenta outras necessidades no que diz
respeito a participacdo; referimo-nos aos organismos participativos. O Concilio
Vaticano Il e o Cédigo do Direito Canbnico apresentam dois: O Concelho Pastoral
Paroquial e o Conselho Paroquial para os Assuntos Econémicos. S0 6rgéos de vital

importancia.

A primeira questédo que se pode levantar acerca da missdo do p&oco nestas
circunstancias diz respeito a forma de presidir & comunidade. E que, segundo a
eclesialidade conciliar, os cristdos sdo co-responsaveis na vida da Igreja. Dai que o
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paroco deva ter como preocupacdo fundamental promover tal participacdo, sobretudo
através dos 6rgaos participativos e dos ministérios, servicos e funcdes laicais.

Embora com alguns nlcleos urbanos, a diocese de Evora € ainda,
predominantemente rural. Ora, sabemos que 0 mundo rural passou No NOSSO pais, para
ndo falarmos noutros espacos geograficos, por profundas alteracdes que afectaram a
vida das pessoas, das ingtituicdes e da cultura. Impde-se acompanhar, com uma
observacdo atenta e andlise adequada, a evolucdo das varias comunidades, a nova
mentalidade e cultura, os centros de influéncia. Diriamos que as pardquias rurais

continuardo a existir e ater a sua fisionomia prépria, mas tém de se actualizar de modo

aresponder as solicitacOes do tempo e aos imperativos da nova evangelizacéo.

Figura 7- Ornamentacéo do altar de S0 Pedro Figura 8 - Ornamentacéo do altar do Santissimao

Assim procede a comunidade mouranense quando, passada a época natalicia
inicia o seu trabalho de preparacéo para a realizac@o da festa da sua padroeira. Reline-se
0 Conselho Paroquial para os Assuntos Econémicos e decide-se, anualmente, para onde
sera canalizado o donativo do “Ofertério Solene da Festa’. No inicio do més de Janeiro
€ enviada uma circular a todos 0s mouranenses, presentes e ausentes (assinantes do
Boletim mensal “O Mouranense), cuja finalidade e objectivo se explicita no teor da
prépria mensagem visando, fundamentalmente, angariar fundos monetérios para 0s
arranjos exteriores e interiores dos edificios (vérias igrejas locais abertas ao culto) e a
partir do ano de 2007, atenuar as despesas da segunda fase das obras do Centro
Paroquial, até entdo inexistente. Relinem-se as zeladoras, senhoras responsaveis pelos
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diferentes altares, e decidem-se as cores dos arranjos florais que em cada ano vestem de
diversas roupagens a Igreja Matriz, templo onde durante nove dias, se relinem para a
oracdo comunitaria, os canticos de louvor a Virgem e a pregacdo de um convidado
(didcono ou sacerdote) que durante esse tempo determinado, repete um acto, carregado
de simbolismo. E o rito que age eficazmente, que cria e faz durar as coisas; € ele que
revela a presenca continua do sagrado na vida da comunidade. A religido pratica-se,
existe no meio, ela d4 a0 homem o contributo valido para a sua propria realizacdo
humana porque o coloca em contacto com o divino. Este sentido de pertenca faz com
gue a comunidade se identifique e se empenhe, cada vez mais, em actividades
especificas. (Figuras 7 e 8) A maneira como vemos 0 mundo, como lemos a realidade,
como interpretamos 0 que nos acontece e damos sentido as nossas atitudes, tem a ver
com as imagens e principios que construimos, com os sistemas de referéncia que
elabordmos na nossa relacdo com os outros, com os padrBes de linguagem, a
comunicacdo, que circula nos grupos de pertenca ou nas instituicbes onde participamos,
com tracos da cultura que nos envolve. S8o representagdes contextualizadas das coisas e
dos factos, dos valores e das regras de viver, e relacionam-se sempre com as
expectativas de vida, com as respostas encontradas para decidir agir no quotidiano, para
avaliar procedimentos e situagcdes, em suma, para elaborar uma identidade coerente e
sociavel. E tendo em conta o valor de verdade pessoal, reflectida e elaborada que
procurdmos ler e compreender a comunidade mouranense com 0s seus gestos, modelos
de comportamento, papéis e processos que se apresentam, hoje, como sistemas
culturais, porque neles estdo presentes, ideias, conhecimentos, crengas, tradigoes,
atitudes e motivagdes que reflectem, em Ultima instancia, processos de socializagdo
dessa comunidade. Na preparacdo da festa esta presente a estrutura ideal da
comunidade, ali organizada e ostentada na conjuntura que a precede, evocando aguilo
gue se faz e que se regista num tacto manual permanente, quase como que uma
impressdo digital da propria comunidade. Vemo-la nos cuidados das ornamentactes
florais, trabalho delicado e minucioso mas, sobretudo no ritual que antecede o adorno da
imagem da Virgem e do proprio altar-mor, onde é colocada aimagem de Nossa Senhora
das Candeias. Anualmente, a zeladora e outras senhoras que a acompanham planificam
e escolhem cuidadosamente o manto que vai envolver a imagem, durante a novena e,

posteriormente, 0 manto que vai enroupar a imagem, no dia da sua festa. O
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procedimento inerente a esta preparacdo, comeca com a colocagdo do manto* bordado
a fio de ouro, que cobre a imagem original, passando a decoracdo mais diversa, como
sgja: assento de uma cabeleira, de um véu, de uma coroa na cabeca da Virgem e na
cabeca do Menino Jesus, que esta transporta no seu regaco e, finalmente, colocacéo de
algum ouro e prata para embelezar a imagem, durante a novena. A colocagéo do manto
pregueado e 0s gustes finais obedecem a um preciosismo e manuseamento
extremamente cuidados de cada peca e ou objecto que a imagem apresentara a sua
comunidade durante oito dias, uma vez que esta roupagem, este ritual, serarenovada, no
altimo dia de novena com o0 assento de um outro manto e o regagco da imagem
totalmente coberto aouro: fios, corddes, broches, etc. (Figuras 9, 10 e 11)

Figura 9 — Prepar acdo da imagem de Nossa Figura 10— Colocagéio do manto
Senhor a das Candeias para a novena.

Os Ultimos aperfeicoamentos por parte da zeladora e das suas assistentes sao
dados, antes da sua colocacdo definitiva no andor e trono, erguido no atar-mor, ja
devidamente habilitado e aderecado para poder receber aimagem de Nossa Senhora das
Candeias.

“2 E chamado de “Manto” por se tratar de uma tiinica tecida de alto a baixo sem qualquer costura, que
envolve aimagem de Nossa Senhora das Candeias.
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Chegada a altura de elevar a imagem até ao seu trono, é agora a vez de serem
colocadas as flores, ao seu redor. Desde ha uns anos a esta parte vém sendo comuns as
promessas dos devotos, no que respeita a oferta das flores que decoram o trono da
Virgem durante a novena, bem como das flores que embelezam o seu andor no dia da
festa. Desta forma, a/o crente cumpre a sua promessa a Nossa Senhora, pelas gragas e
pelos dons concedidos, agquando das suas mais diversas preces. Repicam 0s Sinos e a
populacdo mouranense sabe que a sua padroeira esta pronta para a jornada de mais um
anivers&rio festivo, que se inicia no dia 24 de Janeiro e se prolongara até ao dia 2 de
Fevereiro. A imagem de Nossa Senhora das Candeias sai do seu nicho e é reintegrada
no seio da comunidade que a acolhe, reforcando assm o lago de solidariedade e a
propria sociabilidade que este acto exige. Abrem-se as péginas do passado que ficam
gravadas na memoéria colectiva da comunidade e entram em accdo os pormenores de
uma tradicdo que serve de protétipo fundador a cultura corrente. Desta forma, em cada
ano, esta memoria historico-cultural confina em si mesma a voz de um passado sempre
presente, perspectivado no futuro. Prepara-se e limpa-se a igreja. Ha todo um rito de
purificagdo, expresso no arranjo material como também na preparagdo interior que a
recepcdo do sacramento necessita. Ha4 um tempo novo, enriquecido e oferecido a
comunidade como tempo de comunh&o total que a festa introduz, no final de nove dias
de caminhada espiritual. (Figura 12)

Figura 11 — Colocagao da cabeleira, véu e or namentacao final da
imagem paraa novena.
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Figura 12 —Imagem devidamente prepar ada, no andor. Elevada e colocada num trono pronto
para o efeito, no altar-mor, durante a novena.
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2.2. A novena em honra de Nossa Senhora das Candeias. uma pedagogia
catequética?

A reabilitacdo e o revigoramento da oracdo vocal estdo ligados a critica dos
zelosos da devotio moderna e a propagacéo da reza do rosario. A devocdo a Santa
Maria, de remota origem, inspirou-se na formula evangélica do “padre-nosso” e na
saudacdo evangélica da “ave-maria’, a fim de criar o exercicio da recitacdo do rosario
em louvor de Nossa Senhora, cujos 15 padres-nosso e as 150 ave-marias se rezam a
maneira de antifonas e centena e meia de salmos constantes do oficio divino, oracdo
quotidiana obrigatéria para os clérigos de ordens maiores. Devocdo antiga, este
“Saltério de Maria’, cuja origem, nos meados dos séculos XV, o dominicano Frei Alano
da Rocha pretendeu atribuir a S&o Domingos de Gusmao e a Ordem dos Pregadores que
zelosamente difundiu pela sua missionagéo, obtendo enorme aceitacdo na sensibilidade
popular. O vocal associou-se a0 mental, quando foi passando a incluir, no intervalo de
cada dezena de ave-marias, a meditacdo dos mistérios de Cristo e da Virgem (cinco
goz0so0s, cinco dolorosos e cinco gloriosos), terminando o piedoso exercicio pela
ladainha lauretana cantada. Tornou-se assim numa oragcdo eminentemente comunitaria,
matizada pela pregacéo e o canto.®®

Acarinhada pelos pontifices romanos, a reza do rosério foi, aprovado por Sisto
IV (1479) enriquecida por Urbano VIl (1623-1643) e Inocéncio XV (1676-1689), seus
particulares devotos. Va0 sendo conhecidas gragcas — espirituais — bula de Ledo X
(1513-1525) — privilégios aumentados — Clemente V111 (1523-1534) e Paulo 111 (1534-
1549) — aos que O recitassem por si ou pelos outros. Portugal conhece alguns
testemunhos de se praticar 0 exercicio do ros&rio ja antes de 1484, na Igreja de Séo
Domingos de Lisboa, onde também se celebrava em Maio a Festa das Rosas, devogédo
dali alargada a todo o reino. Talvez daqui possamos descobrir as raizes da posterior
transformacdo religiosa de Maio no més mariano por exceléncia, destinado a honrar a
Virgem Maria. Também os pregadores de missdes faziam do rosério e do terco (um dos
trés grupos por que aguele era constituido), as suas primeiras oragdes comunitérias.

* Vga-se a este propésito, a célebre obra Livro do Rosario de Nossa Senhora, de Nicolau Dias (1525-
1596), patriota exilado no tempo do dominio filipino, dominicano e mestre tedlogo do circulo espiritual
de S8 Domingos de Lisboa, pontificado por Frel Luis de Granada, conheceu, desde 1573 a 1583, dez
edicOes. O proposito do autor é vincar que o “principal desta devogdo é alembranca dos mistérios divinos
que o Filho de Deus no mundo feito homem obrou por amor de nés, sua encarnacdo, paixao e
ressurreicéo», em ordem a perfeicdo. (cf. Gouveia, 2000b; 583)
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Face a accdo reformadora de Trento, torna-se maior o combate contra 0s
vestigios ndo-cristdos na religiosidade crista e o realce dado ao poder de Maria na
sustentacdo dos pecados, 0 que € compreensivel dada a clara definicdo da graca
salvifica, pelo dogma do Purgatério e pela doutrina das indulgéncias solenemente
reafirmados. Nesta linha doutrinaria, tudo se regulamenta em torno do rigor ortodoxo,
oracdo diaria e semanal, individual ou comunitério, do Rosario, da participacdo dos
confrades nas préticas eucaristicas e na solenizagdo das festas marianas da Natividade,
Concepcéo, Purificacdo e Assungéo.

A devocdo do rosario e patriotismo estiveram também unidos, no periodo do
dominio filipino. A parenética da época ligada a esta devocéo insere, a figura do padre
Anténio Vieiracom atrintena de sermdes ascéticos e panegiricos, designada Maria rosa
mistica. Muitos outros poderiamos registar, o importante é verificar que este
correspondente florescimento se vai fazer sentir no pais, ilhas e dominios ultramarinos,
guanto a imagens, pinturas, altares e capelas, sinais expressivos do culto popular
dirigido a Virgem através desta invocagdo. Ainda, o polimorfismo iconogréfico mariano
gue cresce e se diversifica face a sua causa motivadora, da aprovacao hierarquica desta
devocéo, das indulgéncias concedidas, dos prodigios e gracas atribuidos, do dinamismo
dos seus pregadores, do zelo dos fiéis e de alguma circunstancia histérica particular ou
grande tradicdo lendéria. A devocdo do rosario, como oragdo e culto, tem bases de
perdurabilidade, na | dade Contemporanea, sobretudo pelo seu cariz popular.

Precisamente por ser um ponto culminante, a festa é precedida e preparada por
uma novena. Esta é, antes de mais, uma ocasido propicia, ndo sb pararealizar exercicios
de piedade em honra da Virgem Maria, mas também para proporcionar aos crentes uma
visdo tanto mais adequada quanto possivel do lugar que ocupa o mistério de Cristo e da
igreja e da fungdo que desempenha. Sem se |he alterar a natureza, podemos considerar
este exercicio de piedade, como um meio catequético de difusdo e conhecimento. Serve
para preparar autenticamente a celebragdo da festa, se 0s crentes se sentirem induzidos a
aproximar-se dos sacramentos da peniténcia e da Eucaristia renovando o seu
compromisso cristdo a semelhanca de Maria, primeira discipula de Jesus Cristo.
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Partindo da definicdo genérica de que a novena é considerada uma coleccéo de
preces e louvores que se repetem pelo espaco de 9 dias em honra de Deus Nosso Senhor
ou algum santo para implorar proteccdo e impetracéo de alguma graga e sendo que néo
existe um niimero certo de novenas h4, contudo, devogdes que geram novenas aceitem
em quase toda a parte: Sd0 Jose, Nossa Senhora da Conceicdo, Menino Jesus, S80
Francisco Xavier.

H&, na novena, de forma mais ou menos explicita, a obrigacdo da confissdo e
comunhdo; uma exigéncia de purificacdo extensiva a outros ritos simbdlicos. Parece
poder afirmar-se que este hdbito das novenas comeca por acentuar-se na época barroca
(século XVI), em virtude do proprio sentimento da humanidade cristd, da
espiritualidade e da sensibilidade religiosa dos grandes misticos deste século. Todavia, o
sentido da novena acaba por poder enquadrar-se em quase todos os periodos da histéria
pelo movimento pietista e devocional que lhe é caracteristico.

Numa brevissima retrospectiva historica, podemos observar que a luz da
espiritualidade franciscana, era pelas novenas que se passava melhor do plano
individual para o comunitario. O préprio analfabetismo do povo facilitava o
desenvolvimento da oragdo mental. Porém, com a reforma litdrgica do Concilio
Vaticano |1, assistimos a introducéo de novos esquemas devocionais entre a religido
ortodoxa que vé na formacdo biblico-conciliar e sacramental a resposta mais adequada.
Esta encontra deste modo, nas comunidades rurais, um publico que aceita e sabe ‘rezar
aDeus'. Depois de cumprir as suas tarefas didrias, as hovenas sao 0 espaco proprio para
refazer a espiritualidade enfraquecida, apoiada na comunhdo, na confisséo e obras de
misericordia. E, sem divida, uma pedagogia catequética de grande esplendor e beleza
de quem trabalha a terra e mantém viva a chama da fé.

Decorridos que sdo 365 dias da Ultima festa, neste calendério (de 24 de Janeiro a
3 de Fevereiro), todos os anos, a comunidade eclesial mouranense procura
disponibilizar-se, devotamente, com o seu péroco, Inacio Nunes Branco e, ainda, com a
Comissdo organizadora (Par6quia, Camara Municipal, Junta de Freguesia) para,
anualmente, prestar homenagem a sua padroeira. D&-se inicio a mais um acontecimento
religioso, social e cultural gerador de um clima propicio e estruturante desta
comunidade, onde todos os ritos e simbolos desempenham um papel no campo festivo.
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A novena de Nossa Senhora das Candeias € essencialmente um acto de louvor a
Virgem Bendita, de catequese e reflexdo, tendo como base, habitualmente, a Sagrada
Escritura com predominio da vida mariana, dos Sacramentos ou ainda do préprio plano
pastoral da arquidiocese.

No primeiro dia de novena, comecga a festa: inicia-se a preparagéo e introduz-se
a comunidade numa celebracdo festiva que culmina no dia 2 de Fevereiro comamissae
a procissdo em honra da sua padroeira. Todos colaboram. Ha promessas, ha esmolas e
medalhas, ornamentacao, leituras e pregacdo catequética durante 9 dias que vai criando
nos fiéis um clima propicio a celebracdo do grande momento. Ha como que uma
sacralizacdo do espaco e do tempo para a celebragdo da novena, onde cada tarefa recai
sobre um grupo de gente da comunidade que em cada ano a assume.

Durante nove noites, a comunidade reline-se e, na presenca do seu paroco e do
pregador convidado, inicia 0 seu caminho de purificagdo. A comunidade eclesia
congtitui-se como comunidade nova, com interesses marcadamente espirituais, a
procura de uma renovagdo que sO a fé pode transmitir. A novena é assim o0 espaco de
tempo que faz ressurgir o espirito novo que terda o seu climax no dia da festa,
constituindo a devocéo plural que a religiosidade popular criou entre a comunidade
mouranense. A novena mantém o trago de unido entre uma pastoral urbana e uma
pastora rural e pode ser encarada como um elemento moderador na evolucdo da
sociedade religiosa. Se, por um lado, mantém a tradicdo (certos esteredtipos relutantes a
mudanca), por outro lado, constitui um vasto potencial de evangelizacéo e catequizagéo
da populacéo.

A maior parte das novenas tem por base todo um contexto socio-religioso do
tempo festivo. A novena da festa de Nossa das Candeias é também prova desta
afirmacdo e tal como, certamente, em muitos outros locais do nosso pais, os vestigios
literérios que existem na memoria da comunidade mais tradicional, s8o 0s Unicos
documentos existentes e indispensaveis para conhecer e estabelecer a estrutura da
mesma. Nesta, utilizase 0 seguinte esguema: recitagdo do terco e respectiva
distribuicdo dos mistérios consoante os dias da semana (mistérios gozosos — 22 feiras e
sabados, mistérios dolorosos — 32 e 62 feiras; mistérios gloriosos — 42 feiras e domingos;
mistérios luminosos — 52 feiras) com a ladainha cantada; meditacdo (momento de

reflexdo por um pregador vindo propositadamente para o efeito) e, finalmente a béncédo
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do Santissimo Sacramento. Sao nove dias de oracdo em que se pretende tecer louvores a
Virgem, agradecer as gracas alcancadas, tetemunhar a devocdo da comunidade e
renovacdo da confianca da sua intercessdo junto de Deus Pai.

Da nossa investigacdo concluimos que esta estrutura definida de novena parece
enquadrar-se nas designadas novenas maiores. Nestas, incluimos ndo so as que ocorrem
nos momentos festivos, mas também aquelas celebradas no santuario de maior
importanciareligiosa, com um pregador convidado vindo de uma paréquia vizinha, com
0s canticos propositadamente escolhidos para estas nove noites e ainda pelo vistoso
andor onde é colocada aimagem da padroeira, ricamente adornado com flores.

Figura 13 —Imagem prepar ada para a procissio. Ultimo dia de novena.
Colocacéo de um novo manto, bordado a ouro. O regaco da imagem é
coberto de fios e outr os ador nos em our o.

Podemos ver neste quadro imagético o retrato cultural da vida da comunidade,
entretecida com a sua histéria e com a histéria de cada um, individualmente. S&o as
ofertas dos devotos assiduos e generosos (cordéo, fio, anel de oiro e dinheiro) entregues
aNossa Senhora, a prova de que ela, enquanto M&e de Deus e nossa Mée, valeu atodos
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os seus filhos nos momentos mais dificeis e aflitivos. Em todo este percurso o povo é
orientado para uma pastoral sacramental: confissdes e comunh&o estdo presentes nesta
festividade onde os fiéis retemperam as suas forcas, a sua experiéncia espiritual
multicentenar, como veiculos de consciencializagdo vivencial para uma mentalidade
nova. A novena é o espaco ideal para a comunidade encontrar caminhos novos no
fortalecimento de uma fé vivida na tradi¢éo, nas fontes apostdlicas e no evangelho.

E também ainda a novena que prepara e introduz a comunidade na celebragio
festiva, existindo entre elas uma
relacéo de dependéncia mitua.
Déase uma ruptura entre o “ﬂ)
tempo laboral e o tempo festivo. VWY I Y
A festa é vivida nas adeias e
cidade circunvizinhas. A
novidade e o imprevisto que a
acompanham  sd0, porém,
reportério de um patrimonio
comunit&rio vivido de geracéo
em geragdo. Eda heranca
espiritual e histérica vai-se
acumulando com o tempo. Do
binébmio, novena-festa,
podemos fazer a leitura da
conservagao de valores
histéricos e culturais que a

comunidade mouranense se

recusa a deixar car no

esgueci mento.

Figura 14 - Vista geral da ornamentacéo do trono onde é
colocada aimagem, dur ante a novena.

A festa aparece como movimento que ndo deixa de ser igual, de repetir, sendo diferente
e inovador, reciclando e integrando, qual memaria que ndo deixa de ter um presente
alicercado em pilares estruturantes do passado, das origens. Esta dimensfo faz da festa
um acontecimento aglutinador e de convergéncia, um ponto comum de geractes, da
comunidade, uma espécie de rotunda por onde todos passam para retomar um sentido
certo. (Lima, 2000a:252)
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Frente a um trono, erguido na capelamor, como € tradicional, com a
colaboragéo de alguns mouranenses, ornamentado e embelezado por flores, inicia-se,
anualmente, no dia 24 de Janeiro a Novena em honra de Nossa Senhora das Candeias,
orientada por um sacerdote ou diacono de uma paréquia vizinha. Cada ano € marcado
por uma dissertacdo, por vezes simples mas, a0 mesmo tempo, de grande fervor
catequético.** Estas dissertacdes, ilustradas com casos concretos da vida de cada dia,
misturam-se e completam-se assim, numa simbiose harmoniosa:

Terminada a época natalicia, em que as luzes e 0s sons nos convidam a uma grande
alegria e a alguma agitacéo familiar e social, eis-nos agora a caminho e as portas de uma
nova Festa, que ird ter 0 seu apogeu no dia 2 de Fevereiro, mas cuja celebracdo se ird

preparar, como € tradicional, com a Novena, queirdter inicio no dia 24 deste més (...),
orientada pel o Reverendo Diécono Jodo Carapito.*

2.3.0dialdeFevereiro: acorridadetouroseo arraial nocturno
==

I

<%

Figura 15 — “Corrida de touros’. Dia 1 de
Fevereiro.

4 Com o carécter marcadamente peculiar e proprio de cada orador, tém ao longo dos vérios anos, sido
perpassados temas como: Os Dez Mandamentos (2007,1994); A Eucaristia (2000); O Pai-Nosso (1999);
O Espirito Santo, na vida de Maria e na Histéria do Povo de Deus (1998); Jesus, Maria e Josg, na
familia, na sociedade e no mundo (1997); A Familia (1995); A vida privada e publica de Jesus Cristo,
Maria e José (1993); Jesus Cristo e Maria (1992); Os Sacramentos (1978); A mensagem de Cristo e a
pratica quotidiana dos nossos actos (1977); Maria de Nazaré e a Eucarigtia (1976); Cristo Libertador
(1975); A vivéncia humana perante a mensagem de Cristo (1972); Todo o homem é um templo de Deus
(1971). Informacéo recolhida no periédico: O Mouranense, Boletim Mensal de Mourdo, Granjae Luz.

> O Mouranense, 20 de Janeiro de 2007, 6.
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Como tradicionalmente, na tarde do dia 1 de Fevereiro, realiza-se na Praca de
Touros a habitual corrida de touros da responsabilidade da Junta de Freguesia. Apés o
encerramento da Ultima noite da Novena, o guido de Nossa Senhora das Candeias e a
Banda Municipal Mouranense, saidos da Igreja Matriz, conduzem os fiéis até ao
arraial*® no Jardim Municipal, local tradicional para se escutarem uns trechos musicais,
ouvirem-se alguns cantares, saborear e desfrutar de vérias actuacBes. Terminada esta
exibicdo procede-se ao lancamento do fogo-de-artificio e ao lancamento do baldo que
perante os olhares de todos os presentes se esval nas alturas.

Desconhecemos por completo a origem da festa, embora possamos recorrer a
pessoas de idade muito avangada que nos fornecem testemunhos da sua existéncia -
desde tempos muito antigos - e do modo como se realizava. A tradicional corrida de
touros que culmina na morte e oferta do animal, segundo os testemunhos recolhidos, era
de entre os touros corridos, o Ultimo, o mais corpulento, previamente escolhido logo
desde 0 seu nascimento e alimentado “a mé&o”, abatido e a sua carne distribuida
gratuitamente pela populagdo da vila. Tradicdo antiga que podemos considerar de
grande louvor pela partilha dos mais favorecidos para com os mais necessitados. Hoje,
parece ter perdido este significado, uma vez que € o sissema de compra e venda, pese
embora, 0 facto de no dia do leiléo (3 de Fevereiro), os devotos oferecerem 0s seus
presentes, ndo para custear as despesas da festa, mas em beneficio da corporacéo dos
Bombeiros Voluntarios davila.

