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Resumo: O presente artigo traz a baila o rito celebrado na Romaria
dos Martires da Caminhada Latino-americana, realizada
quinquenalmente na Prelazia de S&o Félix do Araguaia — MT, em
meméria dos mortos na luta por justica social a luz da fé catélica. O
objetivo é confrontar a performance ritual desempenhada 14 com a
teoria proveniente dos estudos antropolégicos sobre o rito
apresentada por Giorgio Bonaccorso. A hipotese de Bonaccorso
assume o fendmeno ritual como um recurso humano para lidar com
a questdo da finitude. Marcadamente corpdreo, o rito seria capaz de
se colocar em di&logo com as dimensfes humanas — volitiva, afetiva
e cognitiva — e laborar para tornar real, concreta e a palpavel, desde
0 prisma da experiéncia, a possibilidade de viver eternamente. Os
resultados encontrados confirmam a tese de Bonaccorso e apontam
dois modos de vida eterna: 1) a ressurreicao, conforme a esperanga
cristd; e 2) a sobrevivéncia das causas pelas quais um martir da a
vida, por meio do comprometimento de outros homens e mulheres
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DANIEL CARVALHO DA SILVA

INTRODUCAO

Que o papel fundamental das religides esteja vinculado a necessidade humana de
superacdo da morte parece evidente. Muitos estudiosos que tangem de algum modo o
tema afirmam coisas similares a esse respeito. O grande estudioso do imaginario, Gilbert
Durand, por exemplo, foi taxativo ao afirmar que os empenhos mais profundos das

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

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

No mesmo sentido, o antrop6logo francés Marcel Griaule, em sua obra sobre as
mascaras do povo Dogon, na Africa Ocidental, ao qual etnografou com largueza,
assegurou que seus rituais tinham por finalidade garantir a permanéncia inexaurivel na

condicéo de viventes. Segundo ele:

Mesmo se ndo existisse mais nada além de mascaras sem sentido, pinturas
incompreensiveis e dangas sem objeto, continuaria sendo verdadeiro afirmar que, para
este povo, por detras de todas essas formas e ritmos, se esconde a vontade de perdurar,
vontade que sentiu desde 0 momento em que, segundo seus ditos, tomou consciéncia da
putrefacdo da morte (GRIAULE, 1932, p. 819 — traducéo nossa).

De modo analogo, o poeta e tedlogo Rubem Alves descreveu, em sua obra
Variagdes sobre a vida e a morte tal realidade humana — nesse caso, marcada pela
cosmoviséo cristd —de modo a identificar uma inverséo no percurso entre nascer e morrer
constituido pela experiéncia religiosa. Se o caminho observavel naturalmente da-se da
vida para a morte, a postulacdo de um mistério sagrado possibilita o vislumbre de um

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

Também Peter Berger, ao discorrer sobre a religido como uma mantenedora da
ordem do mundo, foi categérico ao afirmar que “toda a sociedade humana, em ultima
instancia, consiste em homens unidos perante a morte” e, por conseguinte, que “o poder
da religido depende, em Ultima instancia, da credibilidade das bandeiras que coloca nas
maos dos homens quando estdo diante da morte, ou mais exatamente, quando caminham,
inevitavelmente, para ela” (BERGER, 2018, p. 78). Presumimos, portanto, que o labor
religioso esteja, de fato, em funcéo de sanar o desconserto existencial da humanidade em

face do mistério que a morte representa para ela.

De posse desta concepcao, torna-se imprescindivel buscar compreender por meio
de quais mecanismos os sistemas religiosos colocam bandeiras nas méos dos Vvivos
mortais para fazé-los sentirem-se em eternos viventes. Nossa hipétese aponta na direcao
dos ritos como possiveis cumpridores desta funcdo. E isso se daria, a nosso ver, porque
os ritos atuam diretamente sobre a esfera corporea humana, ao passo que 0s mitos
estariam restritos a dimensdo cognitiva e, portanto, seriam menos capazes de
proporcionar experiéncias profundas e dar carater de verdade inconteste aquilo sobre o
que narram. No bloco textual subsequente exporemos 0s argumentos para a necessaria
justificativa tedrica a esse respeito. Na sequéncia, apresentamos como o mecanismo ritual
que inverte o percurso vida-morte para morte-vida desenvolve-se na Romaria dos
Martires da Caminhada Latino-americana que acontece na cidade de Ribeirdo Cascalheira

— MT a cada cinco anos.

1. O CORPO: LOCUS DA EXPERIENCIA RITUAL

Superabundam estudos sobre a ritualidade provenientes de diversos campos do
conhecimento. Em alguma medida, tais estudos séo frequentemente colocados em dialogo
ou confronto e, assim, implicam-se mutuamente. Em nosso estudo, optamos por dialogar
com a epistemologia ritual empenhada por Giorgio Bonaccorso. O autor tem se colocado

em didlogo com diversas areas do conhecimento — Filosofia, Sociologia, Antropologia,
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Linguistica, Psicologia, Neurobiologia — a fim de compreender os alcances
antropoldgicos do dispositivo ritual. Num congresso promovido, em 2015, Bonaccorso
discorreu sobre o lugar que a liturgia — leia-se: 0s ritos catolicos — ocupa entre a fé e a
cultura. Na ocasido, o autor sintetizou trés aspectos de sua compreensdo acerca do

fendmeno ritual que, a nosso ver, compdem a base de seu pensamento. S&o eles:

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

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

c. O entrelacamento entre acGes e emogBes de modo que o rito ndo seja a execucéo de
acOes anestesiantes, mas a experiéncia de acdes significativas, isto €, capazes nao
somente de copiar movimentos, mas, de despertar intencdes (BONACCORSO, 2015a,
p. 90 — tradugéo nossa, grifos do autor).

A primeira premissa apresentada por Bonaccorso afirma que o rito é
essencialmente corporeo. Por corpo o autor entende o pensamento, a consciéncia, a
capacidade de ver, ouvir, saborear e digerir, entre outras atividades. O corpo néo € algo
objetivado que, por exemplo, possa ser gerido pela mente. Mas, ao contrério, a mente é
também constituinte do corpo. Nesse sentido, o corpo é assumido como uma unidade na
qual coexistem a mente e as emoc0des. Na tradi¢do ocidental, predominantemente, corpo
e mente (na mesma propor¢do que corpo e alma no cristianismo) foram assumidos como
realidades distintas. Para Bonaccorso, no entanto, o que existe € o corpo. E nele sucedem
atividades como digerir, perceber (pela viséo, tato, olfato, paladar e audigdo), mover-se e
raciocinar. Desse modo, todas as elaboracdes mentais sdo atividades do corpo e, embora
racionar possa parecer mais complexo que digerir, ambas séo atividades naturais do corpo
humano. Assim, ndo ¢ possivel dizer, por exemplo, que “temos olhos”, mas que somos
um corpo vidente, um corpo que enxerga. E € sobre o corpo, capaz de agir, sentir e pensar
que o rito vai atuar®. A forca ritual, desse modo, ndo estd na capacidade humana de

interpretar ou de explicar o rito, mas na capacidade que o rito tem de imergir, envolver,

1 Ndo sem razdo Bonaccorso (2010) afirma que liturgia é acdo ritual, linguagem simbdlica e experiéncia
religiosa. A triade a partir da qual a liturgia se organiza é a mesma pela qual o corpo se coloca em relagao
com 0 mundo: acéo, razdo e emogao.
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despertar acGes e emocdes no corpo humano (BONACCORSO, 2015b, p. 130-146;
MARTINS-FILHO, SILVA, 2022).

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

Humberto Maturana, em entendimento analogo, afirma que:

Dizer que a razdo caracteriza o humano é um antolho, porque nos deixa cegos frente a
emocdo, que fica desvalorizada como um animal ou como algo que nega o racional.
Quier dizer, ao nos declararmos seres racionais vivemos uma cultura que desvaloriza as
emoc0es, e ndo vemos 0 entrelacamento cotidiano entre razdo e emocao, que constitui
0 nosso viver humano, e ndo nos damos conta de que todo sistema racional tem um
fundamento emocional (MATURANA, 1999, p. 15).

E muito importante ter presente este fato: a razo ndo prescinde da emogéo, ao
contrario, depende dela. Citando o alemdo Walter Burket, Bonaccorso (2006, p. 219 —
tradug¢do nossa) afirma que “o nexo entre o mundo mental e o ambiental natural € o
corpo”, e ainda que “os ritos sdo estratégias para controlar o comportamento do corpo”,
no sentido de que, segundo ele, o corpo precisa dispor de meios para confrontar a
ansiedade e 0 medo de morrer; o que faz por meio de esquemas biolégicos de acdo, reacao
e sentimentos. Diante do exposto, podemos afirmar com absoluta certeza que todo o
pensamento de Bonaccorso sobre a ritualidade estd fundamentado sobre corporeidade,
seja ela como fendmeno bioldgico ou como estratégia ritual. Nas palavras de Bonaccorso
(2015b, p. 9 — tradugdo nossa): “o rito ¢ uma auto-organizagao do corpo que configura
uma relacdo social aberta a um olhar complexo sobre a realidade”. Em tltima analise,

uma auto-organizacgéo do corpo para que ele possa lidar com a morte.

Sobre a morte, parece-nos importante trazer a baila as consideracdes de Huston
(2010). Segundo ela, a espécie humana, devido a sua capacidade cognitiva e sua memdaria
historica, é capaz de perceber que cada individuo nasce e morre. Assim, toma consciéncia
de sua prépria finitude e da efemeridade de seus corpos. Como a morte representa um fim

brusco e uma incognita indecifravel — ja que ninguém sabe quando ela chegara e
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tampouco se existe algo além dela —, os individuos passaram a se perguntar sobre como
viver sabendo que morrerdo. Conforme a interpretacdo de Huston, foi como resposta a
essa angustia que surgiram as mais variadas mitologias que explicam a origem de cada
povo, bem como suas missdes enquanto vivos e seus destinos depois da morte. A
construcdo de sentido para a existéncia humana dependeria, entdo, das grandes narrativas
que carregam de significados a vida de cada sujeito em sua cultura propria. No entanto, a
narrativa sozinha figura pouco confiavel e reivindica sobre si expressdes performaticas

que as revistam de credibilidade.

Foi Claude Riviére (1989), em sua obra As liturgias politicas, quem afirmou que
a humanidade lanca méo do dispositivo ritual para dar confiabilidade as palavras ditas.
Né&o por acaso, um elemento basico do dispositivo ritual € a repeticdo. A repeticdo labora
para 0 convencimento. Alem disso, como afirma a segunda premissa de Bonaccorso
citada acima, a linguagem verbal comunica unicamente a dimenséo racional humana. O
rito, por sua vez, dispbe o corpo para atuar performaticamente e, assim, sentir uma
emocdo que sustente sua crenca. Os ritos ddo, desse modo, um teor de verdade
incontestavel aos mitos, ja que os torna experimentaveis individualmente a cada crente.
Considerando as afirmag6es de Riviéere, é fundamental observar aqui que, entre 0s mitos
cristdos (Biblia), ha inimeras afirmacdes sobre a vida p6s-morte. Tomemos, por exemplo,
um versiculo do evangelho de Jodo (11,25) no qual Jesus afirma expressamente “Eu sou
a ressurreicdo e a vida. Quem cré em mim, mesmo que morra, vivera”. Do ponto de vista
linguistico, uma Unica frase como essa, proferida pelo ente sagrado no qual o crente
deposita sua fé, deveria ser necessaria para sanar o pavor em face da morte. Bastaria crer
em Jesus e a morte ndo figuraria mais no horizonte de um cristdo. Mas, o fato é que, como
acenamos, baseados na teoria de Riviére, as palavras podem ser dibias ou soar como
traidoras delas mesmas. Por isso, a superacdo da morte passa a depender de ritos que

preparem o corpo para enfrenté-la.

Também em conformidade a Riviére (1989), € possivel arrazoar que 0s ritos
seculares, por exemplo, ndo existam por acaso. Grosso modo, eles estdo postos em fungéo
da manutencdo das narrativas sociais que garantem a permanéncia dos modelos de
organizacao politica instituidos pelas mais diversas sociedades. Na mesma diregdo, Pierre
Bourdieu (2008, p. 87) fala do rito como linguagem autorizada, ou ainda, linguagem

eficaz de uma instituicdo. Dito de outro modo, equivale a dizer que as crencas nédo se
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sustentam somente pelos mitos e, para tanto, precisam de performances rituais que as
revistam de veracidade e aceitabilidade. Tal fato remonta a forca, & capacidade ritual de
unificar pessoas e aglutinar significados de modo a constituir sentidos profundos sobre a
realidade. E € justamente sobre isso que diz respeito a segunda premissa de Bonaccorso:
a integracdo das linguagens humanas no interior do ritual faz com que o evento

comunicado seja incontestavel.

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

sentido de Bonaccorso) considera-a como a realidade mais genuina possivel.

2. Os INTERSTICIOS ENTRE SENTIR, CRER E SABER

Conforme Bonaccorso (2014), existem dois modos conhecidos para que um
sujeito admita uma crenca religiosa. Sao eles: o imersivo e o descritivo. O primeiro tem
a ver com a experiéncia religiosa e com a acdo ritual, o segundo com os dogmas. O
primeiro tem o corpo como interlocutor. O segundo, a mente. O primeiro, no entanto, é o
unico capaz de fazer com que cada pessoa atravesse os limiares do tempo e do espaco
para mergulhar no lugar e no momento em que, conforme sua crenca, tudo teve origem
ou redencdo e, por esse motivo, da sentido pleno a sua existéncia. Eis porque Chauvet
(1995) faz questdo de recordar que liturgia ¢ da ordem “argica”, isto €, trata-Se de uma
linguagem-acdo. A raiz grega “ergon” (de acdo, obra, trabalho) indica o fazer. Se, por
exemplo, se tratasse da ordem “légica” que rege os discursos racionais, a raiz deveria ser
“logos”. Mas, a palavra discursada ndo substitui o ato realizado. O relato de um acidente

ndo é o acidente em si. Mas, a sua dramatizacdo comunica mais plenamente sobre o
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acontecimento?. Por isso, ndo basta o mito narrado verbalmente. E o rito que entrelaga o
evento sagrado em seu tempo originario ao tempo presente®. Tal feita, por imergir
completamente os presentes numa realidade alternativa, dispbe o0s corpos dos
participantes a executar uma acao, a sentir uma emocao e, assim, intuir uma razao. Nesse
ponto, a corporeidade humana assume, efetivamente, a dimenséo central do processo que
constitui a experiéncia humana. Se a experiéncia depende, como afirmara Turner (1986)*,
da percepcdo de um evento atual, da recordacdo afetiva de outro evento similar ocorrido
no passado e da expressao performatica de si mesma, fica evidente que também depende
de um corpo (que percebe por meio dos sentidos) e das emogdes que tornam o evento

significativo.