Analisados os dados da tradicdo ora da populagdo mouranense é importante,
neste ponto do nosso estudo, estabelecer uma interpretacdo tdo compreensiva quanto
possivel desta corrida de touros que culmina na escolha, morte e oferta de um animal.
Designado pelos populares de touro de Nossa Senhora das Candeias, parece-nos
consensual poder afirmar que em Mouréo, estamos perante um acto festivo que culmina
num rito comunitério e que inclui o sacrificio de um animal, como ac¢do simbdlica que

liga a populagdo as suas mais remotas origens. Os mouranenses remetem-se a uma

6 Ha aregistar que até ao ano de 1972, na noite do fogo, de 1 para 2 de Fevereiro, no Jardim Municipa
era promovida uma Quermesse da responsabilidade da paréquia Em virtude de em 1974 se ter
reestruturado o esquema da festa, abandonando a forma do Juiz, Secretério e Tesoureiro e passando esta a
estar a cargo de uma comissdo festeira de seis elementos com idéntica responsabilidade entre eles, a
paréquia cedeu o pergaminho da Quermesse, na noite do fogo, a comissdo. Desta forma e porque a
Quermesse permitia a vinda de alguns fundos para as obras da Igreja, resolveu fazer-se, durante a Missa
da Festa um ofertério solene, para custear as despesas do restauro de altares, € ectrificacdo e reparacéo da
Igreja em geral e, assim se mantém até aos dias de hoje.
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abstinéncia de carne neste dia, no qual ndo se consome verdadeiramente a carne do
touro. Contudo, como arefei¢céo se destina a alimentar os mais pobres e desfavorecidos
podemos, desta forma, fazer uma leitura de caracter marcadamente teol6gico numa
antecipacdo da viso cristd do Reino de Deus sobre aterra, onde todos seréo integrados
no jubilo festivo.

A fim de mais facilmente interpretar este quadro partamos, da reflex&o efectuada
por Alfredo Teixeira na sua obra “Nao sabemos ja donde a luz mana” (cf. Teixeira,
2004:126-132). Ai nos podemos confrontar com a definicéo que Paul Ricoeur dé derito,
segundo o qual este € antes de mais um agir, uma forma do fazer que sai fora da ordem
do discurso e da palavra. O rito & pois, uma ac¢do, um gesto complexo, carregado de
forca e profunda comunicacéo. O que importa ndo € a sua compreensao intelectual mas,
ja um pouco na linha de Durkheim, a construcdo de uma identidade comum que se

venera

Estamos perante um terreno religioso cuja caracteristica principal € de ordem
simbdlica, que abre um caminho a graciosidade e a gratuidade, isto é, é alguma coisa
para além do Util que circula do qua todo o povo se orgulha. Para compreendermos
melhor esta linguagem simbdlica teremos de perceber que estamos num campo vasto e
indefinido. Os simbolos ligam-nos a0 mundo cultural do destinatério e, dentro deste,
despertam para mundos muito dispares: o simbolo é amplo, plurifacetado e é da ordem
do reconhecimento, relaciona as pessoas. Na verdade, o simbolo, porque aponta para o
dinamismo do sujeito a quem se dirige, vai mais longe do que o simples sinal visual ou
auditivo mas, por outro lado, se ndo houver o minimo de materialidade da imagem (seja
algo visivel ou audivel), ndo havera hipétese de ‘simbolizar’. Parar na imagem, na sua
materialidade, seria acabar com a sua forca simbdlica, ja que o simbolo é algo ‘que da
que pensar’.

Uma outra caracteristica do simbolo é que ele s actua dentro de uma certa
cultura e, quanto mais lata for essa cultura, maior serd o seu dinamismo. O mesmo
elemento simbdlico desperta sentimentos diferentes de harmonia com as culturas onde
eles aparecem. Por essa razéo é impossivel fazer uma classificagdo valida para todos.
Todavia, se atendermos a releitura sacrificialista que resulta da interpretagdo da Cruz
como sacrificio e por sua vez a compreensdo da Missa como o memorial do sacrificio

da Cruz, facilmente alcancamos a compreensdo da definicdo simbdlica dessa accéo
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ritual. Nas culturas ibéricas parece verificar-se esta relacdo que existe entre as
representacOes sacrificiais da Missa e a corrida de touros — enquanto rito sacrificial —
correspondéncia que a disciplina eclesiastica procurou evitar, mas que se tornou
socialmente patente em muitas organizacOes festivas, incluindo as comemoracdes do
Corpo de Deus. A refeicao conclusiva da corrida, que a todos congrega, e se estende
junto dos mais pobres e desprovidos, pode ser vista como um prolongamento da
comensalidade eucaristica. E neste contexto em que se insere a refeicdo do touro que a
religiosidade popular encontra e recupera o sentido agapico da refeicdo eucaristica

crista.’

2.4. 0 dia2deFevereiro: aMissa e a procissao da festa

O termo “eucaristid’ reline em si uma pluralidade de aspectos atestados pelos
inimeros nomes que ao longo dos tempos foi recebendo. Palavra grega, do final do
século |, significa accdo de gragas e louvor. Na sua designacdo mais popular, “ missa’,
gue va predominar e prevalecer no mundo ocidental, sublinha a despedida
acompanhada de béncéo final. Se entendermos a eucaristia como “a mais excelente e
central expressdo sacramental do dom da salvagdo entregue por Cristo, em obediéncia
a0 amor de Deus seu Pai e como apelo a humanidade para que viva de modo novo,
transformado pelo Espirito”. (cf. Azevedo, 2001:388)

Partindo de um gesto simbodlico e profético, a comunidade crista resume a sua
vida a entrega e servico de amor universal de Cristo, e estabelece uma ética
interpeladora para quem participa no memorial que antecipa um sentido de vida. A
eucaristia € memorial, banquete e também lugar celebrativo. E o local de encontro e
auxilio do cristdo para crescer na vida espiritual com vista a preparacdo do banquete
eterno.

Minha alma engrandece o Senhor, /e meu espirito exulta em Deus em meu Salvador,

/porque olhou para a humilhacéo de sua serva. /Sml Doravante as geracfes todas/
Me chamarao de bem-aventurada. (Lc 1, 47-48)

4" “E digno do nosso reconhecimento a simpética atitude do Juiz, snr. Marcos Lopes de Vasconcel os
Rosado, que generosamente repartiu pela Misericordia, Asilo e Igreja todo o rendimento do touro» O
Mouranense n° 13, Fevereiro de 1969.
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Tomando como referéncia as palavras do Magnificat, falar de Maria é antes de
mais um acto de obediéncia a vontade do Eterno, uma maneira de reconhecer as suas
maravilhas e de celebrar a sua gléria

Se atendermos ao facto de que na linguagem liturgica podemos apreciar
claramente o caracter performativo das linguagens da fé, aceitamos sem grandes
dificuldades, que na liturgia cristd se expressam atitudes e sentimentos em relacéo ao
reconhecimento do Mistério e a esperanca de alcancar algo n’ Ele (dimensdo expressiva)
e gue pelo facto de que dizendo, realiza eficazmente aquilo que se anuncia no mistério
(dimensdo declarativa). Trata-se, pois, de uma linguagem principalmente realizativa; de
uma linguagem — compromisso, através da qual Deus se compromete eficazmente e o
homem se auto-implica responsavel mente na acolhida, accdo de gragas e proclamagéo
da accdo salvifica feita presente no mistério.

Outra direccdo na qual podemos perfilar a nossa reflexéo de fé sobre Maria esta na
caracterizacdo de um forte elemento simbdlico: Maria é a criatura mais préoxima de toda
a revelagdo que é Jesus Cristo. O mistério da Virgem Maria junta 0 céu e a terra, 0
totalmente outro e o totalmente dentro: o plano divino a0 qual Maria presta 0 seu
consentimento transcende-a por completo, ao ponto de ter, ela mesma, que se abrir afé
nele. E o mistério que ilumina o conhecimento; mais do que a realidade em si mesma
expressa-se a relacdo vivida com o sobrenatural. Mais do que a esséncia, atende-se a
funcdo de Maria, a sua presenca no horizonte espiritual do crente, suscitada pela
singularidade da sua figura: ela é mulher, mae, Virgem.
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Figura 16 - Dia 2 de Fever eir o. Imagem colocada
no andor, preparada para a procissdo, apos a
Eucaristia.

O concreto une-se a procura do simbolo; assim, a palavra faz-se encontro, a
reflexdo converte-se em hino e a razéio abre-se a inteligéncia do Mistério. E esta
mariologia simbdlica, solidamente entroncada na biblico-narrativa que se aproxima pela
via dos acontecimentos concretos da histéria da salvacdo as profundezas insdlitas,

imensamente nutritivas do Mistério.

Facilmente compreendemos agora, o facto de a missa solene da festa de Nossa
Senhora das Candeias ser valorizada e vivida, na sua pluralidade, numa dimensdo
comunité&ria e fraterna, na qual todos os seus membros, em perfeita comunhéo,
estruturam o nucleo da sua existéncia humana e da sua identidade cristd. Toda a
assembleia é convidada a participar de modo muito diversificado. E a expressio mais
forte da vida crente, expressdo da vida de uma comunidade peregrina que caminha e que

faz dalgreja, corpo do Senhor:

Se a liturgia antecipa a festa da Pascoa eterna, dai a importancia de cultivar a dimensdo
festiva de toda a celebracao litdrgica para que no tempo possa a comunidade saborear um
antegosto do paraiso. (...) Ha na comunidade que celebra uma forca emativa totalizante
gue importa canaizar de forma a potenciar a unificacdo dos sentidos e por €la a gape, 0
amor beatifico, que toda a festa mendiga e oferece. (cf. Lima, 2001:262)
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A Eucaristia é o ponto mais alto e importante da festa comunitaria mouranense
gue, a volta do atar — Mesa Eucaristica — se reline para fortalecer o espirito e o corpo,
com a Palavra de Deus, bem como com os dons colocados sobre o altar. Colaboram
nesta celebracdo festiva o(s) sacerdote(s) convidado(s) e o préprio paroco da vila e
ainda o Grupo Liturgico de Nossa Senhora das Candeias que, com espirito perseverante,
anima e coopera com a assembleia, alegrando misticamente, toda a comunidade
presente, colaborante. O ofertério solene € 0 momento que antecede o rito da
Consagracdo e expressa a partilha da vida e dos bens que alimentam a vida da
comunidade eclesial. Representa, também, o fruto do trabalho e do amor que vai na
alma ‘desta gente’ que no seu desprendimento material, da lugar ao espiritual e faz a sua
oferta

Ao raiar do dia ouvem-se os foguetes
e a banda filarmonica desfila pelas ruas da
vila. Ao togue dos sinos, Mouréo acorda e
preparase para a festa. Diante do trono
nobremente adornado de Nossa Senhora das
Candeias, 0 pregador da inicio a celebracao.
Exalta as glérias de Maria. Ouvimos e
aprendemos, entre muitas outras coisas, que
a estrutura e a forca da nossa civilizagdo |
estdo indissoluvelmente ligadas a fé crista e
que a crenca em Deus estd imbuida na '

certeza do seu amor pelos homens e na graga

pela sua encarnacdo redentora Afinal, ser  Figura 17- Imagem de Nossa Senhora a
cristdo &, na prética e na vida, fazer crigtdos, Sidadalgrea, nocortejo processional.
ndo apenas por palavras ou por gestos rituais, mas também porque aquele que narra
(pregador) experimenta o futuro da memoria, a potencialidade escondida na recordagéo,
aforcacriticae ‘performativa’ das histérias.
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Figura 18-Organizacéo do cortejo processional.

Esta exigéncia do regresso ao concreto aparece de forma especial na reflexéo
crente em torno da M&e do Senhor: interessar-se por Maria significa confrontar-se com
a humildade da escrava do Altissimo, com a quotidianidade da existéncia desta mulher
pobre da terra de Israel, da qual o Novo Testamento nos fala em forma de relato (desde
os Evangelhos da infancia até a cena da mée e do discipulo ao pé da cruz). As coisas
grandes realizadas na jovem de Nazaré ndo revelam processos universais ou leis
cosmicas, apresentam sim o0 carécter de acontecimentos de graca e de histérias de
salvacdo. Por muito que se desenvolva a argumentacdo do pensamento crente em
relacdo com o mistério da Mae do Redentor, este permanecera sempre ligado a0
testemunho evangélico. “Maria tem que aparecer como a mulher do povo, a pobre, a
discipula, que vive participando da situacdo histérica, social e religiosa do seu tempo e
da sua gente. Nao a temos de ver como um ser celeste, sendo como uma criatura
humana que aceitou para ela mesma e para 0s demais, a partir do comum da sua propria
situacdo, a sua funcado histérico-salvifica activa e passivamente, aprendendo no meio de

muitas incertezas com fé, esperanca e amor, e que precisamente por isso € 0 modelo e a
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Mae dos crentes.”*® Parece também legitimo poder afirmar que quanto mais se cré na
gloria e no amor de Jesus Cristo entre os homens, tanto mais se cré também na
valorizagdo e gloria de Maria, ja que foi ela que nos gerou um Senhor e Redentor
grande e rico de graca. Perguntarmo-nos sobre Cristo é necessariamente ter presente a
suaMée... N&o setem Jesus Cristo sem Maria. A reflex&o de fé sobre a M&e do Senhor
€ antes de mais uma forma de doxologia, uma maneira pela qual o esfor¢o conceptual
dagloriaao Eterno.

O religioso, nas suas diferentes dimensdes de sensibilidade, sentimento,
espiritualidade e préticas sociais e sacramentarias, ia crescendo no mundo cristéo
moderno, enquanto o espectaculo, forma exterior de chamada de atencdo sobre o divino
e seus seguidores, ndo sO crescia como se aperfeicoava com vista a recuperar fiéis e a
criar alguns novos, quer catequizando, quer enquadrando habitos do dia-a-dia. As
procissoes fazem parte da forma exterior de conquista que assumiu a reveréncia de Deus
pelalgreja. (Figura 18)

De origem bastante antiga, com referéncias fundacionais na Sagrada Escritura e
com préticas confirmadas desde os séculos iniciais do cristianismo, a procissdo era um
cortgjo publico que agrupava o clero em torno de uma reliquia, livro sagrado, imagem,
prece, agradecimento ou ao redor do Santissimo Sacramento. O cortgjo era a forma de
festa notével que precedia todas as actividades a salientar durante o Antigo Regime,
casamento régios, abertura de cortes, inicio de um auto-de-fé, entradas régias e
episcopais. Apesar das suas variadas funcles, que eclesidstica e teologicamente
determinam tipologias, € no cortgjo que esta a sua configuragéo visivel e social. No
cortgjo podemos destacar quatro topicos essenciais. Num primeiro integra-se a organica
gue Ihe é imposta pelo clero; num segundo a coexisténcia dos fiéis que participando no
préstito, de forma mais ou menos organizada e estipulada, s8o com ele actores do
espectéculo; num terceiro o grupo dos fiéis que ficavam nas ruas, janelas e varandas,
devidamente decoradas, a ver passar a procissao, e que assumem posicdo de publico
observador, manifestando a sua crenca e participando na passagem do cortgo;
finalmente, um quarto que encerra a sua dimensdo espacial e humana. Especial porque
se inicia sempre em espaco sagrado, a igreja matriz da pardquia, a &, a capela, cujo
orago é festejado. Percorre algumas das ruas mais importantes e, aquelas onde habitam

“8 K. Rahner, Dio e Rivelazione. Nuovi Saggi V1. Roma: 1981, 444. Cit. apud Forte, 1993:19.
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0s notaveis locais. Também é de destacar nesta andlise estrutural das procissdes
modernas a dicotomia entre o0 mundo masculino dos fiéis, que é constituido por actores
da procissdo, desde o clero, aos portadores do cruzeiro, das varas do pdlio, das
lanternas, andores e instrumentos musicais e as mulheres que fielmente, exibindo ou
ndo cirios, ladeiam o centro masculino de forma ordenada e processional, por vezes,
desempenhando a representacdo ao vivo e de forma teatral, de algumas figuras biblicas
ou hagiogréficas, ou intervindo em dancas ou outras actividades ndo cristas que se

misturam a procissao.

Os tempos que se seguem a cisdo luterana e as décadas de restauracdo e
conquista catélica tridentina, sdo tempos em que os homens afirmavam o seu ser e crer
religioso ao fazer procissdes. A multiplicagdo, em termos quantitativos e qualitativos,
obrigou a fixacdo do ritua e a0 desenho dos seus contelidos por parte dos padres
conciliares e dos legisladores das diferentes dioceses.

Para conceptualizarmos toda a actividade moderna de fazer procissdes como
uma actividade submetida a ordem, foi preciso considerar o ritual, os publicos, os
sentimentos implicados, as permanéncias e procurar uma reforma totalizante e
praticavel dentro da ortodoxia que se define. A ordem instala-se de forma progressiva
mas forte e redutora. A sua progressao afectou: o controlo do tempo das procissdes, a
afloracdo social implicita e visivelmente expressa nos cortgjos, ou segja, a organizacaéo
protocolar com as respectivas e multiplas precedéncias; a imagem objectual exterior; a
sua forma exterior espectacular ao construir e fazer cumprir aguilo que correspondia a
moralizagdo dos actos processionais. Como acontecia com muitas outras cerimonias
com representacdo social exterior na época moderna, também a marcagcdo protocolar
envolvendo precedéncias, resultantes de escaldes de sociabilidade e poder, é matéria
constante da ordenacdo das procissdes. Esta preocupacéo demonstra bem quanto era
importante 0 seu peso entre as diversas manifestagdes exteriores.

Ha uma tentativa de universalizar atitudes: a procissdo é sempre aberta por uma
cruz, que devera ser alcada bem alto e possibilitar a sua leitura imediata pelo que se
deverd voltar a imagem de Cristo para a frente; sempre que se levarem imagens, a
Virgem sob as suas diversas invocagdes e Cristo nos momentos distintos da sua vida,
deverdo ser sempre conduzidas em andores levados as costas de clérigos paramentados

ou de leigos com opas, 0 pdlio € obrigatério sempre que 0 Santissimo Sacramento
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participar da procissdo. Para la destes pormenores, a atitude de fundo visava purificar as
procissOes de todo 0 acessorio e afirmar verdades e, com a sua exterioridade, ou
catequizar ou relembrar normas catequéticas e exemplos ascéticos.

Esta faceta catequizadora, evangelizadora, vai ser salientada pelo padre
Anténio Vieira aos colonos portugueses e indios do Brasil. O que se pretende, afinal, &
moralizar,* revelar quao dificil foi alterar os habitos e a manifestacéo de ruptura com o
guotidiano que cria a festa e 0 espectaculo, particularmente quando essa alteracéo
significava a regra, a ordem, o bem parecer social, exemplos exteriores do caminho
ascetico de cadaum.

Entre os séculos XVI e XVIII, sdo muitas as razbes que conduziram 0s
Portugueses a fazer procissdes. Para além da multiplicidade de vontade e as préticas
persistentes na antropologia religiosa dos séculos X1X e século XX, aliados ao sentir
religioso e a sua inculcagéo catequética estariam todas aguelas que visavam a saudacao
e reveréncia do Corpus Chrigti, as que traziam a rua os passos da Via Crucis, as que
contemplavam a figura protectora e auxiliadora da Virgem Maria e, finalmente, as dos
intercessores santificados. Habito enraizado de devocéo e de festa fazer procissdes em
tempos de reforma foi aceitacdo da representacdo exterior como atitude de crenca e
forma de catequizar e enquadrar os comportamentos dos fiéis.

Hoje, a ideia € ou definicdes que encerra 0 conceito de procissdo € muito
diversificada. A procissdo enquanto acto publico, mais ou menos solene, de louvor,
SUplica, peniténcia ou agradecimento, dirigido a Deus, directamente através da Virgem
Maria ou dos Santos é, muitas vezes, acusada de folclore e triunfalismo. A religiosidade
popular na sua forma mais elementar de compreensdo e vivéncia do divino recorre,
frequentemente, a “teatralizacdo” da fé conjugando, desta forma, o sinal com pregacéo
onde a presenca da imagem se torna consciéncia viva da intercesséo pela terra que lhe
presta culto. Ela é, antes de tudo, uma motivagdo natural, momento de entusiasmo e de
definicdo. Sem os “santos’ que saem arua ndo ha procissao, pois ela é regeneradora das
memadrias mais ancestrais, vivenciada num retrato anal6gico/ simbolico que aviva, com

emoca0, a memdria dos espectadores. E um regresso as origens, é repeticio da histéria

9 Segundo Anténio Camdes Gouveia “moralizar significava cuidar o exterior das vestes lit(rgicas dos
clérigos, ou dos santos representados, ndo consentir em jogos, autos, ainda que sacramentais, falias,
dancas e mascaras, representacgtes de santos, da Virgem ou de Cristo por figuras vivas e ndo por imagens
escul pidas decentemente, provenientes de altares de espaco sagrado”. (cf. 2000a: 339)
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da comunidade que alicerca nos gestos do passado, o0s gestos do presente,
reinterpretando-os e actualizando-os a luz da cultura moderna. O costume do arranjo
festivo das ruas por onde passa a procissao € a marca da memoéria: colchas penduradas
nas janelas, velas e lanternas acesas. A participacéo dos fiéis na procissdo € marcada,
desde sempre, por uma certa notoriedade e desempenho social. Tem inicio com o toque
dos sinos, a banda filarménica que, dando sinal de abertura, prepara todos agqueles que
pelas ruas aguardam a manifestacdo de culto ou assistem ao “espectaculo”.

Figura 19 — Cortejo processional

A imagem, transportada em andor de rara beleza e ricamente ornamentado com
arranjos florais, apesar da dor e da sliplica que por vezes a envolvem. Se procurassemos
fazer uma tipologia das razdes que conduziram o0 povo portugués, durante todos estes
seculos, a manter viva a procissdo, podemos assinalar: a multiplicidade de vontades, o
sentir religioso, a cristianizacdo e a inculcacdo catequética. Estas, que abarcaram todo
um conjunto de vivéncias e sentir, tornaram-se presentes nas reliquias, nas saudagoes,
na proteccao e auxilio da Virgem Maria e no proprio exemplo de virtude marcado pelos

novos modelos de perfis de santos. Todavia, a tipologia apresentada sO tera a sua
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compreensdo plena se integrada na conjuntura das grandes linhas da espiritualidade.
(Figura 20)

Figura 20 - Imagem no adro da I greja, no encerramento da
procissdo, voltada para o povo a “assistir” ao fogo-de-
artificio.

A titulo exemplificativo, podemos referir ndo so o papel preponderante, na época
medieval, dos Franciscanos e Dominicanos na divulgacdo das préticas de peniténcia
como também o papel dos Jesuitas no reforgo das procissdes marianas, nos santos
recentes elevados aos dtares e nas constituicdes da época moderna, as procissoes:
Corpus Christi, Visitagdo de Nossa Senhora, Purificacdo de Nossa Senhora ou das
Candeias e Santos Oleos (...), onde o topico fundamental parece ser a nocdo de
“ordem”, ou seja a codificacdo da fé na expressdo social exterior e espectacular que se
representava pelas ruas. A imagem do venerado, uma santa, santo, a Virgem Maria,
desfila na rua acompanhando todos os que a ela acorrem: 0s que “pagam” promessas e
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0s que vao para a festa, mais do que para a santificacdo. E, todavia, no século XX que
se desenvolvem duas novas formas processionais ligadas as aparicdes aos pastorinhos,
em Fétima: adas Velas e ado Adeus.

A contemporaneidade confirma, assim, a permanéncia que o acto devocional da
prociss8o encerra e, a0 mesmo tempo, a forte ligacdo cultural que esta forma de
exteriorizagdo da fé guarda entre os praticantes da confissdo catdlica. Numa leitura mais
teoldgico-prética desta forma publica de louvor podem enquadrar claramente o peso das
procissdes da Virgem Maria, a prética processional nas peregrinacdes e até a dimensao
de representacdo de aspectos que se querem de teor nacional. Em certas regifes do pais,
€ aprocissao que imprime a individualidade a forma cultural de estar portuguesa.

A comunidade mouranense ndo € excepcao e vem conferindo, desde ha muito,
uma especial importancia & procissio da festa em honra da sua padroeira. E sobretudo
eco desta nossa leitura, o boletim paroquial “O Mouranense” gue regista, anualmente,
este cortgjo litargico processional, com a imagem de Nossa Senhora das Candeias,
percorre as ruas da vila, para abencoar e acalentar os filhos da terra que, por Ela
esperam, para a saudar, venerar e implorar 0 seu amparo. Assim, a comunidade
mouranense ndo € excepcdo e vem conferindo, desde ha muito, uma especial
importancia a procissio da festa em honra da sua padroeira. E sobretudo eco desta nossa
leitura, o boletim paroquial “O Mouranense” que regista, anualmente, este cortejo
litirgico processional, com a imagem de Nossa Senhora das Candeias, percorrendo as
ruas da vila, para abencoar e acalentar os filhos da terra que, por Ela esperam, para a
saudar, venerar e implorar 0 seu amparo. Uns seguem-na, respeitosamente e outros
aguardam nas diferentes ruas por onde passa a procissdo, formando uma multidéo
impressionante. No decurso da procissdo e num ambiente de oracdo, onde se vai
recitando o terco intercalado por canticos marianos, recebemos a mensagem sonora que
espalhada pelas ruas ou do ato da torre do santuario ajuda a criar esse ambiente de
religiosidade mariana. Este grande nimero de pessoas que aflui a este momento
devocional acompanha até ao seu santuario, onde espera, com ela, a entrada, pela tltima
e “valiosa” homenagem: um maravilhoso fogo-de-artificio em sua honra, e que encanta
guem o presencia, que se congratula por mais uma festa vivida que continuara presente
no espirito e coragdo de qualquer mouranense, até ao ano seguinte. Se, para alguns, a
procissdo religiosa congtitui um despertar da fé, para outros a procissdo passa pela
visibilidade da imagem da fé. Colocando em destaque e por nossa opgéo, estas duas

119



realidades, facilmente observamos que relativamente a primeira afirmagéo ha como que
uma descoberta esquecida ou oculta da propria vida humana. A procissdo da
visibilidade a fé e situa-se na pedagogia da Encarnacdo pela qual Jesus Cristo da
visibilidade a0 mistério do proprio Deus. A fé do povo encarna, assim, nos sinais
visiveis que manifesta em imagens o mistério invisivel no qual acreditamos. Numa
€poca em que se privilegia a imagem, as pessoas necessitam de ver. Ndo basta ouvir a
Palavra de Deus e o0 anuncio do Evangelho, pois estes precisam de elementos visiveis
que o0s construam, concretizem e relacionem com a prépria vida humana hodierna. E
exemplo disso mesmo o antincio do proprio Evangelho que é acompanhado de sinais
(curas, gestos, estilos de vida) que confirmam e déo visibilidade a palavra.