Pode parecer redundante sublinhar as emocdes em referéncia ao corpo, ja que,
parece-nos, ndo existe emocdo sem um corpo e nao existe corpo humano vivo sem
emocdo. Mas, aqui, queremos considerar a inversdo apontada por Willian James (1989)
acerca da ordem entre as reacdes corpdreas e 0s sentimentos que nomeamos por emogdes.
Comumente intuimos — em um jogo de causa de e consequéncia — que fugimos por sentir

medo e que golpeamos por sentir ira. Entretanto, James considera o seguinte:

A mim parece impossivel pensar sobre que espécie de emocdo de medo restaria se ndo
se verificasse a sensacdo de aceleracdo do ritmo cardiaco, de respiracdo suspensa, de
tremura dos labios e de pernas bambas, de pele arrepiada e de aperto no estbmago, em
uma palavra, se elimindssemos todos os acompanhantes da sensacdo de medo. Podera
alguém imaginar o estado de raiva e ndo ver o peito em ebulicdo, o rosto congestionado,
as narinas dilatadas, os dentes cerrados e 0 impulso para a acdo vigorosa, mas, ao
contrario, musculos flacidos, respiracdo calma e um rosto placido? (JAMES, 1989, p.
918 — traducéo nossa).

2 E nesse sentido que Turner identifica o rito ao teatro. A diferenca entre um e outro, no entanto, é que o
teatro admite expectadores, o rito nao.

3 Jean Cazenueve (s/d) entende que o rito executa na contemporaneidade a repeticdo de um mito originario
(CAZENUEVE, s/d). Na mesma direcdo, Severino Croatto (2001) afirma que o rito é uma linguagem
religiosa que coloca os simbolos da fé em acdo. Na perspectiva de Cazenueve e Croatto, enquanto o mito é
a narragdo de um evento fundante, o rito é sua repetigéo, sua realizacdo no hoje da histdria. Desse modo,
quem participa do rito mergulha como que em duas realidades: uma na sincronia (aqui e agora) e outra na
diacronia (fazendo-se presente no evento originario).

4 Na obra Dal rito al teatro, Victor Turner (1986, p. 36), baseado nas reflexdes de Wilhelm Dilthey (1976),
descreve cinco “momentos” — enquanto estrutura processual — que constituem a experiéncia vivida
particularmente. A saber: a) um evento é percebido; b) imagens de experiéncias do passado sdo acionadas;
c) sentimentos associados as experiéncias passadas sao trazidos a tona; d) passado e presente, articulados
por meio das emoc0es, tornam aquele evento significativo; e) a experiéncia se completa por meio de uma
forma de expresséo (performance) capaz de comunica-la a outros.
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O que James aponta, de fato, é que ndo é a disposi¢do mental — a qual chamamos
emocao — que origina uma expressao corporal, mas, ao contrario, sdo as expressoes, acoes
ou reag¢des corporeas que originam as emogdes. De acordo com o autor “as alteragdes
corporais ocorrem logo apos a percepcao de um evento excitante, e [...] nossas sensacoes
sobre tais alteracdes conforme elas ocorrem E a emog&o” (JAMES, 1989, p. 915 —
traducdo nossa, grifos do autor). Logo, a acao (ou reacdo) corporal, para James, precede

a sensacdo emocional.

Se concordamos com Otto (1985) sobre o fato de a experiéncia religiosa ser pré-
racional, e se concordamos com O’Dea (1969) sobre o rito ser a rotinizagdo daquela
experiéncia originaria por meio da repeticdo (performance), agora, podemos abalizar que
a experiéncia proporcionada pela performance ritual provoca ou é resultante de reacdes
corpdreas ndo somente pré-racionais, mas, ainda, pre-emocionais. Conforme a anélise de
James, a comunicacdo performatica informa diretamente ao corpo e este reage aquela
antes de as sensacdes emotivas e (ou) os julgamentos racionais se formarem. Assim,
podemos concordar com Bonaccorso sobre o fato de que no rito, corpo, emocéo e razao

sdo afetados com a mesma intensidade.

A essa altura podemos indagar sobre a que ponto a longa argumentagéo
desenvolvida até aqui quer chegar. Pretende-se deixar claro que qualquer discurso sobre
a ritualidade néo encontra razdo de ser se feito fora do ambito da corporeidade humana.
E isso, por sua vez, reforca o fato de que ha algo no rito que diz respeito a agdes e reacdes
do corpo, o que em nivel verbal e racional muito dificilmente conseguiremos elaborar
num trabalho como este. Em segundo lugar, esse empenho interpde-se para colocar em
evidéncia o papel das emocdes no jogo ritual e, assim, parcialmente esvaziar a
racionalidade de toda a responsabilidade imposta sobre ela acerca da compreenséo ritual.
Chegamos, portanto, a um ponto sobre o qual concordam — partindo de pressupostos
teoricos diferentes — a liturgista brasileira Yone Buyst (2011) e o tedlogo italiano Giorgio
Bonaccorso (2015b): o rito é o entrelacamento mais profundo entre acdo, razdo e

emocdo®. Nele a corporeidade, a racionalidade e a afetividade sdo integradas. Buyst

® Igor Rolemberg (2021) publicou um artigo, escrito a partir de registros etnograficos da Romaria dos
Martires da Floresta que acontece no municipio de Nova Ipixuna — PA, no qual descreve o papel do rito e
das emogdes na produgdo da mistica militante. Tecendo dialogos com autores que, em grande parte, sdo
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(2011, p. 193) afirma que o rito “¢, antes de tudo um gesto corporal (cinético, ou sonoro,
ou olfativo, ou visual...), que vem acompanhado de um trabalho cognitivo da mente e de
uma valoragao afetiva”. Grosso modo, tais afirma¢des apontam na direcdo de que a razao

ndo goza de importancia superior sobre a emocao e acdo corporal humana.

Em um esfor¢o de sintese do pensamento de Bonaccorso que assumimos como
baliza para este estudo, vale ressaltar que as ideias de Clifford Geertz (2008), Stanley
Tambiah (1985), Catherine Bell (1992; 2009) e Mary Douglas (1988) acerca dos rituais
sustentam teoricamente, desde o prisma socioantropoldgico, a interpretacdo do teélogo e,
consequentemente, a nossa. Segundo esses pesquisadores, as performances rituais séo
formas sofisticadas de comunicacdo simbolica — metalinguagens —, por meio das quais
seus participantes compartilham valores e significados comuns. Embora a compreensédo
acerca dos rituais seja polissémica, uma vez que veiculam diferentes mensagens aos
diversos participes, seus gestos, objetos e ordenamentos comunicam ideias gerais que
gozam de centralidade para a manutencao da ordem social e que, potencialmente, podem
ser compreendidas por todos. Bonaccorso (sobretudo na obra Rito, de 2015, na qual
compendia os autores referenciados) sublinha a dimensédo fundamental do sentir humano,
deslocando assim a questdo da compreensdo ritual de um ambito primordialmente
racional para o0 &mbito corpo-sensorial. Grosso modo equivale a dizer que as experiéncias
sensoriais (sensuais?) podem constituir sentidos profundos no sujeito humano, ainda que
nem sempre gozem de elaboracdes formais no nivel da consciéncia. Numa entrevista
concedida a nos, Bonaccorso afirma que fé ndo significa saber que Deus existe ou
acreditar nele; mas, trata-se de senti-lo, o que, efetivamente, acontece por meio do rito
religioso (Cf. MARTINS FILHO; SILVA; BONACCORSO, 2020). Para confrontar tais
hipoteses tomamos por objeto a Romaria dos Martires. Por isso, a seguir
contextualizaremos desde o ponto de vista histdrico a existéncia desta peregrinacdo que

acontece na Prelazia de Sao Félix do Araguaia, no Estado de Mato Grosso.

desconhecidos para nos, Rolemberg chega a conclusdes muito similares acerca do desencadeamento de
emocdes e valores a partir de uma experiéncia ritual. Segundo ele, fruto do imbricamento entre as
dimensdes humanas as quais ele denomina “sensorial, cognitiva e moral”.
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3. ROMARIA DO MARTIRES EM CONTEXTO

A prelazia de S&o Félix do Araguaia € uma jurisdicdo eclesiastica catolica romana
situada no nordeste do Estado de Mato Grosso. Criada, em 1969, pelo papa Paulo VI, foi
confiada aos cuidados pastorais da Congregacao dos Filhos do Imaculado Coracdo de
Maria, os claretianos. Sdo 150 mil kmz divididos em grandes latifindios e habitados por
uma populacdo rarefeita — atualmente, a média é de uma pessoa por km2 — composta por
indigenas, quilombolas, ribeirinhos e uma maioria migrante, especialmente da regido sul
e dos Estados de Goias e Maranh&o®. E importante ressaltar que os conflitos agrarios tém
sido nota caracteristica na regido desde antes da instalacdo da prelazia até a atualidade
(CANUTO, 2019).