Relativamente a nossa segunda afirmacdo sobre a imagem da fé, esta mostra,
antes de mais, uma comunidade em “marcha’ que caminha fazendo 0 seu percurso
numa atitude contemplativa: canta, reza ou ouve, meditando, a harmonia musical que
emana da banda filarménica que a acompanha. As ruas por onde passa a procissao
embelezam-se e ganham uma nova dimensdo: siléncio e ambiente celebrativo. Assim, a
procissdo transforma-se em ambiente litlrgico, perdendo todo o acento de mero
espectéculo.

Na procissdo da festa, saem a rua o pélio, o andor da Virgem, os diversos
estandartes religiosos e os “anjinhos”. (Figuras 21 e 22) E, sem davida, o climax de uma
comunidade peregrina que encontra nos diversos elementos que a compdem, a
visibilidade da fé que presta gjuda a interpretacdo da vida quotidiana sem, contudo,
perder de vista 0 sentido de eterno, do transcendente, da beleza e alegria que compde a
propria existéncia humana. Assim, a procissao € o prolongamento da Eucaristia que
permanece na vida das pessoas. E o0 encontro da | greja com o seu povo que se apresenta
sem medo de falar de Deus e de ostentar sem vergonha os sinais da fé. Citando, José da
Silva Lima, a procissdo da festa € acima de tudo:

Encenacéo integrada de uma comunidade, dando em exposi¢éo a sua propria estrutura
num ritual anamnético de assimilagcdo. A procissdo da festa € sempre um ritua de
desgjo, encenado de bandeiras e opas, repleto de filigrana e de cores, vestido de cetim e
ritmado de querubins angélicos e encimado dos santos, icones de uma irresistivel
transcendéncia familiar que emprestam ao proprio desgo algum dinamismo de

eternidade; preside-lhe a crenca de um regresso ao passado fundador que constitui um
momento regenerador por exceléncia. (Lima, 2001:254)
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Relativamente a0 nosso objecto de estudo — Festa de Nossa Senhora das
Candeias — interessa particularmente, ainda, proceder ao ensaio comparativo da questéo
das promessas, uma das matérias em que a sensibilidade religiosa do povo mouranense
mais profundamente se exprime. Muitas s80 as pessoas que dizem ter alguma vez feito
uma promessa. As variaveis relativas a0 género mostram-nos que ha uma maior
propensdo hipotética da mulher em fazer promessas; a sua confianca na assisténcia
divina é regra geral mais ilimitada do que a do homem. Se atendermos aos motivos e
razdes que levam os crentes a fazer promessas, 0 leque abre-se num vasto e alargado
conjunto de problemas, preocupagdes, anglstias, sofrimentos e dificuldades da vida que
os conduzem a recorrer a0 transcendente, no sentido destes serem minorados ou aé

eliminados.

Figura 21-Estandartes das diver sas festas e congr egacoes.
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Figura 22- “ Anjinho”. Representacéo
simbdlica da | magem de Nossa Senhora
das Candeias.

Estes dados comportam em si uma enorme subjectividade, pois que, n&o
podemos ‘medir’ o drama humano vivido por cada um ou até saber quanto o sofrimento
foi aliviado com as promessas. (Figura 23) Partimos do pressuposto que as atitudes dos
fiéis tém por base uma crenca sincera e verdadeira que ultrapassa 0s comportamentos e
as regras da propriaracionalidade. E dificil, para o homem meramente racional pensar a
questéo desta forma, porém, a fidelidade a promessa é condicdo da misericordia divina
em ouvir e atender. Mesmo que ndo segja inteiramente compreendida, é esta uma
dimensdo de profunda experiéncia religiosa a que o povo se mantém fiel, contra a
propria argumentacdo detornar a sua fé mais esclarecida e racional.

Maioritariamente, as promessas devem-se a doenca do proprio ou de seus
familiares; € esta a grande angUstia e sofrimento das populacfes. Agregado a este dado
aparece o facto de, uma vez mais, a entidade a quem se faz a promessa se configurar na
especificidade da religiosidade a Nossa Senhora e, sobretudo, da Virgem de Fatima. Ha
aregistar ainda que tomadas duas categorias amplas de interpretacdo das promessas (as
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gue se manifestam pela exteriorizacdo e as que se manifestam pela interioridade),
facilmente se percebe que estas se situam essencialmente naquilo que a sensibilidade
popular exige, a visibilidade dos comportamentos. Logo, chegamos a conclusdo de que,
para 0 povo portugués, as promessas que revelam um conceito de exterioridade séo
muito mais atractivas para a sua sensibilidade do que as que incarnam o conceito de

interioridade.

Figura 23 —* Anjinhos’. Criancas em representacio da imagem de Nossa
Senhora das Candeias.

Pelo exposto, parece-nos de todo pertinente partir do principio de que ndo ha
oposicao entre a religido estabelecida e a religiosidade popular, uma vez que, a
religiosidade popular apela sempre para um sentido maior e mais abrangente. A
religiosidade popular é a expressdo da fé do povo que, utiliza elementos culturais de um
determinado ambiente, interpretando-os e interpelando a sensibilidade dos participantes.
Exprime-se de formas diversas e diferenciadas mas tem como sua fonte a fé,

fomentando a fé do povo que a considera como a propria expressao religiosa.
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Atendendo ao facto do significado das coisas, ele nunca é totalmente revelado.
Pelo contrério, sdo 0s simbolos que garantem a transmissdo de geracdo em geracao. Se,
na nossa procura encontramos muitas ambiguidades na religiosidade do povo, também
percebemos que € o préprio povo gque procura nas raizes mais ancestrais da sua cultura
as formas concretas de entendimento do mundo cujo sentido, por vezes, |he escapa. A
racionalidade e a revelagdo, ndo sdo, de per S, 0 mais importante, mas sim o
entendimento tradicional com as suas concepgdes e simbolos do passado.

Porgque devemos considerar a historia nédo como um repositério frio de eventos
passados, mas como uma recriacdo dindmica e exemplar, ndo podemos abandonar as
perscrutacdes do passado sem uma breve auscultacéo do presente e uma projeccaéo para
o futuro. Importa, num relance de olhos, ler a pagina que estamos escrevendo, hoje.
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Figura 24 — Fogo-de-ar tificio, no final do cortejo processional.

124






Capitulo 111

Contributo para uma leitura da devocao e espiritualidade
marianas. apr oximacao teol 6gico-pr atica






1. A evangelizacao da devocao e da espiritualidade mariana

1.1. A reevangelizacdo ou a nova evangelizagdo: contributo para uma
caracterizacao

Ide, portanto, e fazel que todas as nacgles se tornem discipulos, baptizando-as em nome
do Pai, do Filho e do Espirito Santo e ensinando-as a observar tudo quanto vos ordene.
E els que eu estou convosco todos os dias, até a consumagao dos séculos! (Mt 28,18-20)

Com estas palavras termina o Evangelho de S&o Mateus. Com o grande encargo
de Jesus aos seus apostolos e discipulos de anunciar a boa nova e fazé-los participantes
na novidade do Reino. Os Doze apdgolos, assim como muitos outros discipulos,
tomaram em consideracdo esta disposicdo de Jesus e lancaram-se no anuncio da
mensagem que tinha mudado a sua propria vida, a da sua familia, enfim, de toda a
comunidade. O resultado, uma Igreja viva, fixada na caridade, no servico, na oragéo e
nos sacramentos. Uma Igreja onde o Evangelho era um estilo de vida e a liturgia, a
partir do p&o, uma celebracdo do Amor que unia os irméaos na alegria de se saberem
amados e resgatados por Cristo. *°

Os apostolos e discipulos em geral, dedicaram-se a anunciar a mensagem do
Reino, ja que era necessario “ensinar a observar tudo” o que o Mestre lhes tinha
ensinado, de modo que todos pudessem ser também verdadeiros discipulos. Néo foi
tarefa facil, pois se 0 mundo tinha rejeitado o Mestre, também os rejeitaria a eles, pelo
gue, no meio das perseguicoes, a lgreja foi sendo luz para as nagdes, e foi construindo o
Reino dos céus. Com o édito de Mildo (313), a paz de Constantino trouxe paraalgrejaa
consolidacéo da fé que, pouco a pouco, com o decorrer dos anos e dos séculos, fez com
gue a Igreja e os cristdos se fossem acomodando a0 mundo, perdendo com isso O
radicalismo que a mensagem de Cristo implica. O baptismo deixou de ser uma opgéo
pela vida crista para se converter numa imposi¢ao que ditava a lei, a discrepancia com a
Igrgainstituicdo por causa da morte, da vida clerical num status e modus vivendi.
Desde a batalha de Poitiers (732), na qual se conteve a invasdo mugulmana na Europa,

poderiamos dizer que se consolidara a consciéncia de uma identidade comum entre os

% A Carta a Diogneto da testemunho claro destas dimensBes da vida da Igreja, onde ha uma cuidada
reflexdo sobre os procedimentos dos primeiros cristaos.
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povos que se opuseram a dita invasdo: era a consciéncia de uma civilizagdo cristd. Sem
divida, podemos questionar se a dois mil anos de distancia, os contelidos da
evangelizacdo permaneceram e se a vida crista dos nossos dias reflecte verdadeiramente
o desgjo do Mestre e 0 esforco de todos e tantos apédstolos que semearam o Evangelho

nas comunidades.

Durante o episcopado latino-americano, na Il Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano em Puebla, perguntava-se se vivemos, realmente, o
Evangelho de Cristo e a0 mesmo tempo respondem, laconicamente, que o cristianismo
gue traz consigo a originalidade da caridade nem sempre € praticado na sua integridade
pelos cristaos.

O Episcopado da Costa Rica na sua preparacdo para os 500 anos da
evangelizacdo da América define o que € uma comunidade crista viva, dizendo que esta
h&de ser uma comunidade comprometida com um processo de evangelizacdo integral,
para o qual deve realizar trés funcbes essenciais:

a) Proclamar a palavra de Deus integra e eficazmente e de diferentes
formas;

b) Celebrar o mistério de Cristo;
c) Transformar arealidade humana pela caridade e justica cristas.

Talvez possamos apontar sobretudo trés factores, que em nosso entendimento
possam estar, hoje, na falta de uma auténtica vida cristd. O primeiro factor passa por
uma certa desilusdo dos contetidos e pela conceptualizacdo da Verdade (teorizar): o
Mestre tinha pedido que se ensinasse tudo o0 que Ele mesmo tinha ensinado, ndo sO pela
palavra, sendo com a sua propria vida. Sem dilvida, com o passar dos tempos, 0s
contelidos da evangelizacdo foram-se sistematizando e polarizando com a teologia,
criando-se 0s catecismos que pouco a pouco levaram ao conceptualizar do que devia ser
umavida. Assim, enquanto a evangelizacdo estava baseada na acepcao pessoal daféem
Jesus Cristo, o que implicava uma mudanca radical de vida pela docilidade da accdo do
Espirito Santo, produto da oracéo e do ensino dos apostolos, esta foi-se transformando
pouco a pouco numa série de conceitos. A teologia foi ganhando forca e agora o
importante ja ndo era, por exemplo, perdoar setenta vezes sete sendo, entender,
racionalizar, analisar e debater em que sentido se pode entender o perdéo,
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assemelhando-nos aguele fariseu que perguntou a Jesus: e quem € o0 meu préoximo? (Lc
10, 29)

O segundo factor passa pela falta de experiéncia transformadora (Damasco):
com ainstitucionalizacéo da lgreja, a vida crista deixou de ser uma experiéncia do amor
transformadora de Cristo como foi para todos os primeiros seguidores do Mestre,
experiéncia que foi capaz de mudar total e radicalmente a sua vida. Quando Paulo fala
de ser cristdo, fala do “homem novo” transformado em Cristo (1Cor 5,17); fala de uma
forca interior que o renovou e o converteu de perseguidor em perseguido; fala de um
encontro vivo e pessoal com o Mestre, encontro que em Damasco |he mudou o coragéo.
(Act 9,3) Sem davida, nos séculos seguintes, para ser cristdo bastaria aprender de
memdria algumas férmulas, procurar viver de acordo com um cédigo moral (lei) e
participar dos sacramentos. Desta forma, o cristianismo deixou de ser um estilo de vida,

uma experiéncia no espirito para se converter numa doutrina.

O terceiro factor passa pela falta de radicalidade: tudo se encaminhou,
irremediavelmente, para a perda da forca dos valores evangélicos. Com o fim de
justificar accdes e atitudes anti-evangélicas, foram-se criando diferentes distingbes entre
0 que podia ou ndo ser pecado. Ta facto contribuiu e criou em diversos periodos da
historia o “laicismo” na consciéncia. Abre-se uma frestaentre “fé e vida’. A vida crista
reduzir-se-a a participagdo no culto enquanto a vida moral do cristdo podia ficar muito
afastada do ideal evangélico. O importante ja ndo serd reproduzir em si mesmo a
imagem de Cristo, sendo ter uma posicdo aceitavel dentro da hierarquia da Igreja e
comportar-se correctamente e de acordo com uma série de padrdes que surgiam, ndo da
vida do Espirito, sendo da alma dos homens. Desta maneira, chegamos a um estado de
vida “cristd” onde a distingdo fundamental entre um ndo cristdo e um cristdo poderia
resumir-se ao facto de que um esta baptizado e o outro néo.

Esta situagdo difundida por todo o mundo ndo deixou de criar uma certa
inquietude na Igreja, por isso, de maneira concreta, o papa Jodo Paulo |1 no seu discurso
inaugural da IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano utilizou a
palavra “Nova Evangelizac8o” ja proferida por s no seu discurso aos bispos de Celam
reunidos em 1983, no Haiti.
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A Nova Evangelizacdo tem atarefa de suscitar a adesdo pessoal a Jesus Cristo ealgrga
e tantos homens e mulheres baptizados que vivem sem energia o cristianismo, que
perderam o sentido vivo da fé ou ndo se reconhecem ja como membros da Igregja,
levando uma existéncia afastada de Cristo e do seu Evangelho. (cf. SDm, 26)

Assim, podemos entender nas palavras do Pgpa um sério apelo a nova
Evangelizacdo ou re-evangelizacdo e, para que esta seja verdadeiramente eficaz, elatem
de ser:

a) Nova no seu ardor (sentimento vivo). Sup8e uma fé sdlida, uma caridade pastoral
intensa e uma recta fidelidade que, sobre a accdo do Espirito, gere uma mistica, um
entusiasmo incontavel na tarefa de anunciar o Evangelho e capaz de despertar a
credibilidade para acolher a Boa Nova da Salvacdo. (cf. SDm, 28)

b) Nova nos seus métodos. O testemunho e o encontro pessoal, a presenca do
cristianismo em todo o ser humano, assim como a confianca no anincio salvador de
Jesus (Querigma) e na actividade do Espirito Santo. Deixar-se envolver, na accdo do
Espirito criador, a imaginacdo e criatividade para que de maneira pedagégica e
convincente o Evangelho chegue a todos de uma maneira profunda e ndo decorativa,
como algo superficial .(cf. SDm, 29)

¢) Nova na sua expressao. Jesus Cristo pede-nos para proclamar a Boa Nova com uma
linguagem que seja mais préxima do Evangelho de sempre as novas realidades culturais
de hoje. (cf. SDm, 30)

Tomando a Evangelii Nuntiandi como marco de referéncia, a evangelizacéo (e
no caso concreto da nova evangelizacdo ou re-evangelizacéo), deve ter como modelo o
anuncio feito por Jesus directamente. No centro da sua pregacdo destacam-se: O Reino,
jaque é o Unico absoluto, e por outro lado, 0 Anuncio da Salvagéo que é o grande dom
dado por Deus para a libertacdo de tudo o que oprime o Homem. Tudo isto deve
conduzir o Homem a uma mudanca radical (metandia), a uma conversao radical, a uma
transformacdo profunda da mente e do coracdo. Nestas breves palavras citadas no
documento observamos uma caracteristica comum e fundamental: a radicalidade e a
absolutizacdo do Reino. Sem estes dois elementos dificilmente podemos dizer que
estamos arealizar a evangelizacdo com o mesmo sentido que o préprio Cristo Ihe deu.

Igualmente, implica por um lado, um aniincio baseado no testemunho pessoal e
numa pregagdo na qual se anuncie o nome, a doutrina, a vida, as promessas, 0 Reino e 0

mistério de Jesus de Nazaré, Filho de Deus. Deste modo podemos compreender a
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necessidade e a urgéncia da re-evangelizacdo ja que, alguns destes elementos se
perderam na accdo evangélica da Igreja. Por outro lado, dado que o baptismo se
ministra as criancas, em muitos casos temos esquecido, como diz a Evangelii Nuntiandi,
gue o0 anuncio ndo adquire toda a sua dimensdo sendo quando é escutado, aceite e
assimilado, e quando isto faz nascer naquele que o recebeu uma adeséo de coracdo ao
programa de vida apresentado por Cristo, tanto a nivel pessoal como comunitario. Esta
situacdo causou na maioria dos baptizados (o facto de nunca terem feito) uma auséncia
de aceitacdo consciente do seu ser cristdo e terem tomado como projecto proprio o
projecto do Reino e dos valores evangélicos, criando uma dissociagdo entre fé e vida
(EN 29)

N&o podemos separar a ortodoxia da ortopraxis, por isso € necessario educar 0s
fiéis a viver hoje como discipulos de Cristo, mais ainda, devemos ensinar os cristdos a
viver num mundo que, muitas vezes, ignora Deus. A Igreja ndo pode, também,
prescindir de um ensinamento sobre Maria, como parte do mistério de Cristo.

1.2. O Concilio e 0 Pés-Concilio: Marialis Cultus e Redemptoris Mater
a) Recuperacédo da identidade de Maria

A dissociacdo do mistério de Cristo conduziu, por vezes, a uma perda de
identidade de Jesus e de Maria na evangelizacdo e por isso, na fé dos cristéos. O
Concilio Vaticano Il serd a resposta da Igreja a accéo sempre eficaz do Espirito que
conduz a vida do povo de Deus no seu caminho de santidade, o qual por meio da Lumen
gentium recentrou a atencdo em Cristo, como Unico mediador e salvador, como o Deus
da misericérdia que se compadece do seu povo e que fiel a sua promessa permanece
CONNOSCO aé a consumacao dos tempos.

Neste esforgco de recuperar a visdo antropoldgica de Maria de Nazaré, a viso da
Mulher que sabe dar o passo de fé perante a incredibilidade do mistério, destacamos as
importantes contribuicdes que nos propde Guardini a0 mostrar-nos que a grandeza de
Maria ndo deve colocar-se numa linha autbnoma mas sim na adesdo de fé e amor a
Deus. Uma das coisas quica mais dificeis de entender é “que a apresentacdo existencial
e humana de Maria ndo empobrece a sua figura, mas € um enriquecimento real que
modifica o modo habitual de focar o problema’. (Guardini, 1989:55-56)
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E necessério voltar a ver Maria no seu contexto humano, ja que é precisamente
a partir deste que respondeu a iniciativa da fé, e é o que a faz ser modelo imitavel e,
definitivamente de onde Ilhe vem a grandeza pela qual todas as geragdes a chamaréo
bem-aventurada. (cf. Fiores, 1991:76) A proposta € que a figura de Maria volte a tomar
0 seu lugar dentro do mistério de Cristo e da sua Igreja, néo como um ser isolado, mas
como parte integrante e sempre na dependéncia dele. Neste esforgo de reintegracdo dos
contetdos da evangelizacdo, € importante recordar que a mensagem revelada ndo é uma
série de verdades justapostas e sem nexo. Trata-se de um harmonioso edificio em que
ndo é possivel silenciar elementos sem que se construa o quadro do conjunto. Também
poderiamos perguntar qual € a melhor maneira de ensinar o papel significativo de Maria
e asuarelagdo com o mistério de Cristo. Laurentin, a este respeito diz:

O ideal seria faar de Maria em cada um dos tratados no qua ela deveria ter,

normalmente um lugar: assim por exemplo, a Imaculada Concepcdo no tratado sobre o

pecado origind; a maternidade divina e a virgindade no tratado da Encarnacéo; a sua

participacdo na obra da salvacdo no tratado de soteriologia; a sua Assuncgéo no tratado

de escatologia podendo-se alargar a todas as areas da teol ogia onde de alguma maneira
Maria se vé envolvida. (Laurentin, 1994: 117)

A Mariologia ndo pode ser vista como um tratado independente, separado do
resto dateologia, ja que isso foi causa de alguns erros e exageros ao longo da historia,
conforme fomos registando no decurso da abordagem efectuada no nosso primeiro
capitulo.

b) O Concilio e 0o Pés-Concilio

N&o obstante alguns excessos, e nalguns casos deformagdes da imagem de
Maria, devemos reconhecer que em cada época se realizou um trabalho de interpretacdo
da figura de Maria, servindo-se dos instrumentos e esquemas representativos da propria
cultura®

®L «]| discorso mariano sorge nel differenti stagioni culturali della vita della chiesa. Ci6 lo qualifica come
elemento particolarmente vitale del cristianessimo, quas virgulto vigoroso che attecchisce in qualsias
terreno. Esso appare un’esigenza insopprimibile di quel sensus fide che non permette |’ emarginazione
ddlaMadredi Gestinellateologiaendlaprass”. (Fiores, 1995: 185)
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Nesta perspectiva devemos afirmar que a imagem de Maria conhece um largo
progresso de aperfeicoamento através dos séculos, pois como diz o Concilio:

Com efeito, progride a percepcdo tanto das coisas como das palavras tranamitidas, quer

mercé da contemplacdo e estudo dos crentes, que as meditam no seu coragdo (Lc

2,19.51), quer mercé da intima inteligéncia que experimentam das coisas espirituais,

guer mercé da pregacdo daqueles que, com a sucessdo do episcopado, receberam o
carisma da verdade. (DV 8)

Tudo isto, sem davida, foi o que levou a uma definicéo formal por parte do
Concilio quanto ao lugar que Maria ocupa dentro do mistério de Cristo e da sua Igreja
mediante a inclusdo do capitulo V11l da Lumen gentium. Chegar a esta defini¢do ndo foi
fécil, pois apenas iniciado o Concilio, 0 movimento mariano, apresentou em 1962 o que
eles consideravam que deveria ser 0 esquema sobre Maria 0 qua se intitulava “ Santa
Maria Virgem, Mae de Deus e Mae de todos os homens” .>? Por diferentes razdes, este
esquema foi retirado, quase imediatamente, sem dar oportunidade a que se
promovessem maiores discussies.>® Até se chegar & definicdo final, o documento sofreu
multiplas alteracdes e correccdes> Em 1963 propds-se a conveniéncia de incluir o
tratado sobre a Virgem dentro do Documento sobre a Igregja. Isto causou uma dupla
corrente, uns a favor e outros contra. Os primeiros procuravam situar de novo a Virgem
dentro da comunh&o dos santos e da Histéria da Salvacdo, remediando desta formatanto
as tendéncias de encerramento da Mariologia, como a dissociacdo entre a teologia e a
piedade mariana do mistério de Cristo. Assim, recuperava-se a verdadeira proposicéo da
Mariologia, e o sentido eclesiolégico dos primeiros privilégios marianos. Por outro
lado, 0s que eram contra esta posicdo pensavam gue neste esquema se via uma
desvalorizagéo da “Virgem Rainha” colocando-a ao nivel dos demais cristédos o que

representaria uma acgdo minimizadora

O esquema acaba por ser aprovado como parte do Tratado da Igreja, num
documento mariano mais biblico, eclesiol6gico e ecuménico. Neste documento ressalta-
se a dimensdo histérico-salvifica que subjaz em todo o tratado da Lumen gentium que

Ihe confere unidade.> Com o capitulo V111 da Lumen gentium expressa-se com clareza,

%2 Sobre este tema podemos consultar: Laurentin, 1965.

% “Foi retirado por considerar-se que era demasiado dogmético e apologético, ndo suficientemente
pastoral, cristol 6gico, biblico, eclesiol dgico e ecuménico”. (Fiores, 1991:115)

> Fiores identifica 15 diferentes redaccdes (cf. 1995:25).

% “Adottato il modello storico-salvifico il Concilio ricentra il discorso su Maria, sottotraendolo
all’isolamento e all’ astrattezza: ormai s tratterra della Madre di Gesti in contesto Dio € nel mistério di
Cristo e della chiesa, ambedue uniti dalla storiadella salvezza”. (Fiores, 1995: 183)

132



guem é e qual é o papel de Maria no projecto salvifico de Deus, assim como a sua ac¢ao
e participacdo dentro da Igreja e na generalidade do mistério cristdo (52- 53). Por sua
vez apresenta-nos a doutrina ndo em funcéo dos privilégios, mas na leitura pastoral (LG
54). Além do mais destaca que a sua participacdo ndo € ocasional nem transitoria pois
tem as suas raizes no Antigo Testamento (LG 55) e que esta é fundamental e
fundacional na obra realizada por Cristo (LG 56-58) e portanto, perdura através de
todos os séculos (LG 59-60) ja que se converteu em | ntercessora e em M ae espiritual na
ordem da graca (LG 60-62). Nos nimeros 55-59 descreve-se a funcdo de Maria na
histéria da salvacdo. E a Sagrada Escritura a base de todo o discurso teoldgico sobre
Maria. Nestes capitulos ha dois aspectos nos quais converge a exegese catdlica e a
protestante: Maria pobre de Javé e Filha de Sido (LG 55).

Maria € apresentada como tipo da Igreja e seu modelo de santidade (LG 63-65)
num compromisso entre a tendéncia cristotipica e a eclesiotipica. Maria € membro, tipo
e mée. Ainda que ndo especifique detalhadamente o culto a Santissima Virgem, da a
orientacdo geral para ele (LG 66-67), destacando finalmente a funcdo exemplar de
Maria para o cristdo ainda na vida futura (LG 68) e de unificagdo, como mée de todos
0s cristdos numa perspectiva ecuménica. (LG 69)

Pelo exposto percebemos, claramente, que a op¢do do Concilio & Maria no
mistério de Cristo e dalgreja. O laborioso caminho do capitulo VIl da Lumen Gentium
reflecte a historia da mariologia do século XX (1920-1960), ao substituir a perspectiva
cristolégica dos manuais pela eclesioldgica dos movimentos renovadores. O esquema
do capitulo VIII é mais biblico, ecuménico e eclesiolégico que o primeiro, uma vez que
este esquema ndo instrumentaliza a Escritura para privar uma tese, antes apresenta
Maria na sua dimensdo concreta de peregrina na fé e de discipula de Cristo.

No Pos-Concilio, uma vez recuperado o lugar histérico-salvifico de Maria no
projecto da salvacdo, insiste-se agora numa “Mariologia inculturada’. (cf. Fiores, 1991.:
385-411) O mesmo € dizer que ndo basta somente integrar Maria no mistério salvifico
de Cristo sendo dar-se conta que este mistério se actualiza em cada Homem, em cada
situacdo e em cada cultura. Desta maneira pode falar-se agora de uma devogao mariana
latinoamaricana (cf. Puebla, 291), ou africana™, ou até feminista,>’ sem que por isso se

% Cf. Bukenya-Biribonwa, 1979.
> Para uma melhor compreens&o da actual reflexdo sobre Maria, no contexto dos movimentos, feministas
pode consultar-se: Fiores, 1991: 414-450.

133



perca de vista 0 seu lugar no projecto global da salvacdo do Homem.*® Sobretudo, o
mais importante é que depois do Concilio, a figura de Maria reintegra-se de novo no
mistério de Cristo e da Igrga universal, fundamenta-se na Escritura, € 0 seu
desenvolvimento teoldgico ndo ocorre a margem do projecto salvifico de Deus, nem sai
fora darealidade vivida por Maria. A partir dai surge de forma esplendorosa a figura de
Maria como: Modelo, M&e e Intercessora. (cf. Fiores, 1995: 212-213)

Na mariologia pds-conciliar, abrem-se caminhos numa tripla direccéo que Fiores
designa por: o caminho conciliar da renovagdo; o caminho complementar da
recuperacdo; e o caminho inédito da confrontagdo cultural. O caminho conciliar de
renovacao evita todo o isolamento da devocéo mariana, ao abrir-se a dimensdo eclesial
e ecuménica, reinserindo a mariologia na cristologia e na eclesiologia. O caminho da
recuperacdo propde de novo a mariologia como tratado distinto, desenvolve a sua
dimensdo pneumatologica por influéncia de grupos de renovagao carismatica, da valor a
presenca da Virgem na espiritualidade crista e na piedade popular. O caminho inédito
da confrontagéo cultural avanca sobre 0 modelo proposto pela Gaudium et spes e a
mariologia confronta-se com a cultura e os problemas do nosso tempo.

A reinsercdo de Maria na Teologia, segundo a direccdo do Concilio, perde a
autonomia de tratado auto-suficiente, para se tornar mais cristocéntrico, mas torna a
aparecer como tratado sobre Maria, como sintese dos dados adquiridos — a obra de
Maria M.C. Dias de Carvalho, que aqui seguiremos, € um eficaz contributo para uma
visdo de conjunto das grandes tendéncias pds-conciliares (cf. Carvalho, 98s).

No Mysterium Salutis, Maria aparece inserida nos tratados de Cristologia e de
Eclesiologia. A. Muller faz uma profunda reflexao biblica sobre os mistérios, nos quais
Mariaestaimplicada, da Anunciagdo ao Pentecostes, detendo-se na maternidade como o
contetido fundamental da sua existéncia. R. Laurentin sublinha as relagdes entre Maria e
algrejaapartir de quatro aspectos. Maria precede a lgreja, como Israel que se faz Igreja
na pessoa da Virgem; a Igreja esta em Maria, pois ela € a célula original na qual esta4
virtualmente contida a Igreja, como a planta esta contida na semente; Maria et na
Igreja, como se vé no Pentecostes; Maria € Igreja, pois nela hd comunhdo com Cristo.

% “In questal otticasi vede Maria come |a realizzazione perfetta dell’ homo. Secondo il progetto originério
di Dio, in quanto s inserisce in com piena liberta e responsabilita. In Maria s redizza il modello
della persona umana che s apre alla collaborazione com Dio, ma anche della donna che divenne
sacramento attraverso cui Dio si comunicaalltomo”. (Fiores, 1993: 185)
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Maria supera a Igreja por ser mée de Deus, e a Igreja supera Maria pela sua dimenséo
apostélica e hierarquica.

Karl Rahner tenta demonstrar que os desenvolvimentos dogméticos marianos
ndo sdo especulacbes adicionais a substancia do cristianismo: os novos dogmas
marianos se hdo-de ver natotalidade da concepcgdo cristd dafé. A concepcdo de Mariaé,
assim, reconduzida ao ponto de partida da histéria salvifica neotestamentéaria, a
Encarnacdo, e, nela, & comunicacdo gratuita de Deus com o Homem e a sua propria
interpretagdo categorial. O assentimento de Maria a fé faz dela membro da histéria

salvifica totalmente redimido.

C. Journet da a Virgem um amplo espaco na sua Eclesiologia: todos os
privilégios da Virgem provém da sua fungéo de vincular Cristo com a estirpe humana;
h& um profundo parentesco entre a doutrina sobre a Virgem e a doutrina sobre a lgreja;
no desenvolvimento da histéria da salvacdo, a Virgem representa a Igreja como
contemporanea de Cristo. Maria € protétipo da Igreja. Toda a Igreja € mariana, pois
Maria esta interiorizada na Igreja a quem comunica com O Seu espirito: é a
“personificagdo misticadalgreja’.

L. Bouyer faz derivar a santidade e maternidade de Maria do Antigo Israel e
reconhece que ela aparece no centro da histéria como trono da sabedoria e como a
perfeita realizacdo da Palavra. A Semmelroth cabe o mérito de abrir caminho a uma
interpretacdo eclesiologica dos dogmas marianos que foi acolhida na Marialis Cultus.

c) Marialis Cultus: fundamento da piedade e do culto a Maria

Nesta enciclica destaca-se 0 papel modelar de Maria, o qual deve ser imitado
por todos os cristdos, pois é a mulher que escuta e obedece:

Antes de mais nada, a Virgem Maria foi sempre proposta pela Igreja a imitacdo dos

fiéis, ndo exactamente pelo tipo de vida que da levou ou menos ainda, por causa do

ambiente sociocultural em que se desenrolou a sua existéncia, hoje superado quase por

toda a parte; mas sim, porgue nas condi¢Bes concretas da sua vida, ela aderiu total e
responsavel mente a vontade de Deus. (MC 35)

Por outro lado mantém de alerta tanto os tedlogos como o0 povo cristdo em
relacdo aos excessos que podem resultar do amor desmedido a Nossa Senhora:
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E ainda, porque é desg o da Igreja catdlica que nesse culto, sem que Ihe sgja atenuado o
seu cardcter singular (LG 66; SC 103), sgam evitados com todo o cuidado, quaisquer
exageros, que possam induzir em erro 0s outros irmaos cristéos, acerca da verdadeira
doutrina da Igrgja catdlica (LG 67) e sgam banidas quaisquer manifestagdes cultuais
contrarias arecta praxis catdlica. (MC 32)

Genericamente, a vida de Maria h&-de ser um verdadeiro modelo para todos os
cristdos ndo somente do ponto de vista espiritual, sendo também do ponto de vista

moral:

Mas Maria € moddlo, sobretudo, daquele culto que consiste em fazer da propria vida
uma oferenda a Deus. doutrina antiga e perene, esta, que cada um de nés pode ouvir
repetir, se prestar atencdo aos ensinamentos da lgreja; mas que podera entrever também,
se der ouvidos a palavra da mesma Virgem Santissima, quando €l a, antecipandoem si a
estupenda peticdo da Oracdo Dominical, “sga feita a vossa vontade” (Mt 6,10),
respondeu ao mensageiro de Deus: “Eis a serva do Senhor! Faga-se em mim segundo a
tua palavra’. (Lc 1,38) E 0 “sim” de Maria é para todos os cristéos licdo e exemplo,
para fazerem da obediéncia a vontade do Pai o caminho e 0 meio da prépria
santificacdo. (MC 21)

E como dizia Santa Teresa do Menino Jesus o importante para Maria, e assim a
viu a primeira comunidade, ndo era tanto a veneracdo (que € importante e da qual
também j& ha vestigios nos escritos do Novo Testamento), sendo a imitacdo.>® Faz um
convite claro a toméala como modelo inculturado, como mulher, como esposa, como

mae:

Deve considerar-se coisa normal, alias, que as geracles cristds que se sucederam, em
guadros soci oculturais diversos, ao contemplarem a figura e a missdo de Maria, qual nova
Mulher e perfeita cristd, que reuniu em s as Situagbes mais caracteristicas da vida
feminina, porque Virgem, Esposa e Mége, tenham visto na Mé&e de Jesus o tipo eminente
da condicéo feminina e o exemplar da vida evangélica, e tenham expresso estes seus
sentimentos segundo as categorias e as representactes proprias da sua época. (MC 36)

E seguindo o Concilio diz o Papa:

Depois, a santidade exemplar da Virgem Santissma estimula, redmente, os fiés a
levantarem “os olhos para Maria, que brilha como modelo de virtudes sobre toda a
comunidade dos deitos’ (LG 65). Sdo virtudes solidas e evangdlicas, as suas. afé e a
ddcil aceitacdo da Palavra de Deus (Lc 1,26-28); a caridade solida (Lc 1, 39-56); a
sapiéncia reflexiva (Lc 1, 29.34; 2, 19.33.51); a piedade para com Deus aacre no
cumprimento dos deveres religiosos (2, 21. 22-40.41), reconhecida pel os dons recebidos
(Lc 1,46-49), oferente no Templo (Lc 2, 22-24) e orante na comunidade apostélica (AT
1,12-14); afortaleza no exilio (Mt 2, 13-23) e no sofrimento (Lc 2,34-35.49; Jo 19,25); a
pobreza levada com dignidade e confiante em Deus (Lc 1,48; 2,24); a solicitude vigilante
para com o Filho, desde a humilhacdo do berco até a ignominia da cruz (Lc 2,1-7; Jo
19,25-27); a delicadeza previdente (Jo 2, 1-12); a pureza virgina (Mt 1,18-25; Lc 1,26-
38); eenfim, o forte e casto amor esponsa. (MC 5)

% "L a Vierge aime mieux I'imitation que I’admiration”. Thérése de I’ Enfant-Jésus, Derniéres entretiens
I, Paris. Cerf, 1971: 310-312. “La volonté de Marie depuis le commencement de I’ Eglise n’est pas tant
d’étre vénéré que de nous voir reconnaitre la profondeur de I'amour de Dieu dans I'oeuvre de son
incarnation et de sa Rédemption”. (Balthasar, 1988: 44)
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d) Redemptoris Mater: fundamento da piedade e do culto a Maria no seu
desenvolvimento biblico-teol 6gico

Na sequéncia da Lumen gentium e outros documentos magisteriais do pos-
Concilio, situa-se a Enciclica Redemptoris Mater do papa Jodo Paulo |1, aqual confirma
0 compromisso cristologico e eclesiolégico da mariologia. A enciclica ndo procura
mostrar-nos uma Maria passiva, relegada ao ambito histérico, perante a qual possamos
permanecer inertes ao contemplarmos o seu mistério, sendo uma mulher activa, que nos

ilumina o caminho e que se apresenta também, hoje, a0 Homem.®

Podemos dizer que o Papa na sua enciclica destacou, num primeiro momento, a
unidade que se da entre o mistério de Cristo e de Maria, unidade que faz com que esta
possa ser apresentada como modelo:

Pode, portanto, dizer-se, que sobretudo, sob este aspecto, isto € como modelo ou,

melhor, como “figura’, Maria, presente no mistério de Cristo, permanece também
constantemente presente no mistério dalgreja. (RM 42)

E noutra passagem:

Neste sentido, Maria, M&e da Igrga, € também modedo da Igrega. Esta, efectivamente -
COmo preconiza e solicita o papa Paulo VI —deve ir “buscar na Virgem M&e de Deus a
forma mais auténtica da perfeitaimitacdo de Cristo. (RM 47)

Desta forma e, vendo assim Maria, 0 Homem pode descobrir como agradar a
Deus e servir a Deus no meio da sua vida hodierna participando activamente na
construcdo do Reino a partir do seu préprio estado e condicéo de vida.

Um segundo elemento que se destaca a0 longo da enciclica é o papel materno e
intercessor de Maria (este tltimo, como mée do discipulo).®* Mais do que outro aspecto,
aparece a sua maternidade da qual derivam todos os demais elementos marioldgicos. E
gue este amor maternal faz o discipulo e nasce da entrega que faz Jesus a sua mae no
Calvério:

Descobre-se aqui o valor real das palavras de Jesus, na hora da Cruz, a sua Mae
“Mulher, eis o teu filho", e ao discipulo: “Eis atua mae’. (Jo 19, 26-27) Séo paavras

% “Non s tratta di illustrare davanti ala nostra contemplazione stupita misteri statici, ma di capire la
dindmica storicadella salvezza, che si coinvolge e ci addita il nostro posto nella storia, elargendoci doni e
proponendoci esigenze. Maria non resiede solo ndl passato né solo nell’ ato dei cidli, ndl’intimita di Dio;
ella e e rimane presente e attiva nell’ attuale momento storico. Ella ci spiega la nostra ora storica non
mediante teorie, bensi agendo eindicandoci il cammino checi stadavanti”. (Ratzinger, 1988: 18)

8 “Tutto |’ accento viene invece a cadere sul termine mediazione, sull’azione, sulla missione storica;
I’ essere diventa visibile solo mediante la missione, mediante |’ azion€”. (Ratzinger, 1988: 18)
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gue determinam o lugar de Maria na vida dos discipulos de Cristo e exprimem - como
jé se disse - a sua nova maternidade como Méae do Redentor: a maternidade espiritual,
gue nasceu do mais intimo do mistério pascal do Redentor do mundo. Trata-se de uma
maternidade na ordem da graga, porque invoca o dom do Espirito Santo que suscita os
novos filhos de Deus, redimidos pelo sacrificio de Cristo: daquele mesmo Espirito que,
conjuntamente com a lgrgja, também Mariarecebeu no dia de Pentecostes. (RM 44)

Esta maternidade ndo é mais do que um verdadeiro dom de Deus para 0s
homens:
Pode dizer-se que “a maternidade na ordem da graca’ tem analogia com o que “na ordem
da natureza’ caracteriza a unido da mde com o filho. A luz disto, torna-se mais
compreensivel 0 motivo pelo qual, no testemunho de Cristo no Golgota, esta maternidade

de sua Mé&e é por Ele expressa no singular, em relacdo a um sd homem: “Eis o teu filho".
(RM 45)

Sem duvida este amor e cuidado da mée pelos filhos deve ser também
correspondido, como ele mesmo afirma.®
Confiando-se filialmente aMaria, o cristdo, como o Apostol o Sdo Jodo, acolhe “entre as
suas préprias’ a Mée de Cristo e introdu-la em todo o espaco da prépria vida interior,
isto & no seu “eu” humano e cristéo; “levou-a para sua casa’. Assim, procura entrar no
ambito de irradiacdo em que se actua aquela “caridade materna’, com a que a M&e do
Redentor “cuida dos irméos do seu Filho", para cuja regeneracdo e formagdo ea
coopera’, segundo a medida do dom prépria de cada um, pdo poder Espirito de Cristo.

Assim se vai actuando também aquela maternidade segundo o Espirito, que se tornou
funcéo de Maria aos pés da Cruz e no Cenéaculo. (RM 45)

Desta maneira fica ja estabelecida a nova plataforma donde se pode reiniciar
uma nova concepcao marioldgica, na construcdo da figura de Maria, como verdadeira
chave de interpretacéo do mistério cristéo.

Depois de ter aprofundado e meditado longamente na exclamagdo de Isabel (Lc
1,45), nos multiplos aspectos da fé de Maria, 0 Santo Padre ilustra a presenca materna
de Maria no caminho da fé, em duas linhas de pensamento, uma teoldgica e outra
pastoral e espiritual. Maria, esteve presente, desde o inicio, na vida da Igreja (mistério
da Encarnagéo), na sua constituicdo (mistério de Cané e da Cruz) e na sua manifestacao
(mistério de Pentecogtes), € uma presenca operante ao longo de toda a sua histéria, ou
sgja, esta no “centro da Igrgja que esta a caminho” (Titulo da Il parte da enciclica
Redemptoris Mater), em relacdo a qual desenvolve a multipla funcdo, de cooperacdo e
de “mediacdo materna’ (Titulo da |1l parte da enciclica Redemptoris Mater). No gesto
mediante o qual Cristo confiou o Discipulo a M&e e a M&e ao Discipulo (Jo 19,25-27)
determinou uma relagdo muito estreita entre Maria e a Igreja. Uma nota mariana
assinala a fisionomia da Igreja, o seu caminho e a sua actividade pastoral. Como

62 Sobre este tema pode consultar-se: Potterie, 1974: 1-39.
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sublinha Jodo Paulo 1l, na vida espiritual de todo o discipulo esta patente uma
“dimensdo mariana’. (RM 45-46)

No seu conjunto a enciclica pode ser considerada como uma “presenca materna
e operante” de Maria navida da Igreja, no seu caminho de fé, no culto que ela presta ao
seu Senhor, na sua obra de evangelizagdo, na sua progressiva configuracéo a Cristo e no
empenhamento ecumeénico.

A histéria da teologia comprova que o conhecimento de Maria contribui paraum
conhecimento mais profundo de Cristo, da igreja e da vocagdo do Homem. O vinculo
gue se estabelece entre Maria e Cristo, e algreja e a humanidade faz com que a verdade
acerca de Cristo, da Igreja e do Homem ilumine a verdade a respeito de Maria. Nela,
com efeito, “tudo é relativo a Cristo” (MC, 25) e “sd no mistério de Cristo se clarifica
plenamente o seu mistério”. (RM, 4) Quanto mais a Igreja aprofunda o mistério de
Cristo tanto mais tende a compreender a singular dignidade de Maria e do seu papel na
histéria da salvagdo. Em Maria tudo € intrinsecamente relativo ao mistério da Igreja,
uma vez que aprofundando-se o mistério da Igreja resplandece mais nitidamente o
mistério de Maria. A Igreja, contemplando Maria, conhece as préprias origens, a sua
natureza intima, a sua Missdo de graca, 0 destino de gldria, o caminho de fé que deve

percorrer.

Finalmente, em Maria, tudo é relativo ao Homem, de todos os tempos e de todos
os lugares. Ela é um valor universal permanente, ela € uma fonte perene de inspiracao
fecunda de vida. Para os discipulos de Cristo, Maria, € o simbolo do Homem que
alcanca as aspiracBes mais intimas da sua inteligéncia, do seu coracdo, abrindo-se por
Cristo e no espirito a transcendéncia de Deus numa filial dedicacdo de amor que se
consolida na histéria mediante um servigo operante aos irmaos. Entre todos os crentes,
Maria € como um “espelho”, no qual se revéem no modo mais profundo e mais limpido
“as grandes obras de Deus’. (Act 2,11) A dignidade e importancia da mariologia
derivam, porém, da dignidade e da importancia da cristologia, do valor da eclesiologia e
da pneumatologia, do significado da antropologia sobrenatural e da escatologia.

Se, ao longo dos séculos se foi dando uma dissociagdo do mistério de Cristo e de
Maria, criando uma figura por vezes excéntrica e a margem da evangelizacdo, é
necessario regressar as fontes e a partir dai propor ndo somente uma nova imagem de
Maria, sendo rebuscé-la no andincio da salvacdo, uma vez que, enquanto ndo se der uma
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integracdo do mistério de Maria em toda a teologia, corre-se o risco de se continuar a
fomentar excessos relativamente a sua pessoa, criando uma imagem que nem sempre
corresponde a redidade e que ndo auda a formar na vivéncia dos fiéis e das
comunidades eclesiais uma solida espiritualidade mariana. Sem esta integracdo total no
mistério de Cristo e no anlncio evangélico, Maria poderia transformar-se num conjunto
de préticas piedosas e num débil reflgio para a comunidade dos crentes. O seu papel na
vida da Igreja, na teologia e sobretudo na vida do cristéo, tem que ir mais além, mas
paraisso deverd estar totalmente inserida no mistério da salvacéo, lugar no qual Deus a
colocou desde o principio nalgreja.

2. A espiritualidade crist&: a oracao e a inter cessdo como motivos
intrinsecos a festa de Nossa Senhor a das Candeias

2.1. A Oracéo e a Intercessdo: contributo mariano para a espiritualidade

Da nova maneira de ver Maria, como parte do mistério de Cristo e da Igreja, por
meio do anuncio querigmdtico que a envolve na sua totalidade, surge uma
espiritualidade renovada donde Ela emerge como intercessora e mée. Hoje em dia fala
se muito sobre espiritualidade. Por um lado refere-se a uma pessoa de ser espiritual; por
outro lado falase da espiritualidade mariana, da espiritualidade franciscana, da
espiritualidade laical, entre outras. Mas, 0 que € a espiritualidade? De onde nasce e a
quem se aplica? Existem vérias espiritualidades ou s6 é uma a espiritualidade? O termo
espiritualidade suscita e suscitou aé aos nossos dias diversas oposicdes. Para uns, de
caracter marcadamente negativo, colocando-a em estreita relacdo ou identificando-a,
COmo Nnos antigos manuais ascéticos, com grandes peniténcias que consumiam a vida
dos religiosos num mosteiro, 0s quais procuravam imitar somente uma das facetas de
Cristo: a Cruz, esquecendo muitas vezes as demais. Para outros significa uma atitude
doce, geramente identificada com uma Maria envolta numa série de elementos
celestiais.

Talvez que por esta razdo ndo seja fécil chegar a uma definicdo de
espiritualidade, ja que as que existem, mais do que defini¢bes sdo descri¢es no sentido
estrito do termo. Entre as muitas definigdes que existem podemos dizer que todas sdo
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concordantes em dois pontos essenciais. por um lado, areferéncia a Cristo, ao Espirito e
a lgregja, e por outro, o compromisso de vida adaptado a situacBes concretas. Assim, a
palavra espiritualidade surge no século VI em Franca e indicava, “todo aquele que esta
relacionado com os exercicios interiores de uma alma separada dos sentidos, a qual ndo
procura outra coisa que nao seja o aperfeicoamento aos olhos de Deus’. (Bernard, 1987:
26) Mas podemos nés dizer que hoje em dia tem 0 mesmo significado, e podemos
aplicdkla da mesma forma? Dado o propdsito deste trabalho, ndo é nosso fim
procedermos a uma discussdo a volta do tema da espiritualidade mas, unicamente,
debrucarmo-nos sobre algumas nogdes que nos possam ser Utels nas nossas
consideracOes finais.

Um Homem espiritual é aguele que vive conforme o espirito que o anima, sendo
0 Homem todo o seu ser (alma e corpo), e o Espirito, um elemento que vem de fora, de
caracter divino, que pode apresentar-se como uma ideia, um conceito ou um €elo de
perfeicdo, como no caso do cristdo, que € o Espirito do Ressuscitado, isto €, o Espirito
Santo. Assim, podemos entender que a espiritualidade ndo é um termo univoco e ao
mesmo tempo td pouco é patriménio Gnico do cristianismo®, ja que como diz o
Senhor: “0 vento sopra onde quer” (Jo 3,8) e “Pelos seus frutos os reconhecerdo”. (Mt
7,16) O proprio Concilio Vaticano Il admite que “E o que fica dito, vale ndo sb dos
cristéo, mas de todos os homens de boa vontade, em cujos coragOes a graca opera
ocultamente’. (GS 22) A propria Escritura é testemunho deste facto pois, ja o livro da
Sabedoria nos diz que esta, referindo-se ao Espirito de Deus, enche todo o universo (Sh
1,7).

Paulo na carta aos Galatas 5,25 diz que os fiéis “vivem da vida do Espirito” e
identifica este espirito com o “Espirito do ressuscitado” como se deduz de Romanos
8,11. Isto leva-nos a afirmar que o Espirito que anima a vida do cristdo € o Espirito
Santo, € 0 sopro de Deus. Desta forma, para o cristdo, a vida espiritual significa a
presenca activa do Espirito Santo no seu coragdo, como um dominio da vida de Deus,
da vida divina, a qual se identifica com a vida da graca e a vida sobrenatural. A vida
espiritual, segundo Paulo, ndo € mais do que deixar-se conduzir pelo Espirito eter em si

8 “In senso lato. Vita spirituae viene a designare ogni tipo di vita, anche non Cristiana, che s'ispiri alla
ricerca dei valori elevati (scientifici, estetici, morali) e specialmente del valore del sacro; si parla cos di
spiritualita Cristiana, induista, platénica, etc.” (Bernard, 1987: 26)
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a mesma vida de Deus.** E, portanto, participacéo na vida divina e esta abarca todo o
ser do Homem.®® A vida espiritual recria-se em tudo o que o Homem &, e ndo somente
na sua interioridade, como por vezes temos a tentagdo de a conceber. Paulo é claro, pois
guando fala daqueles que se deixam guiar pelo espirito ou que vivem conforme o
Espirito enumera uma série de situagles, atitudes concretas do Homem e ndo
unicamente da sua“ama’ ou interioridade (Gal 5, 22-26).