Um dos primeiros missionarios claretianos enviados a regido, Pedro Maria
Casaldaliga PI4, foi ordenado bispo para Sdo Félix do Araguaia em 1971. No dia de sua
ordenacdo, o novo prelado publicizou uma carta pastoral — Uma Igreja na Amazénia em
conflito com o latifindio e a marginalizacéo social — na qual denunciava as situacdes de
exploracdo e espoliagdo sob a qual viviam os pobres da regido. O texto indicava que 0
empobrecimento e as violéncias as quais estavam submetidos os povos da regido deviam-
se ao poderio exacerbado exercido pelos grandes latifundiarios. Além disso, sugeria que
tal situacdo fosse decorrente, em boa parte, do abandono da regido pelas politicas de
Estado. Assim, o bispo colocava-se, conjuntamente a sua igreja, em contraposicao ao
modelo politico-econdmico que sustentava tal estrutura social (CASALDALIGA, 1971).
O resultado foi a perseguicdo e a ameaca por parte dos latifundiarios, bem como a

repressao, por parte dos militares que assumiram o governo do Brasil entre 1964 e 1985.

® H4a uma consideravel producdo literaria e filmografica acerca da Prelazia de Sdo Félix do Araguaia
disponivel. No YouTube é possivel encontrar documentarios sobre as romarias dos martires, sobre o bispo
e sobre a prelazia mesma, como é o caso do documentério A Menina do Araguaia, produzido por ocasido
dos 25 de criacdo daquela igreja particular. Existem ainda, dois filmes, O anel de Tucum e Descalgo sobre
a terra vermelha (este Ultimo disponivel no site da TV Brasil, dividido em 04 capitulos). A producédo
bibliografica é bastante mais vasta. Além dos diarios, cartas, teatros, artigos e poesias de Pedro Casaldaliga,
ha biografias, pesquisas eclesioldgicas, antropoldgicas, das ciéncias da religido, politicas e literarias tanto
sobre o bispo quanto sobre a prelazia. Em 2021, no entanto, Antdnio Canuto publicou um volume no qual
busca compendiar a histéria daquela igreja. A obra — Ventos de profecia na Amazonia: 50 anos de Prelazia
de S&o Félix do Araguaia — constante de 391 paginas, é bastante detalhista (cf. CANUTO, 2021).
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Nesse contexto, no dia 11 de outubro de 1976, em Ribeirdo Bonito (hoje, Ribeirdo
Cascalheira), duas mulheres estavam sendo torturadas pela policia militar a troco de
informacdes sobre seus maridos: posseiros que se esconderam na mata devido as ameacas
decorrentes de conflitos fundiérios. Por ser ocasido da novena de Nossa Senhora
Aparecida, chegaram ao vilarejo o bispo e o padre jesuita Jodo Bosco Penido Burnier,
que estava na regido em virtude de uma atividade do Conselho Indigenista Missionério
(CIMI), do qual era coordenador regional. Como os gritos das mulheres podiam ser
ouvidos de longe, os dois foram a delegacia interceder pelo fim da tortura. Depois de um
didlogo frustrado, o policial desferiu um projétil contra a cabecga do padre, que morreu no
dia seguinte, a caminho de Goiénia, onde deveria ser socorrido. No primeiro aniversario
do martirio deu-se inicio a constru¢cdo de um santuario no vilarejo: o Santuario dos
Martires da Caminhada Latino-Americana (CASALDALIGA, 2006).

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

Filmes por ocasido da Romaria de 2011, afirmou:

A Romaria dos Martires da Caminhada surgiu do martirio do padre Jodo Bosco. Nos,
como Igreja de Sdo Félix do Araguaia, nos sentimos no dever de perpetuar a sua
memoria, 0 seu testemunho [...]. Sentiamos e continuamos sentindo que uma igreja que
ndo guarda a memoria viva de seus martires estd se suicidando, ndo tem direito a
sobreviver (CASALDALIGA, 2011).

" Martins Filho e Silva (2021) discorrem sobre a relagdo entre as ditaduras militares que tiveram lugar na
América Latina na segunda metade do século XX e o martirio de sindicalistas, religiosos, indigenas,
defensores de Direitos Humanos e outros. Os autores evidenciam ainda aspectos teoldgicos que sustentam
a conceituagdo de martirio nesse contexto.

8 Entre eles: Oscar Romero, Josimo Tavares, Dorothy Stang, Chico Mendes, Margarida Alves. Confira a
galeria virtual em: https://irmandadedosmartires.com.br/galeria-dos-martires/
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Tais palavras, certamente contém e expressam o sentido mais genuino que
motivou a origem daquela romaria: guardar a memoria dos que morreram por lutar, em
nome do Evangelho, por justica social. Dada a posi¢édo central que os ritos ocupam em
nossa reflexdo, o préximo item de nosso estudo abordara o cronograma ritual que

configura a celebracdo da Romaria dos Mértires.

4. PANORAMA DOS RITOS PERFORMADOS NA ROMARIA

Para descrever, de modo geral, a estrutura da Romaria dos Martires, valer-nos-
emos, sobretudo, da etnografia apresentada pela tese de Edimilson Rodrigues Souza
(2019). Conforme as pesquisas do antropélogo, o cronograma ritual da romaria, desde
1986, é fundamentalmente 0 mesmo. Nas noites de quarta-feira a sexta-feira da semana
que antecede as celebracGes maiores, acontece um triduo. Cada noite em um local, nessa
ordem necessariamente: igreja Sao Jodo Batista, capela Sdo José e, por Gltimo, na capela
construida no local onde era a casa da equipe de pastoral local, onde funcionava também
0 ambulatério comunitario, que ficava nas vizinhancas da cadeia onde o padre foi baleado
e onde recebeu os primeiros socorros antes de ser conduzido a Goiania. Em geral, o rito
celebrado ¢é baseado na estrutura proposta pelo Oficio Divino das Comunidades (ODC)?,
que também foi empregada na elaboracao do Oficio dos Martires da Caminhada Latino-
Americana (BORGES; SILVA, 2004). E marcante em tais celebracdes o protagonismo
laical e as longas narrativas memoriais de alguns martirios especificos. A memodria,
muitas vezes é feita por algum familiar do martir ou algum religioso que tenha trabalhado

com ele. A terceira noite sempre recorda o assassinato do padre Jodo Bosco.