Pelo exposto, podemos concluir que a espiritualidade, ante tudo, é forma e
essencialmente um “de vida’, estilo que estéd marcado pela presenca do Espirito. Se algo
chamava a atencéo dos pagdos na primeira comunidade era precisamente este “estilo de
vida® que era completamente distinto daquele que se vivia nas comunidades pagas,
como nostestemunha, por exemplo, a carta a Diogneto:

Os crist8os, de facto, ndo se distinguem dos demais homens nem pela sua terra, nem

pela sua lingua, nem pel os seus costumes. Porque nem habitam cidades exclusivamente

suas, nem falam uma lingua estranha, nem levam um género de vida separada dos

demais. Na verdade, esta doutrina ndo foi inventada por eles gracas ao seu talento e a

especulacdo de homens curiosos, nem professam, como outros fazem, um ensino

humano; sendo que habitam cidades gregas ou barbaras, segundo a sorte que a cada um

coube, e adaptam-se nas vetes, comida e demais géneros de vida aos usos e costumes de

cada pais, ddo mostras de uma conduta peculiar admiravel, e para espanto de todos,
surpreendente. (A Diogneto, 8)

Este tessemunho sobre a primeira comunidade mostra-nos como a vida segundo
o Espirito, é algo visivel e tem que ver com toda a vida. Por isso, a espiritualidade tem
um caracter dindmico que procura uma interiorizacdo gradual da comunicacdo divina,
como uma resposta a graca de Deus, que seja capaz de transformar o coracdo do
Homem, mediante um Unico processo jamais terminado no qual se acolhe a vida divina
em todos os niveis da existéncia. O exemplo deste estilo de vida sera Jesus Cristo, que
vivendo como um judeu em tudo, deu um testemunho de vida totalmente distinto e
perfeito segundo a caridade, o amor e a paz. Esta é a razdo pela qual a vida segundo o
Espirito serd sempre a reproducéo davida de Cristo.

Mas, devemos ainda questionar o facto de podermos falar de diferentes
espiritualidades ou de uma sO espiritualidade. A espiritualidade cristd apresenta ao
Homem caminhos, abre espacos para que este, habitado pelo Espirito Santo, possa abrir

6 “De fato 0 desejo da carne é a morte, a0 passo que o dessjo do espirito é avida e a paz, uma vez que o
desgjo da carne é inimigo de Deus. pois e ndo se submete a lei de Deus, e nem pode, pois 0s que estao
na carne ndo podem agradar a Deus. Vs ndo estais na carne, mas no espirito, se é verdade que o espirito
de Deus habita em vés, pois quem ndo tem o Espirito de Cristo ndo pertence aele” (Rom 8, 6-9)

€ “Quando parliamo di vita spiritual e vogliamo appunto significare questa partecipazione attuale alla vita
divina e le sue esigenze dal punto di vistaéico.” (Bernard, 1987: 13)
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0 Seu coracdo e a sua vida a ac¢do transformadora da graca e deixar que informe cada
vez mais todo 0 seu ser até transformélo completamente numa “nova criaturd’. Em
sentido mais estrito, podemos dizer que existe uma sO espiritualidade, que é aquela que
predispde 0 Homem para a vida conforme o Espirito, e que o conduz a participar da paz
e da alegria em plenitude.

Paulo, escrevendo as comunidades de Corinto e de Filipos diz-lhes. “Sede
meus imitadores, como eu mesmo o0 sou de Cristo”. (1Cor 11,1; Fil 3,17) Com isto
declara que o Unico a seguir € Jesus Cristo, ja que a vida que o Espirito produz — vida
segundo o espirito — ndo pode ser outra que ndo a de Jesus Cristo. Assim, convida-0s a
segui-lo, é por isso mesmo, por ele se ter deixado conduzir pelo Espirito, que segue a
Cristo. N@o sdo diferentes os que seguem Pedro: os frutos do Espirito. (Gal 5,22) Se
verdadeiramente se vive uma espiritualidade cristd, deverdo ser exactamente 0S mesmos
em todos, caso contr&rio, ndo sera verdadeira Vida segundo o Espirito, logo, ndo sera
uma verdadeira espiritualidade cristd Por exemplo quando falamos de uma
espiritualidade franciscana ou mariana ndo dizemos algo diferente da Vida segundo o
Espirito, a qual impulsiona a reproduzir no Homem a imagem do “Homem Perfeito”,
gue é aimagem de Jesus Cristo. (Ef 4,13) Se analisarmos o texto de 1Cor 1-3, podemos

retirar algumas conclusdes pertinentes, tais como:

a) Quando a espiritualidade se converte num fim, perde-se de vista o objectivo
gue é a santidade, a vida perfeita, pois nenhuma espiritualidade particular pode
reproduzir de maneiratotal o que o Espirito operano cristdo. Setal acontecer, é
sinal de imaturidade na vida crist, uma vez que confunde o caminho com a

meta, 0 meio com o fim.

b) Ficar-se pelos “homens’ (santos), por mais santos que estes tenham sido, néo
conduz a “vida segundo o Espirito”. Se 0s “santos’ sdo reconhecidos como tdl,
€ porgue estes se deixaram conduzir pelo Espirito e convidaram os demais a

deixar-se conduzir também por Deus.

c) Uma espiritualidade cristd sera vélida somente quando proporcione o0s
elementos necessarios para que se desenvolva a “vida segundo o Espirito”. S6
assim a espiritualidade serd abertura, docilidade ao Espirito, que transforma a
vida do Homem em toda a sua complexidade, atodos os niveis e em toda a sua
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profundidade, até ao mais profundo da sua alma, onde o Homem é verdadeira
imagem de Deus.

7

Para ficarmos com uma ideia do que é a Espiritualidade e também as
dificuldades acrescidas ao tentarmos formular uma definicéo, apresentamos assim a de
Waaijman que de alguma maneira expressa aquilo que temos vindo a propor:

A espiritualidade € um processo de transformacao, que serealiza de formas determinadas,
nos seus proprios elementos contextua's, que se essencializa no dialogo entre Deus e o

Homem, compreende toda a vida na intimidade do espirito e encontra a sua perfeicéo na
transformacdo completa em Deus. (Waaijman, 1993:333)

2.2. Maria na celebracdo do mistério cristdo: da participacdo ao culto

Sobre a participacéo de Maria na Liturgia Crista ndo temos mais dados do que
aqueles em que se encontrava no Cenéculo em oragdo com os discipulos. (Act 1,14)
Sem divida, ndo podemos duvidar que ela participaria activamente na vida cultual da
primeira comunidade tal como testemunha Lucas nos Actos dos Apostolos. “Eles
mostravam-se assiduos ao ensinamento dos Apéstolos, a comunhdo fraterna, a fraccdo
do péo e as oragdes’. (Act 2, 42; 20,7) O que pretendemos, neste momento analisar,
mais do que a sua participacdo no culto cristéo, é a atitude de Maria relativamente ao
culto.

Um dos dados importantes que destacamos na leitura das Escrituras,
particularmente em Lucas, € a participacdo de José e de Maria no culto de Israel desde o
momento do nascimento de Jesus até a apresentacdo do Menino no templo. Eles
entenderam bem que uma das formas mais perfeitas para expressar a fé como acto
salvifico de Deus é o culto. O verdadeiro crente ndo celebra, por obrigacdo, sendo
porque no culto actualiza a accéo salvifica de Deus na sua vida, como um verdadeiro
servico a Deus, o que implica uma total adesdo ao Senhor, pelo que € inseparavel o
culto e a vida, a adoracdo e a fidelidade. Por isso, desde a primeira Pascoa ao sair do
Egipto aé aingtitucionalizacdo do Sabado, o povo celebrava ndo somente a libertacdo e
a presenca de Deus entre eles,®® como também expressa no seu ser a pertenca a Deus.

% Sobre este tema pode ver-se o cléssico: Vaux, 1985.
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Lucas conhecedor do Antigo Testamento, ndo podia deixar passar 0s actos
cultuais nos quais participa a familia de Nazaré.®” Primeiro, a circuncisio de Jesus aos
oito dias (Lc 2,21) na qual se reconhece a pertenca ao povo da Alianga. (Gn 17,1-12)
Em seguida, a apresentacdo de Jesus no Templo (Lc 2,22) com a qual se consagra ao
Senhor o Primogénito (Ex 13, 2.12; 1Sam 1, 28-28) e finalmente, a celebragdo anual da
Péascoa a qual assistiam todos o0s anos (Lc 2,21); expressao maxima de reconhecimento
a Deus como seu Deus, do Deus com o qua estabeleceram uma Alianca na qual esta
sedimentada a sua vida (Ex 12-13), do Deus a quem amam e servem.

Desde o inicio do cristianismo, prontamente a comunidade reconheceu quem era
Maria, nutrindo um carinho muito particular por ela que com o passar dos tempos deu
origem a um verdadeiro culto a M&e do Senhor. Como afirmou o Concilio Vaticano Il,
“E os fiéis lembrem-se que a verdadeira devogdo ndo consiste numa emocao estéril e
passageira, mas nasce da fé, que nos faz reconhecer a grandeza da Mé&e de Deus e nos
incita a amar fielmente a nossa mée e a imitar as suas virtudes’. (LG 67) Por isso
tomando em conta as disposicies do Vaticano Il sobre a piedade mariana, no
documento sobre a Liturgia Sacrosanctum Concilium, e a enciclica Marialis Cultus que
vieram completar estas instrucdes,”® desenvolveram-se novas oragdes e uma coleccdo de
Missas que celebram a sua participacdo no mistério da salvacao.

Nelas nota-se imediatamente um carécter mais biblico e exemplar que ndo deixa
de reconhecer, por outro lado, 0 seu papel maternal e a sua poderosa intercessao por
todos e cada um dos seus filhos.

67 Contrariamente ao que se supds pela falta de citages directas do Antigo Testamento no Evangelho de
Lucas, este deve ser um erudito na matéria, pois as referéncias tacitas neste sdo inlmeras, ndo s quanto
as passagens se ndo na forma em que esta redigido o seu Evangelho. (cf. Mufioz-1glesias, 1986)

8 « A necessidade de um cunho biblico em toda e qualquer forma de culto é hoje algo sentida, como um
postulado geral da piedade cristd. O progresso dos estudos biblicos, a crescente difusio das Sagradas
Escrituras e, sobretudo, o exemplo da tradicdo e a intima mogao do Espirito, orientam os cristéos do
nosso tempo para servir-se de cada dia mais da Biblia, qual livro fundamental de oracdo e paratirar dela
genuina inspiragdo e modelos insuperavels. O culto a bem-aventurada, Virgem Maria ndo pode ser
eximido a esta orientacdo geral da piedade cristd (DV 25); antes pelo contrério, deve €e inspirar-se
particularmente em tal orientacéo, para adquirir novo vigor e dela seguro proveito. A Biblia, ao apresentar
de modo admirdvel o designio de Deus relativamente a salvacdo dos homens, acha-se toda ela
impregnada do mistério do Salvador e encerra também, sem dlvida, desde o0 Génesis até ao Apocalipse,
referencias aquela que foi mée e cooperadora do mesmo Salvador. Nao desgariamos, no entanto, que o
cunho biblico se limitasse a um uso diligente de textos e simbolos sapientemente tirado das mesmas
Sagradas Escrituras;, essa caracteristica comporta algo mais. requer, efectivamente, que as férmulas de
oracao e os textos destinados ao canto assumam os termos e a inspiracdo da Biblia; exige, sobretudo, que
o culto a Virgem Santissima sgja premiado pel os grandes temas da mensagem cristd, afim de que osfiéis,
a0 mesmo tempo que veneram agquela que é a Sede da Sabedoria, sgjam também eles iluminados pela luz
da Palavra divina e levados a agir segundo os ditames do Verbo encarnado”. (MC 30)
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Em Maria, a Igreja celebra o cumprimento do mistério Pascal na sua forma
plena, semelhante a do Senhor ressuscitado, uma vez que realizou em corpo e ama o
Seu passo pascal da morte a vida. Por isso, as festas marianas s8o0 uma maneira de fazer
presente 0 mistério pascal de Cristo; € uma expressdo do éxito total deste mistério no
membro mais eminente da Igreja. (cf. Fiores, 1974:76) Assim, o Concilio Vaticano 11
exortaa honré-la com um culto digno ja que:

Exaltada por graga do Senhor e colocada, logo a seguir a seu Filho, acima de todos os

anjos e homens, Maria que, como méae santissima de Deus, tomou parte dos mistérios de
Cristo, € com razéo venerada pela Igreja com culto especial. (LG 66)

Desta forma o culto cristdo vé-se enriquecido com a celebragdo total do triunfo,
ndo somente de Cristo, mas também ao celebrar Maria celebramos 0 nosso proprio
triunfo dentro do mistério pascal de Cristo. Maria, como no Pentecostes, volta a reunir-
se com a Igreja e na Igreja para pedir que o Espirito Santo realize o mistério da
transubstanciacdo, para acompanhar na peregrinacéo a comunidade, para interceder e
unir-se & mesma oracao de sUplica, para voltar a oferecer-se com todo 0 seu coragdo a
Cristo, como o fez perante a cruz, para mostrar a cada um dos cristdos que o culto é a
expressao mais perfeita de adoracéo e sustentéculo da verdadeira fé.

A celebracdo Eucaristica, essencialmente, se tiver caracteristicas marianas, deve
ser, vivida ndo como quem cumpre uma lei eclesial, sendo como a expressao maxima de
amor e de encontro com Deus e com os irmdos. Poderiamos dizer que tal como Maria
ajuda a explicar cada um dos elementos do anincio querigmatico, a0 apresentar-se
como intercessora perante o seu divino Filho, como companheira de caminho e como
modelo do verdadeiro orante, se enriquece também a espiritualidade da Igreja. O seu
culto gjuda-nos a entender mais 0 mistério interior de Deus e a saber que contamos com
uma méae amorosa que vela incessantemente por nés. Como disse o proprio Concilio, a
sua participagdo no mistério da salvagcdo ndo terminou ainda (LG 62), pois continua a

acompanhar-nos e proteger-nos “até a consumagao eterna.”
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3. Inter pelacgdes ao cristianismo em ordem a evangelizacéo: os planos
Pastorais da Arquidiocese de Evora

3.1. Situacéo social e eclesial daregido alentgana

Juridicamente, a Arquidiocese de Evora é a mais vasta de todo o territorio
nacional. Situa-se na regido sul do pais, numa vasta area predominantemente agricola-
rural, notavelmente diferenciada do resto do pais. Faz fronteira com as Dioceses de
Lisboa e Setubal a oeste, Santarém e Portalegre a norte, Badajoz-Mérida (Espanha) a
este e a sul com a Diocese de Beja. Num universo nacional de cerca de 10 milhGes de
habitantes a Arquidiocese tem cerca de 300 mil.®® Uma parte significativa da populacéo
dedica-se a agricultura e vive sobretudo em meios rurais que distam bastante uns dos
outros, o que favorece a interioridade e o isolamento entre a populagéo.
Geograficamente, a Arquidiocese de Evora estende-se por uma grande parte do Alentejo
e abrange igualmente uma parte do Ribatejo, como sejam os distritos de Coruche e
Benavente.

A Pastoral no Alentejo, em geral, e a Arquidiocese de Evora, em particular,
tém caracteristicas proprias pois é natural um paroco ter vérias paréquias ao seu cuidado
e com distancias grandes entre elas, 0 que ndo favorece uma presenca que deveria ser
mais constante. Os parocos fixam-se nos grandes centros e dai ddo assisténcia religiosa
as outras paréquias que estdo a sua responsabilidade. Esta situag8o vai criar nos cristéos
leigos uma maior consciéncia e um maior empenho pois ndo sO colaboram de uma
forma mais activa como tém responsabilidades cada vez maiores nas Pardquias e
centros de culto (Celebracbes Dominicais na auséncia do presbitero; Funerais;
Concelhos Pastorais Paroquiais e Conselhos Econdémicos Paroquiais; outras actividades
realizadas no &mbito da pardquia e da Diocese.

Apesar da pouca prética dominical o povo aentejano € naturalmente religioso e
sempre foi capaz de expressar a sua fé através de uma religiosidade popular muito
propria, especialmente dedicada a Virgem Maria. Define-se a si préprio como um povo
cristdo, crente em Deus, em Nossa Senhora e nos Santos. Em relacdo a religiosidade

% De acordo com os resultados preliminares do X1V Recenseamento Geral da Populaggo do INSTITUTO
NACIONAL DE ESTATISTICA, Censos 2001 — Regido Alentejo (Resultados Preliminares) — [URL]
www.ine.pt (consultado a 24/06/2008). Segundo os dados censitarios fixados em 12 de Marco de 2001, a
popul acéo residente na Arquidiocese é de 299.598 individuos.

147


http://www.ine.pt

popular tem havido um respeito e apreco pela piedade popular e um sério esforco de
evangelizacdo a partir destas expressdes de fé. A religiosidade popular afecta toda e
qgualquer accdo pastoral, isto porque tem consequéncias sociais, colide com a liturgia
oficial e afecta a evangelizacéo. A religiosidade popular €, muitas vezes, a religiosidade
gue sustenta 0 povo. A questdo que esta presente no tratamento da religiosidade popular
€ 0 de uma pastoral muitas vezes conformista ou ingénua que a fomenta sem a criticar e
avaliar, por um conhecimento superficial da mesma, onde muitas vezes se denota uma
auséncia de um processo evangelizador.

O Papa Jodo Paulo |1 disse em Fatima no seu discurso aos Bispos, falando da
piedade popular: “O vosso primeiro compromisso perante esta fé do vosso povo é o de
reconhecé-la e aprecia-la; de respeitar as suas manifestacfes autenticas; de defende-la
perante os fermentos que a pdem em risco; de reforcéla libertando-a de eventuais
elementos de crendice e supersticdo e dando-lhe mais contetido doutrinal”. (cit. apud
Eborensia 19:140) Ora a ruralidade favorece a prética de uma religiosidade popular
bastante acentuada. A fé faz parte do seu estilo de vida e do seu patrimonio. Trata-se de
uma religiosidade popular, transmitida de geracdo em geracdo. Edta religiosidade
popular manifesta-se na fidelidade com que as pessoas participam nas manifestacOes
externas de fé quer sgja através das procissoes, nomeadamente dos Passos, Ramos, do
Enterro do Senhor, do Corpo de Deus e as procissdes em honra do Santo Padroeiro ou
de Nossa Senhora por quem o povo alentejano tem uma devogdo muito particular. Nas
palavras de Joaquim Lavajo:

Todas essas manifestacfes de religiosidade popular alentgana remontam aos séculos
mais remotos da sua histéria. Sdo prova disso mesmo a quantidade e dimensdo das suas
igrejas, principalmente dos santuérios de peregrinagdo. O e evado nimero de conventos e
de igrejas e a vitalidade das suas paréquias eram, nos séculos X VI, indices e motores da
espiritualidade que alimentou a fé de tantos homens e mulheres que aqui nasceram ou por
aqui passaram, como S. Jodo de Deus, Santa Besatriz da Silva, S. Bartolomeu dos
Martires, Beato Inacio de Azevedo e companheiros, S. Francisco de Borja e S. Jodo de
Brito. Muitas paréquias do Alentgjo nasceram a volta de conventos e Santuérios, onde as
popul agdes alimentavam a sua fé. Como consequéncia da expulsdo dos Jesuitas (1759),
da extincdo das ordens rdigiosas (1834) e da implantacdo da Republica, em 1910,
desencadeou-se 0 processo de descristianizagdo, com efeitos nefastos, que se
manifestaram na falta de clero e de vocacBes sacerdotais e religiosas, na acentuada
ignoranciareligiosa e no baixo indice de prética dominical. Apesar dos revezes referidos
n&o existe paroquia na Arquidiocese de Evora que ndo tenha um Santuario, uma Igreja,
um oratério ou um altar dedicado a Nossa Senhora, sob as mais variadas invocagdes. A
Arquidiocese de Evora tem ainda activos 23 Santudrios, cujas origens se perdem na
neblina dos tempos. Vinte e dois sdo consagrados a Nossa Senhora. (Lavajo, 2000-
2001:219-220)

148



Hoje em dia sdo as dioceses a sul de Portugal onde se da um ligeiro crescimento
da préatica dominical, face ao sério e enorme trabalho pastora que se tem vindo a
desenvolver ao longo dos Ultimos anos. Ndo podemos, porém, medir a religiosidade ou
a fé unicamente a partir deste indicador, préatica dominical, mas ndo deixa de ser um
dado importante a registar. E de apontar também o importante papel, no contexto desta
Arquidiocese, que desempenha a ac¢do social, uma vez que esta é de algum modo
exercida directa ou indirectamente pela Igreja, conforme dados da Arquidiocese de
Evora no seu Anuério de 2006.

3.2. Os Planos Pastorais da Arquidiocese de Evora

Parece-nos relevante, neste ponto do nosso trabalho, situar e contextualizar os
Planos Pastorais da Arquidiocese de Evora para que a partir deles possamos mais
facilmente perceber a importancia da paréquia enquanto comunidade evangelizada e
evangelizadora, que escuta a Paavra, que celebra a sua fé e que acolhe a todos
procurando conhecer a realidade que a circunda, ja que ela ndo é uniforme nem estética.
Assim, é a partir do ano de 1980 que podemos comecar a falar da existéncia de Planos
Pastorais, mais ou menos organizados e formais. Era na altura Arcebispo de Evora D.
David de Sousa e Vigério Episcopal para a Pastorad o P. Manuel Madureira Dias,
nomeado alguns anos mais tarde para Bispo da Diocese de Faro (Algarve).

As bases de um ante-projecto pastoral foram langadas. Teve como tema a
Evangelizacdo. O fundamento desta preméncia encontra-se na exposi¢cao do fundamento
doutrinal justificativo da actividade evangelizadora da Igreja. A resposta a dar nesta
Arquidiocese € a tentativa de indicacdo de pistas de accdo. Os objectivos principais
foram dois: 1) dar aos cristdos praticantes, de qualquer faixa etéria, possibilidades de
uma fé consciente e sdlida que levasse & comunhdo com Cristo e com os homens; 2)

fazer chegar aos néo praticantes a“Boa-Nova’ da salvagéo trazida por Jesus Cristo.

A aposta faz-se, agora, na infancia (catequese paroquial e catequese escolar), na
juventude (nas paroquias e nas escolas) e na idade adulta (grupos neo-catecumenais,
movimento familiar e outros). A revitalizagdo da catequese paroquial e escolar,
revigoragdo dos grupos de adolescentes e jovens com uma catequese apelativa da
generosidade e do sentido cristdo do trabalho, do bem comum, da justi¢a, da caridade,
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da paz e da dignificacdo do ser humano e, finalmente, criar condi¢des propicias ao
contacto na formagdo dos diversos movimentos existentes, criando estruturas de
caracter formativo foram o ponto de partida desta pastoral de Evangelizagdo Diocesana
gue vai ainda entroncar num projecto de trabalho para a reorganizagdo da pastora
diocesana: instituir um servico de pastoral profética, de pastoral Liturgica e de Acgdo
Caritativa.

Ap6s um “Curso de actualizacdo teoldgico-pastora” dirigido ao clero diocesano,
em 1980, e analisada a situacdo da Igreja e da pastora a nivel diocesano surgem na
Assembleia do Clero, os objectivos da acgdo pastoral que iriam marcar 0S anos
seguintes. Tornava-se necessario e premente dar um novo impulso a evangelizacdo do
Alentejo. Como tema para 0s anos seguintes ficou: “Evangelizar e catequizar a todos os
niveis etarios, com prioridade para os jovens e adultos’. (Eborensia 19:142) Deste
objectivo geral partiu-se para outros objectivos particulares dirigidos aos cristdos ditos
“praticantes’, aos que procuram “servicos na lgrejd’, e para aqueles que se encontram
completamente afastados da Igreja”™® A partir daqui toda a accéo pastoral comegou a
estar organizada e a existir uma certa consonancia no agir pastoral relativamente atodas
as paroquias da Arquidiocese.

Feito este brevissimo apontamento, cabe-nos agora tentar perceber qual o
contributo gque estes planos proporcionaram para uma leitura da religiosidade e devocéo
a Nossa Senhora. E oportuno, desde j&, situar os Planos Pastorais referentes a Maria
com 0s gue os antecederam. Para uma melhor compreensdo indicaremos os temas dos
Planos Pastorais entre os anos de 1980 e 2010. (Quadro 1)

™ |bidem.
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1980-81 Evangelizar (Inicio dos Planos Pastorais)

1981-82 Evangelizar Jovens e adultos

1982-83 Evangelizar na Familia e pela Familia

1983-84 Evangelizar para a peniténcia e para a Reconciliacdo

1984-85 Evangelizar a partir e em ordem aos Sacramentos da I niciaco crista
1985-86 Evangelizar em Igreja a partir dos Sacramentos dainiciacéo cristé
1986-87 Evangelizar osleigos com osleigos na linha da Iniciagio Crigé
1987-88 Evangelizar e catequizar com Maria

1988-89 Corresponsabilidade laical e ministériosnalgrga

1989-90 Corresponsabilidade laical e ministériosnalgrga

1990-91 Paroquia, comunidade evangelizadora

1991-92 Par6quia, comunidade que nasce da fé

1992-93 Par6quia, comunidade celebra a fé

1993-94 Par6quia, comunidade que vive a fé na caridade fraterna
1994-95 Paro6quia, comunidade que professa a fé

1995-96 Com Maria, comunidade solidaria

1996-97 Comunidade comprometida com Jesus Cristo, Unico Salvador
1997-98 Comunidade animada pelo Espirito Santo

1998-99 Comunidade de peregrinos para a Casa do Pai

1999-00 Ele veio ao nosso encontro. Jesus Crigto, ontem, hoje e sermpre
2000-01 Todos chamados a comunhao

2001-02 Todos chamados ao servico

2002-03 Todos chamados ao compromisso

2003-04 Familia, que dizesdeti?