Souza (2019, p. 183) salienta que o triduo, a caminhada sabado a noite e a alvorada
com a missa no domingo de manhd compdem os trés ritos principais da Romaria dos
Martires. A caminhada, no entanto, parece ser o epicentro. A concentracdo dos romeiros
inicia-se no fim da tarde, quando € servido o jantar. Depois, 0s cantos, dancas, teatros e
oracdes, acompanhados pela distribui¢do e o acendimento de velas principiam a marcha
que refaz, em parte, o percurso realizado por Jodo Bosco na tarde de 11 de outubro de

1976. O trajeto a pé dura cerca de trés horas; e € marcado por paradas onde séo lembrados

9 Versdo popular brasileira da Liturgia das Horas. (Cf. OFICIO DIVINO DAS COMUNIDADES, 2018).
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varios martires e as causas pelas quais foram assassinados. A chegada ao Santuério
conclui o transcurso. Depois de 0os romeiros adentrarem ao santuario e sairem para a
praca, faz-se um momento orante com bencdo e partilha de alimentos regionais. Em
seguida ha apresentagdes culturais: teatro, dancas e musicas. Comecando o domingo,
reza-se uma missa. Depois, algumas liderancas sdo convidadas a falar “para fazer
dendncias de situagdes de violéncia, ou para reafirmar compromissos com a luta pela
terra, &gua, direitos humanos, entre outros” (SOUZA, 2019, p. 186). O almogo encerra a

romaria e despede os romeiros™°.

5. O MECANISMO DE INVERSAO ENTRE VIDA E MORTE PERFORMADO NA ROMARIA

A repetida convocacdo dos martires por seus nomes, seguida pela resposta dos
romeiros — “Presente na caminhada!” — conforme descrito em artigo etnografico
produzido a partir da Romaria dos Martires de 2016, por Souza, € uma performance que

ndo passa despercebida. Apreciemos a descricao:

Animador: A gente pede ao pessoal que tem o0s estandartes [com as imagens dos
martires], com essas presencas vivas de quem deu a vida pela vida, pelo reino da vida,
que possa virar-se, fazer como se fosse um circulo em volta do préprio corpo, para que
todos possam visualizar em todas as direcGes quem sdo essas pessoas. E a gente pode
acenar, levantado as nossas velas para iluminar a presenca deles e delas [referindo-se
aos estandartes com a imagem dos martires]

Animador: Antdnio Conselheiro?
Coro: Presente na caminhada!
Animador: Galdino?

Coro: Presente na caminhada!
Animador: Xicdo Xukuru?
Coro: Presente na caminhada!
Animador: Mirid Maria?

Coro: Presente na caminhada!
Animador: Arturo Bernal?
Coro: Presente na caminhada!
Animador: Carlos Paz?

Coro: Presente na caminhada!
Animador: Oscar Santana?
Coro: Presente na caminhada!
Animador: Juventude?

Coro: Presente nesta caminhada!
Animador: Estudantes?

Coro: Presente nesta caminhada!

10 Uma descricdo bastante mais detalhada pode ser encontrada na dissertacdo de Silva (2022).
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Animador: Mulheres?
Coro: Presente nesta caminhada!

Animador: [referindo-se aos martires] Continua vivo, continua presente na caminhada.
S&o esses martires que nos dao forca e que nos ajudam a continuar na defesa da justica.
Sobre a terra 0 povo avanga; quem espera nunca alcanga!

Coro: Sobre a terra 0 povo avancga; quem espera nunca alcancal
(SOUZA, 2016, p. 357 — aspas do autor).

A convocatoria assemelha-se a uma ladainha!!, mas, como os invocados sdo
pessoas que muitos dos presentes conheceram e, ademais, a resposta nao tem a ver com
um simples pedido de auxilio, mas sim com a afirmacdo de uma presenca, € instintivo
que nos indaguemos sobre que tipo de presenca é essa. Afinal, o natural medo da morte e
dos mortos revela-se também nesse aspecto. O ritual afirma com as palavras que, entre 0s
romeiros e romeiras, ocupando 0s espacos das celebracdes, estdo os martires vivos e
caminhando. E impossivel que afirmemos tal coisa sem certo tremor, ja que,
comprovadamente, 0s mortos nio podem caminhar. E verdade que a linguista Eliane
Marquez Fernandes afirmou que o corpo de um defunto é capaz de performar*?, mas, de

acordo com ela, o corpo morto dramatiza propriamente por seu imobilismo, e ndo por sua

11 Do ponto de vista fenomenolégico a chamada dos martires néo é fundamentalmente diferente da ladainha
de todos os santos entoada nas celebragdes mais importantes do catolicismo. A ladainha também evoca
mortos nome a nome. E o faz de forma dialogal, de modo a considerar que os santos estdo vivos, tanto que
podem auxiliar os devotos. A resposta a ladainha — “rogai por n6s” — indica que eles sdo capazes de ouvir,
de agir e de responder aos apelos de quem se confia as suas intercessdes. E uma expressdo do dogma da
comunhéo dos santos, presente na profissdo de fé catolica, segundo o qual existem trés estagios de vida
cristd: 1) os vivos que peregrinam sobre a terra; 2) os mortos que se purificam no purgatdrio em vistas do
ingresso no ceu; e 3) os ressuscitados que gozam das alegrias celestes. A distin¢do evidente entre 0s santos
invocados na ladainha e os mértires convocados na chamada esté posta sobre espaco que ocupam. Enquanto
0s primeiros estdo no céu, ocupados com a tarefa de interceder a Deus pelos seus devotos, os segundos
estdo no meio do povo que continua suas lutas e defendem suas causas. Pedro Casaldaliga (1982), na Missa
dos Quilombos, apresentou uma ladainha que talvez, em uma estrofe, reina as possiveis colaboracdes dos
santos e dos martires. Ei-la: “Porque estd na hora pedimos o auxilio de todos os santos, chamamos a forca
dos mortos na luta porque esta na hora”. Nesse sentido se poderia dizer que dos santos espera-se 0 auxilio,
dos martires espera-se a forca para a luta.

12 Um interessante artigo de Fernandes, em didlogo com a teoria de Austin (1990) sobre os atos de fala,
analisou a capacidade performéatica de um defunto. De acordo com ela, o corpo inerte preparado para o
vel6rio é perfeitamente capaz de dramatizar e comunicar. E o faz por meio do ato fatico que enfatiza o
gesto, ou seja, sua imobilidade. Para Fernandes, a primeira mensagem que o interlocutor recebe do defunto
é: “estou morto” e a segunda: “um dia vocé estara como eu” (FERNANDES, 2008, p. 278-279). Assim, a
performance do defunto cria o clima do vel6rio: o siléncio, as conversas baixas, um certo desconforto. O
fato sobre o qual a autora chama a atencéo é para o locus da linguagem, que é fundamentalmente o corpo.
N3o se trata, nesse caso, de salientar uma capacidade — como aquela narrada por Erico Verissimo na obra
Incidente em Antares — pela qual os corpos mortos poderiam continuar caminhando entre 0s vivos.
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mobilidade. Além disso, ela referia-se ao corpo do defunto visivel para o velério. Aqui se
fala de presencas, de forcas.

A celebracdo principia, entdo, negando o comum (o profano, no sentido de
Eliade), isto €, a morte como fator imobilizador, e afirmando uma ldgica alternativa na
qual ela permite a mobilidade. Aqui, fica evidente outra caracteristica do rito destacada
por Bonaccorso: a ludicidade. Segundo ele:

O rito é um fenbmeno de tipo ladico que, por assim dizer, implica a passagem do
dominio do ‘como ¢’ a possibilidade do ‘como se’. O rito se coloca no horizonte do
homo ludens, porque é a emergéncia de uma realidade alternativa. (BONACCORSOb,
2015, p. 133 — traducdo nossa, grifos do autor).

A presenca afirmada verbalmente na convocacdo ganha também aspecto pléastico:
os estandartes com as imagens dos martires (Cf. Imagem 1), ndo s6 estdo presentes como
também caminham conduzidos pelas médos dos romeiros. Desse modo, os simbolos dos
martires sdo colocados no curso ritual e passam a performar afirmando suas presencas
vivas. Dé-se, ai, 0 primeiro sinal da inversao na qual a vida substitui a morte ao passo que
a caminhada, povoada por membros de todas as categorias da comunh&o dos santos, fica

remetida a uma realidade alternativa.

IMAGEM 1 — Estandartes dos Martires

Fonte: Douglas Mansur
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Autores como Souza e Ciccarone (2012, p. 27-29) apresentam uma série de
elementos que corroboram, desde o prisma da antropologia social, com a afirmacédo de
que os martires permanecem vivos. Conforme os autores: 1) a morte ndo encerra a luta
daquele que €é considerado martir, mas, ao contrério, reforca-a, posto que seus pares
passam a assumir a causa da luta também como causa da vida da lideranga executada; 2)
a morte de um membro constitui-se como uma ligacdo de comocao intersubjetiva da parte
daqueles que se identificam com o morto, de modo que se sentem parte dele. Isto,
conforme os autores, na perspectiva em que Mauss'® compreende a dadiva, “sacraliza a
luta” e “materializa o sagrado” de modo a remeter a causa empenhada ao campo religioso
e vice-versa; 3) os lugares onde ocorreram as mortes tornam-se lugares-de-memoria,
encantados, “morada terrena dos espiritos que nunca morrem”, fonte de revitalizagdo dos
que se desanimam da luta; 4) sdo criados rituais para preservar a memoria dos mortos.
Nestes rituais da-se uma “subversio herética da realidade”* que possibilita a idealizacgéo
de outra estruturacdo do real na qual s&o os mortos que detém a vida verdadeira e 0s
vencidos sdo tidos como vencedores. Além disso, tais rituais funcionam como geradores
de communitas como aquelas identificadas por Turner®® (SOUZA, 2013, p. 61), que
salvaguardam suas persisténcias por meio da relacdo comunitaria com seus simbolos; 5)
0S martires deixam de estar presos aos corpos, para transitarem constantemente entre
outros corpos e coletivos?®, fendmeno que, nas palavras dos autores, se da por meio de

uma projecao de “posicdes subjetivas que articulam estratégias de resisténcia”.

A Romaria dos Martires pode, perfeitamente, ser lida a luz de tais postulacdes.
Ela constitui-se como memoria dos mortos e assun¢ao de um compromisso com suas
lutas. Ela é a afirmacdo da presenca dos corpos e das lutas empenhadas pelos martires,
tanto desde um prisma puramente religioso quanto absolutamente politico. Ademais, ela
afirma que essas presencas sdo capazes de atuar e dar forca aos movimentos de
resisténcia. A romaria expressa o reconhecimento de um lugar — o Santuério dos Martires
da Caminhada Latino-americana — marcado pelo derramamento do sangue de um martir,

como lugar sagrado, fonte de forgca. Além disso, a romaria é um ritual que cria um corpus

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

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

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

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

ser eternizada.

6. A PRESENCA DA CRUZ COMO EXPERIENCIA RITUAL VIVIDA

Ademais, existem outros aspectos rituais que merecem destaque. Sopesando a
proposicdo de Turner (1986), podemos considerar que as celebragdes da Romaria dos
Martires sdo eventos que, potencialmente, podem evocar muitas imagens de experiéncias
do passado. Todavia, elas quase sempre estardo vinculadas a um fildo marcado pelos
contextos: 1) topogréfico (a América Latina e, de certo, a prelazia de S&do Félix do
Araguaia), 2) eclesial e religioso (o judaismo, o cristianismo, a Teologia da Libertacao,
as Comunidades Eclesiais de Base, as pastorais sociais, 0s membros da Igreja Catolica
que se engajaram na luta contra a repressdo, as praticas do catolicismo popular, as
romarias, a devogdo aos martires e suas reliquias, a crucificacdo de Jesus, 0 martirio de
pessoas conhecidas) e 3) politico (as ditaduras militares, o poderio imperialistal’, as
torturas, as necropoliticas). E verdade também que o limiar entre a memdria e a
imaginacdo € bastante estreito e, por isso, perfeitamente transponivel. Logo, além das
imagens recordadas, postulam-se aquelas que sdo fruto da imaginacdo. Trata-se das
imagens construidas pelas narrativas biblicas ou populares e pelas artes plasticas acerca
da chegada dos martires a presenca do Cristo ressuscitado no paraiso (Cf. Ap 7). Assim,
afloram-se as emocdes e sentimentos que tém como referéncia a imagem acionada. Eis a
razdo pela qual cada sujeito podera viver uma experiéncia pessoal, embora o evento, de

modo geral, seja coletivo.

A partir da teoria de Turner (1986), é possivel tecer ainda outras conjecturas. O
fato de que o evento se apresente de um determinado modo (recorte sensorial: pode se
mostrar como odor, como som, como imagem...), em um determinado momento (recorte

temporal), a um determinado individuo (recorte pessoal) ndo significa que se reduza ao

17 Na perspectiva em que Miguez, Rieger e Sung (2012) compreendem o sistema econémico neoliberal
capitaneado pelas economias do norte global.
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aspecto que atravessou o sujeito da experiéncia®®. Ao contrario, so reforca o fato de que
— em decorréncia dos fatores 1) percepcdo de um evento, 2) imagens mentais associadas
ao evento, 3) sentimentos revividos em face do entrelagamento ocorrido subjetivamente,
e 4) transformacdo do fato percebido em significativo — as experiéncias vividas podem
ser tantas quantas forem os individuos presentes no mesmo evento. Mas, 0 quinto
elemento da lista sobre a estrutura da experiéncia vivida proposta por Turner — a
performance — € central para nossa analise. A performance €, a0 mesmo tempo, a que
conclui e a que enseja transmitir a experiéncia. Ndo é por acaso que as celebracdes
litargicas desenvolvem-se como performances rituais, isto &, como formas de comunicar
um evento originario e fundamental, capaz de interligar, neste caso, um coletivo religioso

e transmitir-lhe um sentido aglutinador.

Com certeza, 0 evento originario que da razdo aos rituais cristdos é o chamado
“evento Cristo”!®. Na Romaria dos Martires o apelo & memaria de um evento do passado
(mitoldgica) deposita-se, mormente, sobre a paixdo de Cristo na cruz. Nesse sentido, o
rito de entrada da cruz do padre Jodo Bosco na celebracdo de abertura da romaria nao
somente retine sobre ela a memaoria dos martires latino-americanos e do padre Jodo Bosco
ao proprio Cristo, como também indica que todos eles venceram a morte. Quando Croatto
(2001, p. 329) garante que “o rito ¢ o simbolo em acdo”, estd fundamentalmente
afirmando que quando o simbolo é posto no curso de um jogo ritual, remete os
participantes do rito a outra dimenséo a respeito do real. Como sabemos, o simbolo, por

si sO, contém e expressa uma capacidade aglutinadora de significados que, naturalmente,

8 De acordo com Jorge Larrosa, a experiéncia ndo diz respeito simplesmente ao que acontece, mas,
efetivamente, ao que nos acontece, ao que nos toca. Trata-se daquilo que nos atravessa pessoalmente, que
faz morada em nds e, desse modo, produz sentido, cria realidades e ativa os mecanismos de subjetivagdo
humana capazes de transformar uma coisa banal em significativa. Assim, o sujeito no qual se da a
experiéncia ndo pode ser considerado como sujeito ativo, ja que ndo pode planeja-la, mas, ao contrario, é
um sujeito passivo — passional — tanto no sentido de que sofre passivamente a a¢do, quanto no sentido de
que fica apaixonado por ela (sente-a como sua, no &mago do Seu Ser — 0 que 0s antigos gregos chamavam
de maBoc). Na paixdo, afirma Larrosa (2015, p. 29), “o sujeito apaixonado ndo possui o objeto amado, mas
¢ possuido por ele”. Logo, o sujeito da experiéncia ¢ como um territorio de passagem, sobre o qual alguns
eventos — sem que exatamente se saiba 0s motivos — ganham sentidos capazes, inclusive, de transformar-
Ihe a vida. Os humanos, em suas rela¢cées com o mundo e com a cultura, experimentam inimeras sensa¢des
e, a partir delas, constroem um saber “particular, subjetivo, relativo, contigente [e] pessoal” (LARROSA,
2015, p. 32). Eis porque € possivel afirmar que o saber de experiéncia sé pode coexistir encarnado em um
individuo concreto.