2004-05 Familia, torna-te aquilo que és

2005-06 Familia, comunidade insubstituivel

2006-07 Jovens, ao encontro de Cristo

2007-08 O Jovem e a Vocagao

2008-09 Caminhar com Sio Paulo ao encontro de Cristo

2009-2010 Para seguir Jesus escuta e vive o Evangelho

Quadro 1: Elenco dos temas dos Planos Pastorais

Apresentados os Planos, € altura de nos debrugcarmos, embora sumariamente,
sobre os mesmos. As primeiras observacdo gque podemos fazer sdo o facto de estar
plasmado nos Planos Pastorais desta Arquidiocese a urgéncia e a necessidade de dar um
novo impulso a evangelizacdo no Alentejo. No esbogo do primeiro plano, pretendeu-se,
antes de mais, despertar e sensibilizar a Arquidiocese para uma pastoral da
evangelizacdo. Nos anos de 1980-81 foi tido como objectivo principal empenhar toda a
Arquidiocese na Pastoral da Evangelizacdo. Foi o comego de uma pastoral mais
organizada. A valorizagdo e motivacéo do clero, a formacéo de quadros de laicado, as
actividades especiais de evangelizacdo e catequese, aqui com especial énfase dada as
expressOes tradicionais da religiosidade e piedade populares e, por fim, o
apetrechamento pastoral foram os quatro pontos pensados para este primeiro ano.
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Nos anos de 1981-82 deu-se especial atencdo a evangelizacdo dos jovens e
adultos, tendo-se realizado diversas actividades destinadas de modo particular a estas
faixas etérias, particularmente na criacdo de varios grupos juvenis, a realizacéo de
diversos convivios fraternos, Cursos de Cristandade e a abertura a outros movimentos
dedicados a evangelizacdo, tendo com o objectivo: Evangelizar as estruturas e as
pessoas, centrados na familia e como objectivos parciais. Evangelizar as familias e
torné-las evangelizadoras e transformar as familias praticantes em verdadeiras “Igrejas
domeésticas’.

Numa terceira etapa, nos anos de 1982-83, teve como tema a “Evangelizacéo
da Igrgja Diocesana através da Familia’. Ao longo do ano redlizaram-se Vvérias
actividades dirigidas de modo particular a familia, tendo-se dado particular atencéo a
preparacdo do Matrimonio e realizado alguns retiros dirigidos a casais. Prosseguiu-se a
tarefa dos dois anos anteriores, insistindo na catequese e abrindo perspectivas sobre o
lugar da familia cristd em todo o processo de evangelizacdo e catequese de jovens e
adultos. Fizeram-se ac¢des de sensibilizacdo e responsabilizacdo dos agentes pastoralis,
para continuar o trabalho, direccionado para a familia

Dois acontecimentos eclesiais marcaram 0 ano pastoral de 1983-84: a
celebracdo do ano Santo da Redencdo e o Sinodo dos Bispos sobre a
PeniténcialReconciliacéo. Assim, e de modo a*“acertar o passo” com a lgreja Universal,
a nivel diocesano dedicou esse ano pastoral ao tema: “Evangelizar para a Peniténcia e
para a Reconciliagdo”, cujo objectivo foi o de anunciar, celebrar e testemunhar a
Redencdo e a Peniténcia para conduzir a Arquidiocese a uma atitude de reconciliagcéo
com Deus e com o préximo. Fez-se um levantamento do estado da Arquidiocese no que
concerne a “Iniciacdo Crist&d’ nas diversas comunidades paroquiais e, a partir dali,
reiniciou-se 0 processo de evangelizacdo e catequese, tendo como base todo o
cristianismo e a pratica pastoral existente na Arquidiocese. De novo, os agentes da
pastora foram alertados para 0 estado da Diocese, por acgdes convergentes de
sensibilizacdo e dinamizagdo pastoral.

ApGs quatro anos dedicados ao tema da Evangelizacao, foi no ano de 1984-85
gue se deu o grande impulso para a evangelizacdo da Arquidiocese a partir da
necessidade premente de levar por diante uma pastoral séria e actual da Iniciagdo Crista.

Nos trés anos que se seguiram (1984-1987), foi realizado um inquérito a toda a

152



Arquidiocese sobre o0 tema, tendo este revelado uma grande falta de uniformidade
guanto a preparacdo, exigéncia e celebracdo dos diversos sacramentos da Iniciacéo
Cristd. A urgéncia dum documento, com linhas orientadoras diocesanas, tornava-se
presente. Desta forma, foi elaborado e aprovado um documento que tem marcado o
ritmo pastoral dos Ultimos anos.

O Ano Pastoral de 1987-88 foi marcado pelo acontecimento do Ano Mariano e
por isso teve como tema; “Evangelizar e catequizar com Maria’, procurando valorizar a
pastoral dos Santuarios Marianos fazendo deles espacos de evangelizacdo, catequizacdo
e crescimento na fé. Relativamente as comunidades paroquiais estas foram, acima de
tudo, chamadas a ser uma realidade evangelizadora, pela escuta da Palavra, pela
participacdo cada vez mais activa nos sacramentos e na vida fraterna, dando
cumprimento pleno as trés dimensdes da missdo da Igreja: evangelizar, celebrar e

comprometer-se.

Face & escassez do clero na Arquidiocese de Evora, 0s responsaveis pela pastoral
procuraram conhecer a realidade do exercicio do ministério presbiteral e saber da
sensibilidade dos agentes pastorais para encontrar alternativas quanto aos agentes da
pastora tradicional. Deste modo, foi decidido que os dois anos seguintes (1988-90)
tivessem como tema; “Corresponsabilidade laical e ministérios na Igrejd’. As vérias
accOes levadas a cabo nestes dois anos foram dirigidas particularmente a uma maior
corresponsabilidade e participagcdo de leigos na vida e missdo da Igregja. Foram
realizados cursos de formacdo de leitores litargicos, dedicou-se especial atencdo a
questdo das “ Celebractes Dominicais na auséncia do Presbitero” e a accéo pastoral por

ocasido dos funerais.

Nos anos de 1990-95, é chegada a hora de fazer da Paréquia o sujeito da
reflexdo, uma vez que nela desembocam e se vivem as realidades fundamentais da fé.
Depois de tratados os temas da Evangelizacéo, Iniciagdo Cristd e corresponsabilidade
laical e ministérios laicais, € na Par6quia que acontece a evangelizacdo, 0s sacramentos
e se exercem os ministérios. A importancia do tema no contexto da Igreja particular e a
sua centralidade, na vida sacramental e pastora, convidam a reflectir sobre a sua
realidade objectiva e sobre 0 seu ministério. Face a sua diversidade de aspectos foi
levado a cabo ao longo de cinco anos, até porque toda a accdo pastoral exige
continuidade.
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O primeiro ano (1990-91) pretendeu ser um ano de sensibilizacdo geral de toda a
Arquidiocese para a necessidade urgente de revitalizar a Par6quia, tornando-a uma
comunidade fraterna, participativa, na qual cada membro assuma as funcdes que lhe
competem. Iniciase um “Levantamento socio-religioso da Arquidiocese” para que
assim se conhecesse a realidade da paréquia, 0s seus agentes, estruturas e necessidades.

O segundo ano (1991-92) procurou privilegiar a evangelizacédo de todos os
membros da Paroquia a fim de que ela fosse, verdadeiramente, uma comunidade
evangelizadora, nascida da fé e alimentada da Palavra de Deus. Ao longo do ano foi
explorado o tema da Par6quia enquanto comunidade da Palavra, centrada em toda a sua
reflexdo na pessoa de Jesus Cristo. A campanha “Uma Biblia para cada cristdo” foi
levada a cabo em toda a diocese. Ano dedicado a Palavra de Deus e a descoberta da
pessoa de Jesus Cristo. (cf. Eborensia 19: 147)

O terceiro ano (1992-93) teve como pressuposto central a celebracdo da fé, isto
porque a fé, tem necessidade de se exprimir, e uma das formas, talvez a mais original de
arealizar, desde os primordios da Igreja, é a celebracdo. Ao longo do ano pretendeu-se
aprofundar o sentido e valor da Liturgia e conduzir cada comunidade paroquia a
optimizar as celebragdes litdrgicas.

No quarto ano (1993-94) procurou-se aprofundar o significado da accéo socio-
caritativa na ParOquia e multiplicar as accdes de resposta a situaces de caréncia no
interior e exterior da paréquia. Tentativa de articulacdo e animacdo da accdo social da
paréquia. Ao longo do ano, fez-se um levantamento da realidade socio-econémica afim
de se conhecerem as situacOes reais de pobreza e assim procurar dar uma resposta
adeguada a essas mesmas necessidades. (cf. Eborensia 19:148)

O quinto e Ultimo ano (1994-95) dedicado a Paréquia, teve como objectivo
avaliar o trabalho feito em cada uma das &reas programadas; recuperar 0s atrasos e
falhas detectadas nos anos anteriores e projectar e programar o trabalho dos proximos
anos. Pretendeu-se “levar cada um dos fiéis na sua caminhada na fé a ter consciéncia de
gue a fé ndo é uma questdo privada, ou de um grupo, mas um estilo de vida a proclamar
a todos, de maneira firme e consciente, ndo sO no seio da comunidade, mas sobretudo
no mundo em que se vive. Conduzir a comunidade paroquial a viver a fé e a professa-la
firmemente, assumindo-se perante o0 mundo como fermento de evangelizagdo”. (cf.
Eborensia 19, 148s)
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E ainda importante destacar a experiéncia das Assembleias Familiares, pequenos
grupos de reflexdo que quinzenalmente se reuniam para reflectir sobre um tema
elaborado e proposto pela Arquidiocese, a0 longo de cinco anos, convocados pela
Palavra, unidos na mesma fé e sustentados pela mesma esperanga comum.

Nesta nossa reflexdo a notoriedade que foi dada até agora a estes planos
pastorais, deve-se ao facto de se tentar enquadrar a paréquia enquanto comunidade de
fé, de culto, de caridade (LG 8,1), umavez que o lugar normal no qual se articulaa vida
da Igreja, e se desenvolve o ministério apostlico, até aos nossos dias, € a Pardquia. E
aqui que a I greja se revela comunidade visivel e espiritual. E o lugar institucional mais
importante da identificacdo eclesial onde se desenrola a vida cristd. Ela permanece
como lugar privilegiado do catolicismo popular.

Ao chegar ao fim do Plano Quinguenal (1990-95), procedeu-se a avaliagdo de
alguns aspectos mais salientes desse plano, através de uma ficha elaborada
expressamente para o efeito, distribuida a sacerdotes, religiosas e leigos, durante 0 més
de Maio. Foi também distribuida aos membros do Conselho Pastoral Diocesano que
participaram na reunido, bem como, as pessoas que estiveram presentes nas sessdes do
dia Diocesano do Leigo.

Ao todo responderam 131 pessoas, sendo 50 sacerdotes, 67 leigos e 5 religiosas.
As religiosas, por serem poucas, foram incluidas no nimero dos leigos, para efeitos
estatisticos.” (Quadro 2)
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Quadro 2: Distribuicdo dos respondentes por idades

" Esta amostra, embora ndo fosse constituida em conformidade com as normas da representatividade
estatistica, mereceu atencéo por ser constituida por sujeitos diferenciados em funcdo daidade, do sexo, do
estatuto profissional e da érea geogréfica (vigararia) de proveniéncia.

155



As conclusdes de leitura e implementacdo deste plano quinquenal foram as que

passamos a descrever, pela pertinéncia de algumas observagoes:

1

Coincidéncia de opini&o entre sacerdotes e leigos. Tal facto pode sugerir, por um
lado, que a influéncia do plano pastoral se estendeu atoda a diocese e, por outro
lado, que o laicado diocesano ja alcancou uma consideravel maturidade pastoral.

Tendo presente as acgdes desencadeadas pelo plano quinquenal, estas
contribuiram positivamente para a evangelizacdo das paréquias e melhoraram o
nivel de participacdo nas actividades paroquiais.

A planificagdo a médio prazo foi considerada positiva, pela maioria do clero e
dosleigos.

A metodologia das assembleias familiares revelou-se um méodo simples de
grandes potencialidades pastorais para promover a formagdo crista dos adultos e
para aproximar muitas pessoas da Igreja.

A dimensdo celebrativa da fé, experimentada nas Celebracdes da Palavra, feitas
na Igreja paroquial ou no lugar das reunides, fomentou efeitos notoriamente
positivos nos participantes. Dimensdo a valorizar, posteriormente.

O langamento e acompanhamento das actividades pastorais foram apropriados,
mas requerem uma particular atencd no que toca a formacdo doutrinal e
pedagdgica dos animadores.

Os temas que se afiguraram com maior urgéncia pastoral sdo: Juventude,
Familia, Biblia, Catecumenado e Solidariedade Crista

3.3. O Plano Pastoral de 1995-96: “Com M aria, comunidade solidaria”

Portugal sempre tem sido a Terra de Santa Maria. Nasceu sob a proteccéo de

Maria, cresceu como nacdo louvando e invocando Maria com o titulo de Imaculada

Conceicdo, dois séculos antes da definicdo dogmaética e, pelos tempos fora, tem-se

mantido fiel na sua devocdo mariana. Nos tempos hodiernos, embora nem todas as

instituigdes oficiais ou privadas reconhegam Nossa Senhora como sua padroeira, a

comunidade portuguesa conserva no seu coracao afé em Deus e a devocdo a Maria.
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Este Plano Pastora é uma proposta de accdo quadrienal de pastoral cujo
enquadramento vai centrar-se numa eclesiologia de comunhao, tal como propunha ja o
Concilio Vaticano |1, que pretende ser uma realidade efectiva, vivida pelos cristéos
“capazes de estabelecer entre si um relacionamento caloroso, simples e fraterno, ao
nivel dos pequenos grupos que favorecem o didlogo e a partilha da fé e da vida e
promovem a personalizacéo da f€”. Como objectivo gera: Levar acomunidade cristd ao
aprofundamento da fé e da solidariedade cristd, a partir do exemplo de Maria.”

Relativamente aos objectivos especificos foram tracados trés: 1) Aprofundar o
significado teoldgico de cada um dos passos da vida de Maria, a luz do Evangelho; 2)
Levar as comunidades e 0s grupos a assumir os compromissos de solidariedade,
decorrentes da mensagem evangélica reflectida e celebrada; 3) sensibilizar os
movimentos eclesiais para que, sem perder a sua especificidade, sejam em conjunto
uma expressao da unidade da lgreja. Os principais destinatérios sdo o0s adultos e jovens,
porém é de registar os dezassete temas propostos para as Assembleias Familiares”™
(Grupo de adultos) pela importancia da escolha comum dos temas a serem explorados e
trabalhados pelas diferentes Assembleias da Arquidiocese.

Assim, para se alcangar 0 sucesso hesta meta estabelecida é necessario percorrer
um itiner&rio de formagdo sistematica com contelidos e estilos determinados. Os seus
alicerces vao de encontro ap processo de crescimento da vida crista dos fiéis,
considerado pelo episcopado como “uma das mais urgentes prioridades pastorais’ da
Igreja em Portugal. A experiéncia da caminhada para a eclesiologia da comunh&o,
permitiu que a Arquidiocese apostasse num trabalho constante, persistente e voltado
para a pessoa e parao grupo do que para a massa anoénima sem rosto e sem nome.

Nos anos anteriores a Arquidiocese de Evora, na sua actividade pastoral
enveredou pelo caminho da evangelizacdo: primeiro, centrou-se na Iniciacéo Crista,

2 Cf. ARQUIDIOCESE DE EVORA. Plano Pastoral, 1995/96:3.

"8 Temas para as Assembleias familiares: 1) Maria, umamulher do seu tempo; 2) Maria, amulher que se
entrega toda a Deus; 3) Maria, a mulher que se empenha a favor dos outros [celebracdo em casa]; 4)
Maria, amulher que escuta a Palavra de Deus; 5) Maria, amulher que abre o seu coracdo ao espirito santo
[celebracdo na igreja seguida de convivio]; 6) Maria, a mulher que caminha na fé 7) Maria, uma mulher
singular; 8) Maria, a M&e de Deus; 9) Maria, mée de Deus e mée dos homens [celebragio em casa); 10)
Maria e o sofrimento humano; 11) Maria, model o da existéncia humana [celebracdo naigreja seguida de
convivio]; 12) Maria, sina de esperanca para a humanidade; 13) Maria e o culto dos santos; 14) Maria e
as devocgles populares; 15) Maria e as apari¢des [celebracdo em casa]; 16) Maria e a piedade protestante
17) Maria, a mulher redlizada [celebragdo na igreja seguida de convivio]. Cf. ARQUIDIOCESE DE
EVORA. Plano Pastoral, 1995/96:11.
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depois centrou-se na Paréquia — Comunidade evangelizadora e a evangelizar. Das
muitas accOes e métodos levados a cabo foi dada particular relevancia as assembleias
Familiares, que durante cinco anos, estudaram e reflectiram diversos temas
fundamentais da doutrina cristd a Paréquia, Jesus Cristo, Os sacramentos, Os
Mandamentos, O Credo. Ainda, as missdes preparatorias da visita pastoral, 0s cursos de
formagdo para Leitores, Acdlitos, Ministros extraordindrios da Comunhdo e
Orientadores de Celebraces dominicais na Auséncia do preshitero; as peregrinacdes a
VilaVicosa e outras ac¢des promovidas pelos Departamentos da Pastoral.

Avaliado e reflectido pelos responsaveis pelos Departamentos da pastoral em
reunido mensal com o Prelado Diocesano foram definidas as linhas orientadoras a
seguir nos proximos anos, tendo em mente os parametros teoldgico-pastorais da
Iniciagdo Cristd, anteriormente definidos pela Arquidiocese. A continuidade do
processo de evangelizacdo e aprofundamento da fé; as planificacOes pastorais, com a
duracdo de vérios anos: a conciliacdo duma pastoral planificada com a proposta do papa
Jodo Paulo I1. Na preparacéo para o terceiro milénio, propds-se um plano com a duragéo
de quatro anos com o titulo genérico de “A caminho do ano 2000", definindo
posteriormente um tema especifico para cada ano.

O ano de 1996 é marcado pela comemoracdo dos 350 anos da proclamacdo de
Nossa Senhora da Conceicdo como Padroeira de Portugal, e o facto de estar ligada ao
Alentejo, mais concretamente a Arquidiocese de Evora levou a que o plano pastoral do
ano de 1996-97, através das Jornadas Mariologicas, contribuisse para uma melhor e
mais adaptada pastoral, no que respeita ao culto a Nossa Senhora. Num programa de
Histéria, Teologia e Pastoral, trés vertentes em convergéncia, este projecto ganha
contorno. As Jornadas Mariol6gicas mostraram como Maria é para os crentes, a partir
dos dados biblicos, da voz autorizada dos Santos Padres, da fé eclesial e dos pluriformes

modos com que o culto popular a costuma venerar.

Estudar a piedade popular na Arquidiocese de Evora é imergir da alma do povo
alentejano e ribatejano e tocar as fontes das correntes teoldgicas e da catequese dos
séculos passados, nesta regido de Portugal. Embora estas tivessem deixado de se ouvir,
porque abafadas pelos mais diversos condicionalismos histéricos, o seu eco ficou a
ressoar na alma deste povo, aravés da devocdo e piedade popular. Neste contexto, ao

falarmos de religiosidade popular entendemos a maneira segundo a qual o cristianismo
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incarnou nas culturas e grupos étnicos diferentes e gracas a qual se encontra radicada no

povo como uma vivéncia profunda.

Jodo Paulo 11, em Fétima (1982) chamou a atencédo dos Bispos portugueses, para
a fé simples do povo, afirmando que quanto mais observava a fé do nosso povo, mais a
admirava pelas raizes ancestrais que ela lancava na alma dessas gentes. Aconselhava a
gue 0 compromisso perante esta fé do nosso povo fosse o de reconhecé-la e aprecia|a;
de respeitar as suas manifestagdes auténticas; de defendé-la contra os fermentos que a
pdem em risco; de reforcéla libertando-a de eventuais elementos de crendice e
supersticdo e dando-lhe mais contelido doutrinal. A este propdsito também o Bispo da
Arquidiocese de Evora, D. Maurilio de Gouveia, no ano seguinte, em 1983, numa
homilia proferida na Festa do Senhor Jesus da Piedade, em Elvas, exalta a fé do povo,
do Alentejo e Ribatejo, dizendo:

Ela encontra na fé cristd as raizes mais profundas da sua cultura e da sua vida

individual, familiar, e colectiva. Qualquer pessoa, de espirito isento e ndo deformado

por exigéncias ideol égicas, facilmente o constata ao visitar as diversas comunidades e

ao olhar para 0 seu modo de viver. Bastara recordar as procissdes dos Passos, as festas

de Nossa Senhora, as visitas aos Santudrios, do Dia de Fiéis Defuntos, as celebragdes

do Natal, etc. E de toda a justica realcar que a fé do Povo Alentgano ndo se perdeu.

Ela mantém-se escondida a espera de quem a sopre, como se costuma fazer as brasas

quase invisive's, escondidas sobre as cinzas na lareira. Compete-nos a nds soprar estas

brasas. Quer dizer, compete aos cristéos esclarecidos e praticantes, a comecar pelos

sacerdotes e religiosos, intensificar a evangelizagéo e a catequizagdo do povo cristéo,

levando-lhe a auténtica mensagem evangélica e tendo em conta a sua real situacdo

religiosa’. (Eborensia 17-18: 175)

E profunda e rica a religiosidade do povo alentejano que n&o fica pela devogio a
Nossa Senhora. Ela incarna no mistério de Cristo, abrangendo os diversos ciclos
litirgicos, dum modo especial do Natal e da Pascoa. E notdria a “sementeira’ de
Santuarios Marianos espalhados pela Arquidiocese e as Peregrinacdes e Festas que
neles, regularmente, se realizam. N&o vamos falar delas, vamos apenas recordar que o
povo aentejano gosta muito de peregrinacdes e de procissoes. A ele se pode aplicar 0
que diz o Documento de Puebla a respeito dos catélicos latino-americanos:

O nosso povo ama as peregrinactes. Nelas, o cristédo simples celebra o gozo de sentir-se

imerso no meio de uma multiddo de irm&os a caminharem juntos para Deus que 0s

espera. Tal gesto congtitui um sinal sacramental espléndido da grande missdo concebida

como Povo de Deus peregrino através da histéria que avanca para o Senhor”. (Puebla,
454: 232)

Merece também destagque o facto de quem entra na casa das familias alentejanas
€ raro, muito raro, ndo ver dependurado nas paredes um quadro figurativo de Nossa
Senhora e, por vezes, varios, como manifestacdo de amor e devogdo do povo por Maria
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Santissima. Podem até ndo frequentar muito a igreja, mas a alma do povo esta voltada
para a Ma de Deus. Muitos sdo, ainda, os homens que trazem na carteira alguma
estampa de Nossa Senhora, como protectora e guia, a quem se recorre nas horas de
aflicéo. Muita gente, ainda, reza todos os dias as suas oragdes, que aprendeu em crianca,
no regaco da mée ou da sua avé ou até de uma madrinha. E o alimento espiritual diério
que vem de geracio em geracdo. E por uma e outras oragdes que o povo ia alimentando
a sua fé, mantendo-se fiel a Deus e a sua Igreja, na simplicidade do seu corag@o,
transmitindo-as de pais para filhos, passando-as de geracdo em geracdo, até hoje.
Depende, em grande parte de nés, defendé-las, difundi-las, valorizé-las, incrementé-las.
E bem verdade que se pode aplicar ao povo aentejano o aforismo teoldgico: Lex orandi,
lex credendi.

4. Bases para um ante-projecto de uma pastoral mariana: a pedagogia
deDeus, deCristoedalgrga

Atendendo ao trabalho desenvolvido pela Arquidiocese de Evora parece-nos que
a prioridade absoluta tem sido dada a dimensdo comunitéria da fé. A Igreja enquanto
comunidade de fé € o verdadeiro sujeito da missao e o enquadramento no crescimento
na fé. O enquadramento paroquial e o dinamismo diocesano sdo a opgdo principal. A
diocese e a paréquia devem ser organizadas como “comunhdo de comunidades’,
devendo o ritmo comunitério estar presente em todas as iniciativas.