19 Em linguagem teoldgica “evento Cristo” diz respeito & vida terrena de Jesus. Implica, logicamente, sua
encarnacdo, pratica, paixao, morte, ressurrei¢do e ascensdo. A énfase, contudo, recai sobre o jaA mencionado
“Mistério Pascal de Cristo”, isto ¢, sobre sua paixdo, morte e ressurrei¢éo.
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remete para além dele mesmo. Assim, ele compde, no quadro de relagdes entre o sagrado
e o profano, os elementos do sagrado e, por isso, € percebido como portador da forga e da
poténcia do divino. Ao atuar no rito, no entanto, o simbolo (neste caso, a cruz), nao
somente se faz presente, mas performa, contém e expressa o crucificado originario e todos

0s outros que como ele derramaram o sangue.

A cruz, instrumento de morte, foi convertida pelos cristdos em simbolo da
ressurreicdo. N&o por acaso, a presenca dela — entre tantos outros simbolos cristdos que
remetem a ressurrei¢do, como o cirio pascal e a agua aspergida na Romaria — diz que a
morte, recebida como vitima indefesa ou em decorréncia do comprometimento com as
lutas sociais, é irrelevante diante da forca de vida que emana do sagrado e faz renascer
todos os que nela acreditam. Casaldaliga (apud TAVARES, 2019, p. 57) dizia repetidas
vezes a seguinte frase: “minhas causas sdo mais importantes que a minha vida”. H4 nisso
um fundamento densamente religioso e, a0 mesmo tempo, intimamente politico. Por um
lado, a vida (com “v”” mintsculo, pessoal e finita) é considerada menor que a Vida (com
“V” mailsculo, coletiva e duradoura) garantida pela fé na ressurrei¢cdo ou pelas lutas
historicas dos coletivos sociais. No segundo caso, a defesa das causas da Vida, mesmo
quando essa defesa leva a morte um defensor, permanece latente em tantos outros
viventes que se somam a ela. Desse modo, a presenca da cruz é também a performance
da redenc&o realizada por Cristo sobre ela?’. N&o por acaso, as paradas do percurso da

romaria remetem a Via-Sacra (de Cristo e do povo martir).

Contudo, na Romaria ndo estd em jogo somente a memoria mitoldgica da paixao
de Cristo na cruz e ritos que dizem respeito a ela. Embora o martirio remeta a crucificacao,
ha& outros mitos que garantem significados aos ritos celebrados ali. A caminhada, por
exemplo, ndo esta desvinculada da travessia pascal do povo hebreu desde a escravidao no
Egito até a terra da promissdo, ou mesmo do caminho que Jesus trilhou em Jerusalém
carregado com a cruz. Todas as celebracOes, igualmente, recordam a ressurreigdo de
Cristo e dos martires. Celebra-se o banquete celeste que advira partilhando ja no contexto
presente o vinho e os alimentos que séo frutos da terra e do trabalho. Celebra-se a alegria

do encontro com Cristo no paraiso afirmando que “os que lavaram e alvejaram suas vestes

20 Robert Hertz (1922) recorda que o cristianismo condensa toda a significacdo historica em dois fatos: o
pecado de Addo, que rebaixou o género humano, e a paixdo redentora de Cristo na cruz, que elevou
novamente toda a humanidade a dignidade de filhos de Deus.
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no sangue do Cordeiro” estdo de pé diante do trono de Deus, em seu templo, livres de
toda aflicdo e dor (Ap 7,9-17). Fica evidente, portanto, que sdo varios os mitos aventados

e performados ritualmente na Romaria dos Martires.

7. FUNDAMENTOS MITOLOGICOS

O rito, na compreensdo de Bonaccorso, nasce como uma resposta a angustia
humana em face do conhecimento sobre a morte. Se o natural, o observavel — que
Bonaccorso (2009), na esteira de Eliade (1992), chama “profano” — € iniciar pela vida
(nascer) e terminar pela morte (morrer), o rito tornara possivel uma alteracdo na ordem:
através dele se partird da morte em direcdo & vida. E importante ressaltar que, no
cristianismo, o batismo em si, ja é considerado a morte para 0 mundo e 0 renascimento
para outra vida como ja participe da ressurreicdo definitiva, em Cristo. Paulo em epistola
aos colossenses faz a seguinte afirmacdo: “vos estais mortos, € a vossa vida estd escondida
com Cristo em Deus” (CI 3,3). Portanto, a superacao da morte, neste caso, esta colocada
ja no batismo. Curiosamente, o texto do Novo Testamento proposto para a celebracéo da
vigilia pascal anual — a saber, Romanos 6,3-11 — que afirma que o cristdo é batizado na
morte de Cristo e, assim, sepultado e ressuscitado com ele para uma vida nova na qual
estd livre do poder do pecado, € o0 mesmo texto sugerido tanto para a celebracdo do
batismo quanto para a celebracdo das exéquias — isto é, a realizacao do rito funebre. Nesse
sentido, o batismo e a morte dos cristéos significam, fundamentalmente, a mesma coisa:
0 rompimento com o mundo onde existe a morte e o enxerto entre os membros do corpo
de Cristo, eternamente vivos. Na leitura de Eliade (1992), trata-se da necessidade de

habitar o cosmos sagrado e fugir do caos.

Vale ressaltar que essa dindmica ocorre n3o somente no cristianismo?!. Os
processos iniciaticos, de modo geral, servem para inserir cada individuo no mundo
simbolico que constitui a cultura de seu povo (BONACCORSO, 2009). Assim, a

iniciacdo funciona também como uma troca simbolica que insere o individuo em um

2L A tese que apresentamos até aqui encontra eco nas pesquisas de Bonaccorso. Mas, sobretudo, aparece
sintetizada no capitulo intitulado Inculturazione cristiana i riti di iniziazioni nel Togo (BONACCORSO,
2009, p. 151-174) que compde o livro Liturgia e Inculturazione, organizado por Aldo Terrin.
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segundo nascimento para o qual a forca da morte é enfraquecida. O socidlogo francés
Jean Baudrillard é partidario deste argumento. Em suas palavras:

Esta claro que a iniciagdo consiste na instauragdo de uma troca onde s6 havia fato bruto:
da morte natural, aleatdria e irreversivel, passa-se a uma morte dada e recebida, logo,
reversivel natroca social, "soluvel" na troca. Nesse mesmo movimento, a oposicao entre
0 nascimento e a morte desaparecem: eles também podem trocar-se sob as espécies da
reversibilidade simbdlica. A iniciacdo € o0 momento crucial, o nexo social, a cAmara
escura na qual nascimento e morte, deixando de ser os termos da vida, reivoluem um no
outro — ndo rumo a alguma fusdo mistica, antes para fazer do iniciado um verdadeiro
ser social. A crianca ndo iniciada apenas nasceu biologicamente, s6 tem ainda um pai e
uma mae “reais”, para tornar-se um ser social, ela precisa passar pelo evento simbolico
do nascimento/morte iniciaticos, € necessario que tenha feito o percurso da vida e da
morte para entrar na realidade simbolica da troca (BAUDRILLARD, 1996, p. 180 —
grifos do autor).

N&o por acaso as aspersdes com agua figuram com tanta frequéncia nas
celebracbes da Romaria dos Martires. Aquela agua serve para recordar ao corpo que um
dia foi mergulhado numa agua que, simbolicamente, o imergiu em Cristo. Com Cristo e
participando do corpo dele, o cristdo venceu o pecado e a morte. Aspergir configura-se
como um rito que, embora muitas vezes possa passar despercebido a razdo, provoca no
corpo a repeticdo da experiéncia de molhar-se numa celebragdo comunitaria com uma
agua que banha a todos de igual modo, além, obviamente, de remeter aos banhos por meio
dos quais todos se lavam e sentem-se limpos de qualquer impureza. N&o parece demais
repetir: a pureza — conforme as teologias que fundamentam tantos rituais de purificacdo
— € sinal de vida. O salmo 51 (v. 4), por exemplo, indica que o banho concedido por
Yahweh é capaz de purificar do pecado. O resultado do pecado, como refrdo repetido
pelos cristdos, tdo sabido, é a morte (Rm 6,23).

Sobretudo na América Latina, autores como Oscar Romero (1987), refletiram
sobre 0 pecado a partir de um novo paradigma que ficou conhecido como pecado social??.

Se o pecado individual conduz a morte definitiva individualmente (ja que conduz ao

22 Paulo Evaristo Arns (1984, s/p) definiu pecado social em trés pontos. A saber: a) Uma negagdo e uma
privacdo da Transcendéncia de Deus e de seu projeto de salvacao histérica da humanidade. Deus quer salvar
0s homens na histéria, formando um Povo que viva em comunhdo. b) Essa recusa do projeto de Deus
cria idolos que ocupam o lugar de Deus e de seu projeto. Tais idolos nascem de raizes, as mais profundas,
dos relacionamentos humanos na vida social. Sao os idolos do ter, do poder, e do prazer. O pecado social
mata as pessoas e 0 bem comum. E um idolo que determina a vida social, ndo para a Vida, mas para a morte
do Povo inteiro. ¢) Pode-se dizer que o pecado social é um egoismo radical que penetra na cultura e nas
estruturas sociais da vida do Povo (grifos do autor).
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inferno), o pecado social conduz a morte, ndo somente de um ponto de vista simbdlico,
mas, real e objetiva. Isto é, a miséria gerada pela exploracdo de uns homens pelos outros,
as necropoliticas e a violéncia matam milhares de pessoas em todas as partes do mundo.
E os mortos em decorréncia do pecado social sdo considerados martires, ou por terem
sido assassinados pelos que odiavam suas lutas, ou por serem vitimas indefesas do sistema
que gerou suas mortes. Isso posto, a celebragdo de seus martirios, que €, essencialmente,
a proclamacdo de suas vitdrias sobre a morte e de seus ingressos no reino da vida
definitiva, por graca da redencéo realizada por Cristo na cruz, diz respeito, em derradeira
andlise, a superacdo da morte. Trata-se de afirmar que a morte ndo tem a Ultima palavra.
Nisso, encontram-se as finalidades do construto religioso, da superacdo da morte e da
celebracdo do martirio. Desde o ponto de vista argumentativo, acreditamos que, agora,
seja pacifico afirmar que os temas destacados anteriormente cumprem a funcéo de aplacar

o terror humano em face da morte.

CONSIDERAGOES FINAIS

Parece oportuno ressaltar que, diante do exposto, é possivel admitir que estejamos
versando sobre a morte tanto como problema existencial que angustia a humanidade,
quanto sobre a morte concreta e objetiva resultante da violéncia e das necropoliticas.
Sobre a segunda acepgdo, a afirmacdo de Thiago Teixeira (2019, p. 19) acerca da
ressignificacdo do poder politico por meio das praticas religiosas é elucidativa. Nas

palavras do autor:

A afirmacdo da vida dos que foram forjados para estarem sempre mortos quebra as
engrenagens de uma estrutura perversa de controle e expropriacéo dos sujeitos. Quando
afirmam a si mesmos e rompem com as descri¢Bes restritivas realizadas pelo sujeito
norma, esses corpos e narrativas, lidos como excecao, ressignificam o poder. Se antes o
poder era empreendido como forca de destruicdo, agora ele é um importante artefato de
resposta, de afirmacdo e de resisténcia as estruturas fundantes, constitutivas das
consciéncias, dos modelos de percepcédo da realidade e das ideologias dominantes.

Desse modo, quem passa a deter o poder sdo 0s que passaram pela morte,
conscientes da dominagdo politica e rompendo com ela ao afirmar que a vida sempre

destruira suas engrenagens.

23 Sobre as aporias teoldgicas em torno do Martirio no catolicismo latino-americano Cf. Silva (2022).
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O que se faz ritualmente na Romaria dos Martires é caminhar ao lado dos mortos.
Os romeiros tocam a cruz de um martir — o Pe. Jodo Bosco — que é como tocar a cruz de
Jesus. Estas experiéncias podem entrelacar linhas no corpo de uma pessoa que ela mesma
ndo seja capaz de explicar. Afinal de contas, tais elementos reproduzem uma experiéncia
muito similar aquela identificada por Otto (1985) como manifestacdo do numinoso. Os
martires sdo manifestacdes de um cosmos sagrado?* e, por isso, a0 mesmo tempo em que
atraem e fascinam misteriosamente, causam tremor e temor. O modo como cada corpo
participa, sente e compreende o ritual é, com certeza, particular. Mas, de modo geral,
parece-nos ponto pacifico afirmar que todos ritualizem ali a partir de simbolos e
cosmovisdes sobre as palavras-chave que ddo esperanga ao profano, isto é, “mesmo que

morra, viverd” (Jo 11,25).

Alias, de acordo com Taborda (2019), na celebracgéo festiva — que € caracteristica
da Romaria — o fragmento (simbolo) se transfigura e torna presente o Reino de Deus, de
modo que a comunidade reunida degusta ja ali o sabor da paz definitiva, da vida infinita.
Nesse sentido, a celebracdo opera ndo s6 de modo a dar esperanca sobre o futuro, mas,
antecipa-o e faz com que todos se antevejam de pé, ressuscitados diante do martir Jesus,
em seu Reino. O processo experiencial a que, parece-nos, 0s romeiros sdo submetidos,
diz respeito a uma identificagdo com aqueles que morreram lutando. De modo geral os
romeiros sao pessoas comprometidas com as lutas populares em vistas da justica social.
Os martires, conforme os mitos cristdos, sdo 0s primeiros a adentrarem o reino dos céus,
onde a vida é boa e eterna. Identificados aos mértires, cada romeiro pode antever a propria
ressurreicdo. Desse modo, 0 medo da morte fica dissipado e a certeza que passa a habitar
0 romeiro é a de peregrinar rumo aos céus, acompanhado pelos martires, até o encontro

com o sagrado que é a fonte de sua vida.

24 Leonardo Boff (1983, p. 332) afirma que os martires possuem uma inegavel funcdo como signos e
sacramentos. Os signos (linguisticos) sao, fundamentalmente, simbolos. Eles condessam significados a
partir de um referente (significante) e os expressam simbolicamente, por meio de palavras, a um
interlocutor. Os sacramentos, no mesmo sentido, sdo sinais sensiveis que expressam realidades invisiveis.
Por esse motivo, conforme Boff, os martires contém alta significacdo antropoldgica, ja que expressam o
préprio Deus, ao passo que referem-se aquele que sangrou na Cruz e constituem-se como uma presenca
gue da forga aos vivos.
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