Hoje, vivemos numa sociedade que € marcada por uma profunda mudanca em
todos os aspectos da vida. Esta realidade faz emergir uma forma de ser e de viver, uma
civilizagdo, com diversas repercussdes na concepcado e vivéncia da fé, de tal forma que a
situacdo actual é vista por muitos analisas como “crise religiosa’, “crise do
cristianismo”, “mau estar religioso da nossa cultura’. Podemos nés afirmar que estamos
perante uma grave crise de transmissdo da fé?
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Citamos a titulo de exemplo a descricdo que o papa Jodo Paulo Il fez do
cristianismo europeu e que decorridos sete anos ainda € actual:
Muitos europeus contemporaneos pensam que sabem o que é o cristianismo, mas
realmente ndo o conhecem. Frequentemente ignoram os préprios rudimentos da fé.
Muitos baptizados vivem como se Cristo ndo existisse: repetem-se os gestos e sinais
da fé, sobretudo, por ocasido das préticas do culto, mas sem a correlativa e efectiva
aceitacdo do contelido da fé e adesdo a pessoa de Jesus. Em muita gente, as grandes
certezas da fé foram substituidas por um sentimento religioso vago e pouco
empenhativo; difundem-se varais formas de agnosticismo e ateismo prético, que
concorrem para agravar a divergéncia entre a fé e a vida; muitos ha que se deixaram
contagiar pelo espirito de um humanismo imanentista que enfragueceu a sua fé,
levando-os com frequéncia, infelizmente, a abandoné-la completamente; assise-se a
uma espécie de interpretaco secularista da fé cristd, que a corréi, suscitando uma
profunda crise da consciéncia e da préatica moral cristd. Os grandes valores, que
inspiraram amplamente a cultura europeia, foram separados do Evangelho, perdendo
assim a sua alma mais profunda e dando lugar a varios desvios. Frequentemente este

desafio ndo consiste tanto em baptizar os novos convertidos, mas em levar os
baptizados a converterem-se a Cristo e ao seu Evangelho. (EE, 47)

A resposta parece passar por um modelo pastoral e cetequético partindo das
palavras e atitudes de Jesus Cristo, quando se despede dos seus discipulos e Ihes entrega
a missdo que tem de realizar. Vemo-la nos textos de Mateus e Marcos: “Ide, pois,
ensinal todas as nagdes, baptizando-as em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo,
ensinando-as a cumprir tudo quanto vos tenho mandado. E eu estarei convosco até ao
fim do mundo”. (Mc 16, 15-16; Mt 28, 19-20) Aqui encontramos as grandes linhas de
actuagdo gue se convertem em exigéncias pastorais para uma Igreja que pretende
renovar a sua accdo evangelizadora e catequética.”

Na Igreja de hoje, ha cada vez mais consciéncia da necessidade de uma profunda
renovacdo pastoral. Podemos dizer que, sociologicamente, s0 muitos 0s que se
consideram catdlicos. Mas esta afirmacdo tem como base a baixa notével dos
indicadores do que é ser catdlico. Esta situacdo que faz repensar a accdo da Igreja no
gue diz respeito a uma pastoral de cristandade e passar a uma pastoral de missdo, tarefa
estaformulada na “chave’ de evangelizacéo.

A situacdo que se vive actualmente, com todas as mudancas e crises, € de grande
profundidade porque afecta as raizes mais fundas das estruturas da fé. Hoje, ndo estdem
JOgO um ou outro aspecto mais ou menos importante da pastoral da Igreja, mas a crise
actual atinge 0 dmago do acontecimento cristdo. A pergunta que se coloca é se “vale a

™ Entenda-se a catequese, no sentido da transmissdo da mensagem evangdlica, cujo seu aprofundamento
se pode apresentar de forma compreensivel para o homem da cultura actual.
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pena’ ser crente hoje, ou melhor, se “tem sentido” ser crente num mundo moderno e

progressista.

Entdo, a resposta pastoral ndo pode ser parcial, a solugcdo ndo acontece com
umas alteracbes por mais importantes que sejam. A realidade reclama uma accéo
conjunta e profunda de toda a Igreja. E toda a Igreja que tem de se colocar numa atitude
de escuta atenta dos “novos sinais dos tempos’. SO uma Igreja renovada, livre,
dialogante, sera capaz de estar no mundo de hoje como credivel e portadora de uma
mensagem de salvacéo.

Face a esta situagdo, ha que afirmar com toda a clareza que, na pastoral da
evangelizacdo a prioridade pertence a catequese. Pouco se podera fazer na nova pastoral
dalgreja se ndo se conceder a catequese um papel prioritario. Nos grandes momentos de
crise de fé, é a catequese que tem que assumir a sua grande tarefa de educar na fé. Foi
assim ao longo da histéria da lgreja.

Se partirmos do principio de que o grande problema pastora de hoje € a crise de
fé, a perda da identidade cristd, entdo talvez possamos afirmar que o problema da
pastoral da Igreja hoje é situar a catequese num quadro de iniciacdo cristd. Como
dimensdo fundamental da existéncia humana, somos iniciados na cultura, no cinema, na
musica, na leitura. O mundo religioso tem como funcéo a descoberta ou 0 ensinamento
aquele que ndo conhece os mistérios e ritos dareligido. A fé cristd também requer uma
iniciagdo. A fé ndo se herda, ése iniciado nela. A edificagcdo de “comunidades
evangelizadas e evangelizadoras’ €, desde a Evangelium Nuntiandi o verdadeiro
“slogan” pastoral.

A catequese € um processo continuo do cristdo e da comunidade eclesial que
guando concebido como uma verdadeira iniciagdo cristd, se integra harmoniosamente
nos multiplos aspectos da experiéncia cristé&: aprofundamento da fé, iluminacéo da fé
pela doutrina, a fé celebrada e praticada na vida moral, a alegria da celebracdo e da
accao, 0 compromisso na construcdo de um mundo novo, a experiéncia de comunhéo e
de fraternidade na comunidade eclesial. O antincio do evangelho e o redlizar a iniciacéo

cristd, estd destinada a todas as pessoas e grupos.
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Na proposta de um plano teoldgico-prético ha que ter presentes quatro grandes
objectivos:

Promover auténticas comunidades cristés;
Estimular a accdo mission&ria;
Dar continuidade aos processos de iniciagdo cristd;

A W DN PE

Favorecer a catequese familiar.

A transmissdo da mensagem evangélica é obra da Igreja e o verdadeiro sujeito
desta é a comunidade crista. Ela € a que realiza a catequese. A accao catequizadora SO se
pode redlizar no seio de quem é depositaria do Evangelho: algreja. E assim que algreja
realiza a fungdo de mée e educadora. Uma comunidade unida e comprometida no
servico de todos € uma condicdo fundamental de credibilidade da mensagem crista
oferecida. No entanto, € necess&rio fazer a ponte entre o mundo e a fé através da
renovagdo da linguagem do aniincio. Isto &, a evangelizagdo tem que criar uma cultura
cristd. Ora, a fonte da catequese é Cristo que esta na Sagrada Escritura, na Sagrada
Tradicdo e no Magistério da lgreja.

Partindo do elogio de Santa Isabel, como fio condutor de meditacdo e de
incentivo a devocao pessoal e empenhamento apostélico, estabeleceriamos um trabalho
sistemético e continuo de pregacdo mariana na Arquidiocese de Evora, pela fascinante
peregrinacdo ao encontro com Deus por meio da sua Palavra numa leitura dialdgica,
mediante o exercicio dalectio divina, tendo como ideia-chave a Biblia, como organismo
Vvivo que interpela o leitor crente de todos os tempos.

Assim este Plano Pastoral para a Arquidiocese de Evora poderia intitular-se:
“Da leitura a oracéo e a meditacdo mariana’. O seu objectivo geral poderia enunciar-se
desta forma: conduzir a comunidade cristd ao aprofundamento da fé e ao
empenhamento apostélico, a partir da saudacdo a Maria “Bendita és tu entre as
mulheres e bendito é o fruto do teu ventre’. (Lc 1, 41-42) Quanto aos objectivos
especificos:

- Aprofundar o conhecimento da pessoa de Maria através da leitura e da
meditacdo de outras figuras femininas do evangelho;
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- Reconhecer em Maria a serva de Deus que escuta a Sua Palavra e abre 0 seu

coragéo ao Espirito Santo;

- Sensibilizar as comunidades e 0s grupos para a importancia da devogéo e

espiritualidade marianas no contexto actual.

Como possiveis acgdes missiondrias realistas e acessiveis, podemos assinalar

as seguintes:

a)

b)

d)

E importante e necessario despertar nas comunidades, com uma boa
pregacdo, muitos sentimentos e atitudes religiosas que estdo, por vezes,
adormecidos. Se se sabe relacionar com as suas vidas com as suas
inquietacOes e com 0s seus problemas; se se sabe apresentar uma mensagem
cristd positiva, clara e coerente; se conseguir que se perceba de forma
inequivoca as exigéncias da fé, entdo encontraremos gente que, inquieta pela
pregagdo, procura um espago onde possa confrontar todas as dividas que
sente, em matéria de fé, e encontra resposta ao que, grande parte das vezes,

inconscientemente, procura.

Aqui poder-se-iam incluir: a homilia, novenas, reflexfes, conferéncias
guaresmais, algumas missdes populares, cursos de cristandade e outros.

Os contactos pessoais. O convite pessoal feito pelo sacerdote ou, por leigos
convictos da sua fé sdo, sem davida, um meio eficaz. O espago para o
didlogo e convite pessoal”®, apoiado num bom testemunho de vida, de uma
vida em profundidade na fé motiva e chama a comunhd o outro. A

integragdo num grupo catecumenal seria a resposta adequada.

Encontros ou reunides. Muitas vezes, na pardquia, ha encontros ou reuniées
com diferentes pessoas e em ocasides diversas. Podemos pensar em
encontros com pais que pedem o Baptismo para os seus filhos, pais de
criangas da primeira comunh&o, pais de crismandos, noivos, reunides de
associagbes e confrarias. E necessario tomar a sério estes encontros e
integré&-los numa catequese missiondria que, a partir das motivaces das
pessoas, esclareca dividas e, acima de tudo, responda as inquietacdes por

> Nestes contactos pessoais podem aproveitar-se os did ogos dos locais de trabalho, diversdes ou tempos
livres, nos momentos em que as pessoas se aproximam da paroquia e solicitam um servico litdrgico de
catequese, apoio social ou de cardcter administrativo.
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uma procura mais séria e responsavel do caminho dafé. O importante aqui €
0 empenhamento pastoral com que se realizam.

€) Organizacdo de processos catequéticos de infancia, juventude e adultos. No
ambito destes processos € de destacar, talvez, a urgéncia da prioridade de
atencdo aos adultos. Muitos deles com um passado de formacéo e pratica
religiosa, mas imaturos na sua fé, experimentam a confusdo originada pelas
profundas mudancas sociais e culturais dos Ultimos tempos. A sua urgéncia
prende-se com vérias razbes. eles S50 0s que tém nas suas maos a educacao
das futuras geracdes; eles sdo 0s que estdo a dirigir toda a actividade politica
nos campos da economia e cultura; eles sdo os que tiveram de assumir as
grandes responsabilidades de participacdo nas actividades da Igreja. E, para
gue tudo isto se possa realizar com sentido positivo, é necess&rio um
projecto sério e pensado em funcdo daqueles que ja temos nas nossas
paréquias e, sobretudo nos que ainda vivem longe da fé (aqueles adultos que

precisam de fundamentar a sua fé ou completar ainiciac&o cristd).

f) Catequese familiar. Os pais s80 0s primeiros responsaveis da educacdo
humana e crista dos seus filhos. E importante para o futuro da fé cristd que a
familia seja 0 lugar genuino onde se vivem as experiéncias fundamentais da
vida e, entre elas, a experiéncia religiosa. Nada nem ninguém podera
substituir a familia nessa missdo. E certo que a familia esta a passar por
grandes mudancas que afectam, substancialmente, a sua tarefa educativa
mas é necessario ajudar os pais a optarem pela catequese familiar, isto é, a
catequese como processo assumido pelos pais e concretizado, em parte, por
eles mesmos. A paréquia deverd comprometer-se a preparar casais, a
acompanhé&-los na sua formacdo permanente e reuni-los periodicamente para
preparar sessdes de catequese num pequeno grupo de casais, que partilham a
educacdo crista dos filhos. Todas estas modalidades exigem um profundo
compromisso das comunidades, ndo s6 do avivar da responsabilidade, mas
também na oferta de uma boa formacéo.

Para fomentar a experiéncia religiosa é necessario partir das experiéncias
profundas que vive hoje a humanidade, pois é nessa raiz antropoldgica que se insere o

religioso. E preciso ajudar a colocar as grandes interrogacdes da vida como primeiro
passo necessario para suscitar a pergunta pelo transcendente, pelo religioso, por Deus.
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Quando o Homem for capaz de explorar e assumir a sua propria densidade
humana, entdo € quando se torna capaz de escutar 0s ecos desse chamamento
desconhecido e incompreensivel do Outro e encontrar em Deus o sentido Ultimo de toda

asuavida

No sentido de estarmos a percorrer novos caminhos, enriquecidos pelas
experiéncias e esforgos do passado e a atracgao e a exigéncia de uma evangelizacdo que
sgja verdadeiramente nova supde-se alguma criatividade e audécia, a coragem de nos

fazermos ao largo, conduzidos pelo Espirito de Deus.
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CONCLUSAO

Ao longo deste trabalho fomos apresentando as conclusdes parciais que as
sucessivas etapas da reflexdo nos foram proporcionando. Desta forma, e com o intuito
de ndo nos repetirmos desnecessariamente, seremos breves, limitando-nos ao enunciado
de algumas consideracbes gerais que sintetizam 0s principais aspectos que nos
propusemos abordar ao longo deste estudo. Sublinhamos que se trata, porém, de uma
sintese aberta. S0 consideracbes em torno das possibilidades interpretativas e da
pertinéncia da sua andlise para o campo da leitura teoldgico-prética subsumidas nas
diferentes préticas devocionais do povo portugués e em particular do povo aentejano.

1. Articulagdo entre cristianismo etradicdo

A cristianizacdo das populagdes europeias ndo conseguiu apagar as diferentes
tradigdes étnicas. A conversdo ao cristianismo deu lugar a simbioses e sincretismos
religiosos que, frequentemente, ilustram brilhantemente a criatividade propria das
culturas “populares’, agrérias ou pastoris. Algumas referéncias do “cristianismo
cosmico” de certos cultos, mitos e simbolos relacionados com as pedras, as aguas e a
vegetacdo sdo bem exemplo disso. Apesar da sua conversdo, embora por vezes
superficial, as numerosas tradicdes étnicas e religiosas, bem como as mitologias locais,
foram homologadas, isto &, incorporadas na mesma “histéria santa” e expressas na
mesma linguagem, as linguagens da memoria cristd. Assim € que, por exemplo, certos
mitos e cultos referentes as deusas passaram a fazer parte do folclore religioso da
Virgem Maria. Parece-nos, deste modo, podermos afirmar que as inimeras formas e
variantes do legado ndo cristdo foram sistematizadas hum mesmo corpus mitico-ritual
externamente cristianizado.

Para chegar a compreender o mistério de Maria e a sua funcdo dentro do
projecto salvifico, teve a lgreja muitos anos de trabalho teoldgico, exegético e pastoral,
o qua nem sempre foi f&cil. Teve, e tera de reconhecer que se encontra perante um
mistério que se sobrepde ao entendimento humano. No caminho da histéria do povo de
Deus, as gragas sobrenaturais, foram bandeira de muitos movimentos dentro e fora da
comunidade eclesial, propondo-se muitas vezes como modelo de realidades dificeis de
entender e aceitar na sua pessoa. A sua imagem enalteceu-se mas no quadro de muitas

ambiguidades. Esta situacdo foi provocada, na maioria dos casos, pela separacéo do
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mistério de Maria do mistério de Cristo. Separada do mistério de Cristo e da salvagdo, a
sua figura foi carregada de adornos, privilégios, dons, titulos, os quais, ainda que
possam considerar-se justos e reais para a Mae de Deus, conduzem a uma figura algo
dificil de reconhecer. Estafoi a causa de muitas deformacdes, tanto na sua compreensao
humana e teolégica, como cultural. Entre toda esta roupagem sumptuosa, perdeu-se,
infelizmente, o seu papel na evangelizacdo, o qual deixou de ser modelar, para se limitar
a ser por vezes um objecto de admiragdo e ornamentacao.

Sem duvida que tudo isto foi, talvez, provocado porque a mensagem evangélica
perdeu algum significado ao longo da nossa histéria; vazio de significado o culto cristdo
chegou a construir, de algum modo um culto paraelo a Maria. Prova isso a iconografia
e a arte religiosa, incluindo o canto. S6 quando os dois ministérios, o de Jesus e o de
Maria se apresentam unidos na evangelizacdo e conduzem ao culto e a oragdo, é
possivel falar de uma nova evangelizacgo. Nesta nova evangelizago ja ndo € possivel
gue Maria sgja s6 um “apéndice’ e que a piedade e a oracdo mariana ndo sejam um todo
como Unica espiritualidade cristd. Maria ndo tem e nem pode ter um culto separado,
nem uma espiritualidade a margem do mistério de Cristo porque ao reconhecermos
Maria como mée e intercessora, Ihe conferimos o seu verdadeiro lugar evangélico.

Na proposta de re-evengelizacdo ou nova evangelizagdo devemos apresentar de
novo Maria com Jesus e Maria com a lgreja. De modo que, como modelo, todo ele seja
como ela prépria o foi e que o fim da nossa vida evangélica, que consiste em escutar e
obedecer a0 Senhor seja feito como ela o fez. Com esta nova viséo de Maria, podemos
confiadamente iniciar o0 caminho de uma nova evangelizacdo. Por um lado, gjudara a
conservar a serenidade nas provas, por outro lado, ao té-la como modelo, viveremos a
nosso compromisso com Deus, da mesma maneira que ela, com fé, esperanca e
caridade, confiada no Deus “para o qual nada € impossivel” e que unicamente espera de
nos a resposta serena: “Eu sou a serva do Senhor; facase em mim segundo tua
palavral” (Lc 1,38)
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2. Articulacdo entre religiosidade popular e smbdlico

A religiosidade popular € tdo antiga como o proprio Homem. Tem consciéncia
de que ndo se basta a si mesmo; esta dependente de alguém; que esse alguém € um ser
transcendente, que ndo se encontra nenhum igual nas suas relagdes quotidianas, pois
todos sdo contingentes, limitados, efémeros, passageiros. Mas ndo € sO desta
religiosidade natural que falamos aqui. Aqui falamos dessa religiosidade que herdamos
dos nossos antepassados, que faz com que sgjamos nds e Ndo outros. E a nossa matriz. A

nossa prépria identidade.

Na Igreja, a valorizacdo da religiosidade popular, emergente do Concilio
Vaticano |l, estd ligada a necessidade de renovacdo pastoral. Renovagdo, isto €,
erradicacdo de incorreccdes, desvios e adaptagbes aos valores culturais do mundo
contemporaneo, a comunidade a quem é dirigida a mensagem de salvacéo.

Foi na América Latina, na Conferéncia de Medellin, em 1968, por Paulo VI,
para aplicacdo do Concilio a escala continental, que se tomou consciéncia da
religiosidade popular que o povo latino-americano herdara dos povos ibéricos, e que era
necessario ter em conta a partir dai para uma nova evangelizacdo. Na reflexéo de
Medellin areligiosidade popular € o resultado de uma sintese entre a fé cristé nascida da
evangelizacdo e a cultura dos povos evangelizados. E ta como afirma, mais tarde, o
Documento de Puebla nos nimeros 1 a 11:

Por religiosidade popular entendemos o conjunto de fundas crencas seladas com Deus,

das atitudes basicas que dessas convicgdes derivam e as expressdes que se manifestam.

Trata-se da forma ou da existéncia cultural que a religido adopta num povo determinado.
(Puebla, 1a11)

E ainda acrescenta no nimero 450:
A religiosidade popular ndo so é objecto de evangelizacdo, mas que, enquanto contém

incarnada a Palavra de Deus, € uma forma activa com a qual o povo se evangeliza
continuamente a s mesmo. (Puebla, 450)

7

O tema da religiosidade é inseparavel do que, na linguagem popular €,
comummente designado como crencga, ou seja, ideias ancestrais acerca da possibilidade
do destino ser alterado por seres sobrenaturais ou por actos humanos, como maus-
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olhados, pragas, maldi¢cdes e bruxarias, segundo 0os mecanismos préprios do simbalico.
H& uma espécie de continuidade entre 0 mundo sobrenatural e 0 mundo humano.™

Por outro lado a religiosidade popular traduz a realidade de uma experiéncia
universal, porquanto esta interiorizada em cada pessoa, na cultura de um povo e nas
suas diversas manifestacOes colectivas. A visdo total da transcendéncia, o conceito de
natureza, de sociedade e de histéria, através de mediagBes cultuais, exprime-se numa
sintese caracteristica de grande significado humano e espiritual, no seio do povo. Assim,
€ nossa opinido, que ou a religido compreende e vive plenamente o simbdlico ou deixa
de existir, ja que também ela ndo é da ordem da razdo mas, sim, dos sentimentos e dos
meios encontrados no pensamento mitico para dizer o sentimento do mundo. Devemos
entender a religiosidade popular como uma origem de simbolos que podem ser
aproveitados como fonte de inspiragéo, contra este nosso tempo de disperséo da vida
moderna. Mais do que ser olhada com desconfianca e ser alvo de pouca consideracéo, o
caminho a seguir serd reconhecer, correcta e com sabedoria, 0 valor da sua riqueza, as
potencialidades que guarda e a intensidade de vida crista que pode suscitar. E usala
para que na energia do simbolismo que encerra e no entendimento do mundo que
veicula, transmita a transcendentalidade da propria experiéncia humana as geraces

futuras.

Nareligiosidade popular mariana, profunda e rica de devocéo esta bem patente a
alma do povo alentejano que nédo se fica pela devogdo a Nossa Senhora, uma vez que
incarna no mistério de Cristo, abrangendo os diversos ciclos litirgicos, dum modo
especial, do Natal e da Pascoa. E notdria a sementeira de Santuérios Marianos,
espalhados pela Arquidiocese de Evora e as PeregrinagBes e Festas que neles,
regularmente, se realizam. O povo alentejano gosta muito de peregrinagdes e de
procissdes. A ele se aplica 0 que diz o Documento de Puebla a respeito dos latino-

americanos:

" Estes dados s80 confirmados no estudo de M. Lages, A religiosidade popular portuguesa na segunda
metade do século XX (cf. 2000:430). O Quadro 18 apresenta-nos uma grande diversidade de crencas e
respectivas percentagens de adesfo. Este resultado pode, ainda, apontar para a verificagdo de que as

concepcdes ancestrais ndo sdo facilmente esquecidas.
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O nosso povo ama as peregrinacdes. Nelas o cristdo simples celebra 0 gozo de sentir-se
no meio de uma multidéo de irméos a caminharem juntos para Deus que os espera. Tal
gesto congtitui um sinal sacramental espléndido da grande misséo concebida como Povo
de Deus peregrino através da histéria que avanca para 0 Senhor. (Puebla, 450)

Remetemos ainda, uma palavra relativa as oracbes marianas que até hoje
sobreviveram e sdo rezadas por algumas familias alentejanas, sobretudo pelas pessoas
mais idosas. Oragdes expressivas, com ritmo préprio dedicadas a Nossa Senhora,
congtituem-se como um alimento espiritual didrio que tem perpassado de geracdo em
geracéo. Estamos, por vezes, diante de hinos ou poemas onde a adjectivagdo a Nossa
Senhora érica e variada. Esses atributos, com frequéncia, inserem Maria no mistério de
Cristo, cumprindo-se assim o axioma: “Por Maria a Jesus.”

3. Articulacéo entre piedade popular e espiritualidade mariana: a festa da
Senhora das Candeias no contexto da nova evangelizacao

Entendendo a piedade popular como as diversas manifestagdes culturais que, no
ambito da fé cristd, se exprimem como formas peculiares derivadas da indole de um
povo, etnia e da sua cultura, justifica-se que o papa Jodo Paulo 11 ativesse considerado
como um “verdadeiro tesouro do povo de Deus’.”” Em correlacio com a Virgem Maria,
diversa nas suas expressdes e profunda nas suas causas, € um facto eclesial relevante e
universal. Desta forma a comunidade mouranense, esta certa da santidade e misericordia
de Maria que intercede em seu favor, pelo que imploram, por intermédio de Nossa
Senhora das Candeias, com confianca, a sua proteccéo. Porque a sentem especialmente
proxima, celebram com alegria a sua festa, tomam parte activa na sua procisséo, cantam
alegremente em sua honra, apresentam-lhe ofertas.

Registamos no capitulo 11, que a festa de Nossa Senhora das candeias é
organizada com a participacdo da Junta de Freguesia que toma a seu cargo a realizagéo
da tourada; da Camara Municipal, que se responsabiliza pelo restante programa de
actividades e variedades; da Par6quia que assume a parte religiosa e de um benfeitor,
senhor Manuel Lopes que assume a iluminagdo do castelo, o fogo-de-artificio e o som.

" JOAO PAULO II, Homilia proferida durante a celebragio da Palavra em La Serena (Chile).
Insegnamenti di Giovanni Paolo I1, X/1 (1987). Cit. apud: Directorio sobre Piedade Popular e Liturgia,
nota 8.
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Em cada ano a comunidade mouranense celebra com o mesmo esplendor, a
mesma afluéncia, 0 mesmo ar “domingueiro” a festa em honra de Nossa Senhora das
Candeias. Mourdo, demonstra com mestria e grandeza, anualmente, a devocéo a sua
Padroeira e tanto os que ai residem como 0s que vivem fora acorrem a prestar-lhe a sua
homenagem. Todos os actos religiosos sdo vividos com grande profusdo, desde a
novena a Missa solene e procissdo. Esta Ultima, constitui-se como momento alto e
simbdlico desta festividade, testemunhada por muitos fiéis, aquando a passagem do
andor que transporta a imagem de Nossa senhora das candeias, pelas ruas desta vila
alentejana. A ela recorrem, em momentos de aflicdo, agradecendo-lhe as gragas
concedidas pela vida e a ela lhe pedem proteccéo para as suas familias.

Pensamos que, por estas razdes, a maioria dos mouranenses decidiu, ja ha alguns
anos, que a festa devera ser sempre celebrada no dia 2 de Fevereiro, independentemente
do dia da semana em que ocorra. E certo que, nos tempos actuais e por circunstancias
vérias nem todos podem estar presentes quando a festa recai num dia de semana.
Atrevemo-nos, no entanto, a afirmar que no dia da festa todos 0s mouranenses tém o su

“coracéo” nasuaterranatal.

E apropria |greja que convida, hoje, todos os homens a alicercarem esta piedade
pessoal e comunitéria, num culto litlrgico que apesar de todas as possibilidades de
EXPressao e veneracao ndo se esgota em si mesmo. A relacdo intrinseca entre a Liturgia
e a piedade mariana deve ser encarada como uma “forma exemplar” (MC 21), uma
fonte de inspiragdo constante, ponto de referéncia e meta Ultima. Se, por um lado,
podemos entender os exercicios de piedade marianos, dada a sua importancia, como
expressdo de uma sociedade ou de uma comunidade de fiéis; por outro lado, € esta
causa um factor importante do “perfil mariano” dosfiéis, do “estilo” de relagcdo da qual
se reveste a piedade paracom Maria.

Se, porém, na historia religiosa de Portugal houve um século particularmente
dificil (séc. XIX), ele é também marcadamente mariano, pois é Nossa Senhora que nas
horas amargas da descristianizacéo e desdnimo geral, aparece como a tdbua de auxilio e
salvacdo. A alma espiritual da nagcdo seria a devogdo popular, particularmente mariana,
que assenta em trés coordenadas essenciais: F€, Confianca, Alegria
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a)Pela Fé

O povo adere as grandes verdades dareligido catélica. E no que respeita a Nossa
Senhora, as verdades relacionam-se com a Maternidade Divina e Virginal, Assun¢éo ao
Céu e Imaculada Conceicdo. Portugal tinha ja uma especial e oficial (rei D. Jodo IV, em
25/11/1646) devocdo e crenca na Imaculada Conceicdo, que se ampliaram com a
definicdo desse dogma (8/12/1854). A devogdo mariana incrementada em novenas,
triduos e sermdes populares e ainda por meio de escritos sobre as aparicdes de Nossa
Senhora em Paris (1830), La Salette (1846) e sobretudo em Lourdes (1858), confirmam
no imaginério popular o dogma da Imaculada Concei¢éo, provocando entre nés uma
“onda’ de devogdo mariana. JA no século XX, em Portugal, ha a destacar as aparicoes
de Maria aos trés pastorinhos de Fatima na Cova da Iria (13 de Maio de 1917) que
provocaram um enorme impacto na vida religiosa da sociedade portuguesa e estéo
certamente no revigoramento da fé e da prética catélicas. Depois de Fatima, a histéria
do catolicismo em Portugal tomou outros rumos e sentidos mais alargados, e a devocéo
a Nossa Senhora de Fétima tornou-se o catalisador da vida religiosa do nosso povo.
Fatima passa a ser 0 centro religioso da nagcdo e do mundo, multiplicaram-se os milagres
gue incentivaram a fé de muita gente, e Portugal reencontrou-se como “Terra de Santa
Maria’."

b)Pela Confianca

As comunidades cristas acreditam na proteccéo e intercessdo de Nossa Senhora e
dos Santos junto de Deus. A confianca religiosa € como a mola impulsionadora que
acciona a religiosidade popular na sua expressdo mais concreta. A nagcao portuguesa
manifesta particular confianga em Nossa Senhora, mée de Jesus e mée dos Homens.
Realca-se a condicdo maternal. Maria € a mulher mée, a mée das nossas mées; dai as
multiplas invocacGes com que o povo se |lhe dirige para cativar as suas gragas e
béncaos, 0 seu carinho e proteccdo. S&o também prova disso, 0s muitos titulos dados a
Nossa Senhora que estd sempre presente na vida dos Homens crentes como modelo de

"8 Como el ementos cronol dgicos e bibliogréficos para este periodo, podemos servir-nos de algumas obras
e outros escritos igualmente importantes. cf. Braganca, 1987; Lima, 1955/56; A Virgem e Portugal
Segundo Congresso Mariano Nacional (Actas), 1954; Acta Congressus Mariologici-Mariani (Lisboa-
Fatima 1976), 6 Volumes, 1970.
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todas as atitudes maternais.”® Para além disto, podemos ainda assinalar uma “espécie de
geografia’ mariana que, em nome de Nossa Senhora, se associa a freguesias e cidades,

serras e montes/campos e vales que cobrem Portugal de norte a sul.®

E de salientar também a forca de certas ordens e congregagdes religiosas na
devogdo a Nossa Senhora. Em Portugal, ha a destacar sobretudo os Dominicanos e o
culto devocional a Senhora do Rosério, 0s Franciscanos a Senhora da Conceicdo e dos
Anjos, os Padres Carmelitas & Senhora do Carmo, os Salesianos a Nossa Senhora
Auxiliadora e os Claretianos a0 Imaculado Coracdo de Maria. Mas, como a confianga
religiosa se traduz, em Ultima insténcia, em atitudes e préticas de piedade ou devocéo,
nos seculos XIX e XX, eram préticas gerais o toque das Trindades ou Angelus que
marcava o ritmo de trabalho e a reza do Ter¢co em familia, como oracdo para-litdrgica
vespertina. A secularizacdo da vida moderna conduz, contudo, a que estas préaticas
entrem em crise e tendam mesmo a desaparecer. Ha, todavia, outras préaticas que se vao
assumindo pelo seu carécter de novidade como“o més de Maria”.®*

c)Pela Alegria

O povo cristdo € levado a celebrar Nossa Senhora. S&o as festas da Virgem,
muitas delas coincidentes com as datas das principais festas litlrgicas. As festas
religiosas sGo para 0 povo uma ruptura com o labor quotidiano, a afirmacéo da
sacralidade do tempo, a possibilidade do encontro pessoal e comunitéario com Deus. E
caracteristica popular a celebracdo fervorosa e entusiasta das festas de Nossa Senhora.
Na Igreja paroquial, naermida ou capela é o santuério® o ponto de encontro festivo.

™ Veja-se a este propésito: Reis, 1967.

8 E a Nossa Senhora das Alcagovas, da Aldeia, do Cabo, do Caminho, do Castelo, da Lapa, do Monte, da
Penha, da Rocha, da Serra, também Senhora de Aires, da Arrébida, do Sameiro, de Vila Vigosa ou de
Fatima — sb para citarmos alguma da muita existente.

8 prética de piedade mariana de grande impacto popular importada em meados do século X1X. Como
devogdo pararlitdrgica, permitia aos leigos um certo dinamismo e criatividade. Sobrepds-se as proprias
celebragdes litdrgicas pelo uso da lingua vernacula, pela participacéo activa dos leigos, pela beleza e
simplicidade dos canticos, pelo fervor das pregacles e pela forca mobilizadora dos exemplos que as
complementavam. Havia também o més de Outubro, consagrado pelo papa Ledo Xl a devogédo do
Rosario e Terco.

8 Santuério, a palavra evoca o “ Santo dos Santos” do templo de Jerusalém, lugar habitado pela gléria de
Deus. O santuério é o lugar onde Deus vem ao nosso encontro e onde acontece a plenitude da felicidade
do nosso encontro com Ele, “os santuérios sdo estacOes transformadoras de energia: lugares preciosos da
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No territério mariano portugués, muitas sdo as dioceses do continente, igrejas ou
centros de devocd que exercem certa influéncia regional e local.®* Torna-se ainda
importante revisitar, embora sumariamente, alguns aspectos preponderantes ao século
XX. Aqui destacam-se sobretudo os contributos literéarios e escritos narrativos,
marcados pelos acontecimentos da Cova da Iria em Fétima que vao conduzir a uma
reflexdo marioldgica relevante. Desdobram-se as celebracdes de congressos, semanas e

assembleias de estudos marianos.

E, contudo, o directdrio sobre Piedade Popular e Liturgia que face aos exercicios
de piedade marianos os enquadra em duas vertentes distintas que a0 mesmo tempo se
completam, a saber: enquanto expressdo da dimensdo trinitéria, cristolégica,
pneumatolégica e eclesial®; enquanto recorre frequentemente & Sagrada Escritura, que
mantém integra a confissao de fé daigreja, considerando os aspectos antropoldgicos das
expressoes culturais enquanto explicitados no compromisso missionario e no dever de
testemunhar, a semelhanca dos primeiros discipulos de Jesus Cristo.

Assim e por determinagéo do papa Jodo Paulo I, desde a festa do Pentecostes
em 7 de Junho de 1987, até a festa da Assuncéo de Mariaem 15 de Agosto de 1988, os
catélicos do mundo inteiro celebraram um especial “Ano Mariano” com vista a
preparacdo do bimilenério do nascimento de Cristo e do terceiro milénio da era crista.
Este facto prova, por si s6, como a devogdo a Nossa Senhora € uma componente
essencial do culto cristdo.

Portugal, pais predominantemente catélico, apresenta neste campo da devocéo a
Nossa Senhora, uma histéria secular que se torna muito dificil acompanhar
segmentando-a ou compartimentando-a. A devocgdo popular mariana que se perpetua na
ama das nossas gentes vai-se alargando e enriquecendo com novas formas e

transformacdo da energia divina para utilizacdo humana e de transformacéo de energia humana para
propositos divinos’. Christian, 1978; 127.

8 \/gjamos somente a Arquidiocese de Evora, pelo manifesto interesse que poderd ter no presente estudo:
Nossa Senhora da Conceicdo de Vila Vicosa, Nossa Senhora do Castelo, Coruche; Senhora da Boa Nova,
Terena-Alandroal; Senhora das Brotas, Mora; Senhora da Visitagdo, Montemor-o-Novo; Senhora das
Candeias, Mourfo; Senhora de Aires, Viana do Alentgjo; Senhora do Carmo, Agarifa-Evora. Louro,
1967.

8 Nestas dimensdes distingue-se claramente que ha um sublinhar o culto prestado ao Deus da revelagéo
neo-testamentério, a mediacdo Unica e necessaria de Cristo que se consumam em auténti cas expressdes de
piedade popular porque vém do espirito, no qual todos os baptizados sdo chamados a se constituirem
povo santo de Deus.
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manifestagdes sem nunca desdizer o passado; antes, dele se alimenta, como fonte purae
inesgotavel. E, assim, a dimensio mariana do culto cristdo, na religiosidade popular. O
culto de Maria, decisivo na nossa historia, torna-se, sobretudo depois de Fatima, no
sustentéculo da fé e fervor religioso do povo portugués. Com razdo o povo crente e
confiante canta “Salve Nobre Padroeira’ e proclama-se comprometido “enquanto

houver portugueses. Tu serés 0 seu amor”.
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ANEXO A
Um modelo deficha para estudar asfestas

Dimetrio E. Brisset Martin (Gazeta de Antropologia, 7,1990)

L ocalidade: Mourdo
Municipio: 2111 habitantes (2001).
I. Ciclofestivo

Festa de: Candeléria(8)

(Patronal 1)
1. Nome Popular: Nossa Senhora das Candeias.
2. Datada celebracéo: 2 de Fevereiro.
4. Decorreem diaslaborais. Feriado Municipal.
5. Disgtribuicao temporal dos principais actos festivos. de 24 de Janeiro a 1 de Fevereiro, a

noite, novena de preparacdo para a festa.

Dia 1 de Fevereiro
Manha

@ Alvorada/foguetes) e arruada, pela Banda Municipal Mouranense.
@ Missa, nalgrejade S. Francisco.

Tarde

@ Corridadetouros.
Noite

@ Ultimo dia de novena.

@ Chegadado guido, vindo da Igreja de Sdo Francisco para a lgreja Matriz, transportado pela
Corporacio dos Bombeiros Voluntarios de Mour&o e acompanhados pela Banda Municipal
Mouranense. Preside, o guido, a cerimoénia do Gltimo dia de novena. Terminadaamesma, o
guido, regressa novamente, a lgreja de S. Francisco (junto ao jardim municipal) para dar
cumprimento ao inicio do arraial nocturno.

No coreto do jardim municipal, decorre o Concerto, pda Banda Municipa
Mouranense e espectacul o de variedades.
Ha, ainda, Fogo-de-artificio, lancamento de um baldo e baile.

Dia 2 de Fevereiro
Manha

@ Alvora (foguetes) e arruada, pela Banda Municipal Mouranense;

@ MissanalgregadeS. Francisco;

@ Regresso do guido aigreja Matriz para presidir as cerimonias religiosas, acompanhado pela
Banda Municipal Mouranense e transportado pela Corporagéo dos Bombeiros Voluntérios
de Mouréo.

@ Missa da Festa, com ofertério solene, na Igrga Matriz (também designada pela
comunidade mouranense de I greja de Nossa Senhora das Candeias).

187




Tarde

@ Procissdo. Transportada por um grupo de oito homens a Imagem de Nossa Senhora das
Candeias percorre as principais ruas da Vila bem como as diversas bandeiras/estandartes
das diferentes festas anuai s ou em representacdo de Congregacdes.

@ Encerramento da procissao, com aparatoso fogo-de-artificio.

Noite

@ Balle
(%)
Dia 3 de Fevereiro

@ Durante amanhg, alvorada com salva de foguetes;

@ Durante a tarde decorre o Leildo. Este faz-se mediante as ofertas dos mouranenses e,
actual mente, reverte a favor da Corporacédo dos Bombeiros Voluntarios de Mouréo; Baile
e espectacul o de variedades.

6. Procissdes

6.1. Imagens que se incor poram e descrigdo delas: Imagem de Nossa Senhora das Candeias. A
venerada imagem de Nossa Senhora do Tojal, das Candeias ou da Purificagdo — Virgem com o
Menino Jesus brincando com as pombinhas (que se costumavam oferecer no Templo, no dia da
Purificagio) — é toda feita de pedra cal caria, policromada, de singular escultura. E obra portuguesa
da arte gética arcaizante, aparentemente dos alvores do século XVI. A imagem mede, de atura,
1,20 metros. Tem manto pregueado e expressdo casta. Denuncia uma origem pouco erudita e é
certamente de facturalocal/regional. A origem desta santaimagem é téo antiga, que sO se refere por
tradicdes conservadas na memdria dos moradores da vila de Mouréo, porque ndo ha instrumentos,
nem papéis que o declarem; e se alguns houve, estes perderam-se, ou queimaram-se no tempo da
guerra, em gque também a mesmaigrgja padeceu ruina, e em que se perdeu todo o precioso dela.

6.2. Personagens, animais e objectos que intervém: Criangas, anjinhos, uns trgjando uma opa
branca com asas penduradas nas costas; outros trajando um manto pregueado, o peito coberto de
ouro e pendente no seu ombro esquerdo, uma imagem do Menino Jesus. Na cabeca levam uma
coroa aimitacdo da prépriaimagem de Nossa Senhora das Candeias.

8. Santuérios

8.1. Nome: Igrga de Santa Maria, ou Nossa Senhora do Tojal, como passou a ser conhecida no
século XVI, ou Nossa Senhora das Candeias, a partir de 1750, nome pelo qual hoje é designada.
Também conhecida como Matriz de Mourao.

8.2. Circunstancias geogr &ficas: O aparecimento daimagem de Nossa Senhora das Candeias numas
moitas de tojo, moveu os mouranenses a mudar a vila para o sitio em que a Senhora havia
aparecido e a lhe fundarem um formoso templo no mesmo lugar que logo se erigiu em paréquia, e
Matriz, e é Priorado da Ordem Militar de S. Bento de Avis.

8.4. Origem (histéricallendaria): Era uma Igreja cujo estilo se desconhece, gético ou romano — as
duas hipéteses sdo validas — e estaria integrada na Ordem de S. Bento de Avis, a partir de 1320. Ao
gue parece este templo que seria de dimensdes pegquenas vei o a tornar-se demasiado exiguo com o
desenvolvimento da vila. Assim, no século XVI o visitador apostdlico Jorge Rodriguez ordenou a
sua demalicdo e a construcdo de um templo maior, que comportasse todos os cristdos da vila. Por
despacho do bispo — Infante D. Afonso de Portugal, foi demolido e iniciado a construcéo, de
arquitectura mais ampla, todavia sem que se conhega a traga ou estilo. A demolicdo total da Igreja
teve lugar em 1664, por acordo entre o Conselho de Estado e Guerra e a Mesa de Consciéncia e
Ordens Militares. O despacho para construcdo do novo templo foi assinado pelo Principe D. Pedro,
em 20 de Fevereiro de 1681, como regente, no impedimento de D. Afonso VI. Tragou 0 seu “risco”
o engenheiro D. Diogo Pardo de Osorio. Estabelecida a paz, o novo templo, o terceiro, foi entdo
principiado. E o que hoje podemos visitar, de construgio ampla e equilibrada.
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12. Aspectos musicais

12.3. Se acorrem bandas de musica: Todo o desenrolar das diversas actividades/programa religioso
earraia é acompanhado da Banda Municipal Mouranense, espectécul os de variedades e grupos de
mUsica popular portuguesa.

14. Bailes
14.1. Lugar onde serealizam: em recinto municipa preparado para o efeito.

14.2. Custo da entrada: Vdor simbdlico para os casais, uma vez que toda a receita angariada
reverte afavor da Corporagdo dos Bombeiros Voluntarios de Mourdo. Difere de ano para ano.

14.3. Tipo de bailes mais comuns; actualmente sdo organizados bailes de Discoteca com DJ's.
Porém, ainda ha bailes com Grupos Musicais e Organi stas.

15. Presenca de tour os, novilhos ou bezerros

15.1. Reais. Corrida de Touros profissional que culmina na morte de um animal, escolhido entre os
demais e, designado entre a populacdo como “touro” de Nossa Senhora das Candeias.

21. Elementos significativos

21.3. Bandeiras, penddes e estandartes: Inicia-se a procissdo com o Guido que tem estampada a
imagem de Nossa Senhora das Candeias, transportado pelos Bombeiros Voluntérios de Mourdo. A
seguir a Cruz Processional e duas lanternasivelas — uma de cada lado da Cruz. As
bandeiras/estandartes das diversas festas anuais, acompanham e distribuem-se no meio das duas
filas, ao longo do cortejo processional a frente daimagem de Nossa Senhora das Candeias.

21.4. Adornos especiais. Ao longo do trajecto através das principais ruas da vila, o cortgo segue,
em duas linhas paralelas formadas indistintamente por senhoras ou criangas, algumas das quais
portadoras de uma vela. S&o iluminadas e embelezadas, com colchas bordadas, janelas e varandas,
ao longo do percurso processional, natarde do dia 2 de Fevereiro.

22. Gastronomia

22.2. Lugar e momento das r efei¢es comunitérias. no leildo, dia 3 de Fevereiro, a carne do touro,
morto no dia 1 de Fevereiro, apts o espectaculo taurino, esta disponivel para toda a popul agdo.
Decorre em recinto camarério, preparado para o efeito.

22.3. Assistentes e modos de custea-las: A carne do touro, destinada a alimentar no dia 3 de
Fevereiro todos os mouranenses, é oferta da Junta de Freguesia em parceria com a Cémara
Municipal de Mour&o.

22.4. Manjares e bebidas nestes banquetes. Os restantes manjares e bebidas ofertadas, séo
lelloados com uma base de licitagdo prévia, e adquiridos por agueles que assim o entendam. As
receitas, actualmente, revertem afavor da Corporacao dos Bombeiros Voluntarios de Mouréo.

23. Organizador es

23.1. Grupo que se encarrega do festgio: Inicidmente, a festa estava a cargo das familias elitistas
de Mour&o, cuja comissao era apenas constituida por trés eementos: Juiz, Secretario e Tesourero.
A partir do ano de 1974, é nomeada uma comissdo festeira de seis elementos com iguais
responsabilidades. Hoje em diaafesta estaa cargo de;

Par6quia— programa religioso.

Camara Municipa de Mourdo — arraia e diversos espectaculos musicais.

Junta de Freguesia de Mouréo — espectéacul o taurino.

Sr. Manud Lopes — oferta do fogo-de-artificio, iluminagdo e som distribuido pelas ruas onde
passa a proci sséo.

cococ
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27. Area de atraccdo da festa: regional.
28. Outros dados a salientar

28.1. Origem histérica ou lendaria: Refere o Frei Agostinho de Santa Maria trés lendas que
pretendem explicar a origem de Mourdo e, consequentemente, da imagem de Nossa Senhora das
Candeias:

1. Umadiz que a vila se situava em zona mais préxima do rio Guadiana, face a situacéo que hoje
ocupa, e davam-lhe o nome de Vila Velha; Depois das cheias, 0s pegos e barrancos que ficavam
com &gua estagnada tornavam os ares insalubres, provocando graves doengas, mudando os
moradores para o sitio onde tinha aparecido Nossa Senhora.

2. Outra das lendas diz que esta vila muda de lugar porque era muito povoada de formigas que
matavam, no berco os filhos dos moradores.

3. A Ultimalenda diz que aparecendo aimagem de Nossa Senhora, tida por [...] Angelical; ou por
obra das méos dos anjos (comegando logo a fazer muitos milagres) [...] Ihe deram o0 nome do
mesmo lugar em que se havia manifestado [...] umas moitas de tojos e mato. Dai 0 nome de
Santa Mariado Tojal.

N&o refere Frei Agostinho a invocacéo de Nossa Senhora das Candeias, que sO vira mais tarde
quando, em 1750, D. Frei Miguel de Téavora, Arcebispo de Evora, Ihe chama Nossa Senhora das
Candeias, Padroeirada Vila, titulo que permaneceu até aos nossos dias.

28.2. VariagBes experimentadas pela festa: No ano de 1982 foi realizada uma sondagem a
popul acdo mouranense, residente e ausente, através de inquérito a fim de se averiguar se afesta se
devia ou ndo continuar a celebrar-se no memo dia — 2 de Fevereiro. O inquérito apresentava trés
possi bilidades de resposta: 2 de Fevereiro, 1° domingo de Fevereiro e Gltimo domingo de Agosto. A
maior parte dos inquiridos optou para que ndo fosse alterado o dia 2 de Fevereiro, facto que se
mantém até aos dias de hoje.

28.5. Refréos e lendas relacionadas com a festa:

“ Sea Candeia chorar, / Eda o Inverno a acabar; /
SeaCandeiarir,/ Estao Invernopr'avir”.
29. Fontesinfor mativas

29.1. Escritas:

@ Academiadas Beas Artes, Inventario Artistico de Portugal. Distrito

de Evora, Volumel, Lishoa:

@ Jerénimo de Alcantara Guerreiro, Mourao nos séculos Xl a XV,

Evora: 1964.

@ Frel Agostinho de Santa Maria, Santuério Mariano e Histéria das

Imagens milagrosas de Nossa Senhora, Oficina de Anténio Pedroso Galram, Lisboa: 1718.

29.2. Orais

@ Entrevistas recolhidas a diferentes informantes privilegiados.

Redactor: Rosa Maria Ramalho Martins Ralo
Documentacédo: CD — Festa de Nossa Senhora das Candeias — 2 de Fevereiro de 2008.

Lugar e data em que se recolheram os dados: Mourdo, 2 de Fevereiro de 2007.
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ANEXO B

Guido de entrevista semi-estruturada

BLOCO |

- O Pe. In&cio esta ha cerca de 40 anos em Mourdo. Conhece relativamente bem a populacdo mouranense, as suas
préaticas devocionais e sobretudo a sua particular devocdo a Virgem de N2 Sra. das Candeias — padroeira de
Mouréo.

1) 0O que nos pode dizer/o que sabe acerca da origem desta festa?

2) Ao longo dos anos tem vindo a ser alterada nas suas mais variadas formas e ou aspectos. Se sim, porqué?
Enquanto, paroco como encara as mudancas que se tém operado ao longo dos diversos ano.

3) Qual a mensagem que o Pe. Inécio pretende fazer passar ou o que quer dizer a cada mouranense quando
afirma que, cito palavras suas do semanario a Defesa de 31/01/2007: «Vamo-nos predispor a participar
activamente em todos os numeros do programa, mas particularmente na Novena, Missa Solene e
Procissdo, pois tendo esta festa um caracter eminentemente litdrgico e religioso, sera a melhor maneira
de honrarmos e venerarmos a nossa Padroeira.

4) Como entende a festa de N2 Sra. das Candeias num quadro mais amplo do plano pastoral ao
desenvolvimento de estratégias de evangelizacdo e, a0 mesmo tempo, como integra-las no modelo
eclesial actual?
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BLOCO Il

Vamos comegar pela novena.

1) Se lhe fosse pedido que em brevissimas palavras caracterizasse a novena da festa de N2 Sra. das Candeias
o que diria?

2) Anovenamarca:
O inicio da festa;
O caminho de preparacao para a festa.
Como comenta estes principios?

MISSA DA FESTA

1) A reflexdo de fé sobre Maria esta, em nosso entender, caracterizada de um forte elemento simbdlico:
Maria € a criatura mais préxima de toda a revelagéo que é Jesus Cristo. Mais do que esséncia, atende-se a
sua funcéo de Maria.

Como comenta esta nossa afirmacgéo.

2) Qual o contributo que a Missa solene da festa de N2 Sra. das candeias pretende, na sua pluralidade, de
dimensdo comunitéria e fraterna fazer chegar a cada mouranense em particular e a prépria comunidade
eclesial?

PROCISSAO

1. Hoje, muitas sdo as ideias e/ou definigdes que encerra o conceito de procissdo, muitas vezes acusada de
folclore e triunfalismo. Enquadrada na sua forma mais elementar de compreenséo e vivéncia do divino,
como entendé-la no quadro mais amplo da religiosidade popular?

2. Se procurassemos fazer uma tipologia das razGes que conduziram 0 povo mouranense a manter viva a
procissdo e, particularmente no dia 2 de Fevereiro de cada ano, o que diria?

3. Podemos encarar a procissdo como uma forma cultural do estar/ser mouranense?
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CORRIDA DE TOUROS

Como interpretar tdo compreensivamente, quanto possivel, a tradicional corrida de touros que culmina
na morte e oferta de um animal, designado entre os populares de “touro de N Sra. das candeias”?’

Parece-nos estarmos num terreno religioso cuja caracteristica principal é de ordem simbdlica, ndo ...?

Qual aimporténcia a dar a este dado da tradi¢cdo oral da populacdo mouranense?

O DIA 1 DE FEVEREIRO

Quermesse, arraial, fogo-de-artificio, todos dados comuns aquilo que designadamente chamamos festa. E
um tempo diferente que a todos marca pela novidade com que cada elemento a identifica. Como dizé-lo
na tradi¢do?
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ANEXO C
Filme documental:

A festa de Nossa Senhora das Candeias em Mouré&o (1 e 2 de Fevereiro de 2008)
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