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A graca do perdio nio é forcada:
Desce dos céus como uma chuva fina
Sobre o solo: aben¢coada duplamente,
Abengoa a quem di e quem recebe.
E mais forte que a forca; ela guarnece;
O monarca melhor que uma coroa:

O cetro mostra a for¢a temporzal,
Atributo de orgulho e majestade;

Mas o perdio supera essa importincia,
E um atributo que pertence a Deus.

FE o terreno se faz divino

Quando a piedade se curva a justiga.

(Shakespeare, O Mercador de Veneza, ato IV cena 1)



RESUMO

COSTA, Otéavio José Lemos. Canindé e Quixad&: a construcdo de dois lugares
sagrados no sertdo cearense. Tese (Doutorado em Geografia) Programa de P6s
Graduacao em Geografia da Universidade Federal do Rio de Janeiro. 2011.

A presente tese analisa dois santuarios localizados no sertdo cearense
representados por Canindé e Quixada. Esses lugares sagrados apresentam um
conjunto de significados que se individualizam e estdo assentados numa légica
espacial e temporal definida por singularidades marcadas por simbolismos ora
associados a uma pratica de romaria tradicional e que favorece a formacéao de
elementos tipicos dos lugares de peregrinacdo ou evidencia a auséncia de uma
espontaneidade como é o caso do Santuario de Quixadad que delineia um
ordenamento disciplinar desde sua génese. A discussédo realizada sobre os dois
santuarios contempla ainda significados que se individualizam e podem ser
considerados como geossimbolos apresentando assim, formas simbolicas
espaciais representadas, pelos seus templos, estatuas, roteiros devocionais e
itinerarios. As particularidades atinentes a cada um desses lugares sagrado
ensejam também a andlise das representacfes vistas como uma construcdo e
atribuicdo de significados que nos conduz a uma tessitura na qual relne elementos

marcados por subjetividades presentes no real.

Palavras-chaves: Geografia da Religido, Lugar Sagrado, Formas Espaciais,

Representacdes



ABSTRACT

COSTA, Otéavio José Lemos. Canindé e Quixadéa: a construcdo de dois lugares
sagrados no sertdo cearense. Tese (Doutorado em Geografia) Programa de P6s
Graduacao em Geografia da Universidade Federal do Rio de Janeiro. 2011

This thesis analyzes two shrines located in the State of Ceara represented by
Canindé and Quixada. These holy places show a set of meanings that are
individualized and settled on an approach defined by the spatial and temporal
singularities labeled symbolism now associated with a traditional practice of
pilgrimage and that encourage the formation of typical elements of the places of
pilgrimages or the absence of evidence spontaneity as in the case of the Shrine of
Quixada which outlines a disciplinary order from the genesis. The discussion held
on the two shrines also includes meanings and are individualized can be considered
by geosymbols, thus presenting, thus symbolic forms represented by its temples,
statues, devotional routes and symbolic itineraries. The special features relating to
each of these holy places following may also analyzing representations seen as a
construction and attribution of meanings that leads to a composition in which brings

together elements characterized by subjectivity present in the reality.

Keywords: Geography of Religion, Sacred, Place, Symbolic Forms,

Representations
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INTRODUCAO

A Geografia da Religido apresenta como uma de suas caracteristicas,
compreender como as formas simbdlicas produzidas pelos fenébmenos religiosos,
se organizam no espago. Assim, o interesse pelo simbolismo religioso pode ser
expresso no estudo dos lugares que possuem simbolos especiais. Com a retomada
dos estudos e pesquisas no campo da religido, a dimensdo espacial do sagrado
tem ampliado o interesse por parte dos gebgrafos preocupados em discutir a sua
importancia na producédo de novas espacialidades representadas pela organizacéo
de paisagens, de territorialidades bem como a compreensdo de singularidades

associadas aos lugares sagrados.

Entender a religido enquanto fendbmeno que sugere uma
espacialidade e também como um sistema complexo de elementos que produzem
e reorganizam paisagens e lugares sagrados, € enveredar por um amplo debate
tedrico que resgata e amplia a perspectiva geografica de analisar o sagrado. A
construcdo de uma geografia da religido sedimentada na compreenséo do sagrado,
procura tornar evidente as representacdes espaciais que se articulam com varias
proposicdes tedrico-metodoldgicas entre as quais conhecer o lugar sagrado e suas

particularidades, ora explicando, justificando ou questionando.

A dimensdo de andlise oferecida pela Geografia da Religido
substantiva-se numa polivocalidade que fornece um amplo leque de interesses,
entre 0s quais podemos citar a compreensao dos lugares sagrados. Nessa
perspectiva de analise, observamos também que o simbdlico presente nesses
lugares é direcionado para uma forte imbricacdo existente entre os elementos a
saber: paisagem, cultura e religido, o que nos garante uma sustentacdo teorica
para que possamos entender as interagfes religio-geograficas. Esta relacdo do
homem com os lugares sagrados revela-se, portanto, numa importancia pela qual o
homem religioso se liga ao espa¢co mitico, ao seu espac¢o cosmicizado e numa

perspectiva simbdlica ira conviver em uma atmosfera impregnada de significados
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gue embora multifocais, tendem para uma polaridade baseada em normatizacgdes e

contextos espaciais que delineia agdes e comportamentos.

A Geografia da Religido, enquanto subcampo da Geografia Cultural
compreende um conjunto de abordagens tedricas centradas nas dimensdes
simbdlicas, pelas quais os espacos sagrados sugerem multiplas interpretacfes
(LEVINE, 1986). Assim, os estudos de religido em geografia assumem uma
importante tarefa cujo direcionamento teérico-metodolégico tem sua relevancia na
percepcdo do fendmeno religioso frente a determinados lugares sagrados e
conforme Sopher (1967, p. 24) "uma das preocupagdes da geografia da religido é
entender como a paisagem se associa a um conjunto de sistemas religiosos e
modelos de religiosidade que estdo condicionados a comportamentos”. Esses
lugares sagrados irdo construir determinadas singularidades, cabendo ao geodgrafo
da religido, percebé-los, abstraindo-se do seu sentido original e introduzindo uma

nova ordem e percepcao que reproduz o mundo em uma nova forma expressiva.

O presente trabalho direcionou seus objetivos para a analise de dois
lugares sagrados: Canindé e Quixada, localizados no sertdo cearense, sob a otica
das representacdes sociais. Operacionalizar esta perspectiva de analise nos
orientou a uma leitura e producdo de conhecimento sobre aqueles lugares, 0s
quais foram vivenciados ora trilhando o material bibliografico pertinente aos
mesmos, ora durante a pesquisa de campo, criando dessa forma um processo
dialético de construcdo/desconstrucdo de uma trama que, convergiria para uma
l6gica mais ampla a qual ndo estava limitada apenas aos elementos Obvios que
saltavam a nossa primeira observacéo. A discussao feita sobre lugar nos permitiu
realizar uma prospeccdo conceitual objetivando também uma discussdo sobre
lugar sagrado. Vale dizer que a nocéo de lugar se apresentou de forma significativa
para as questbes centrais do trabalho, sendo recorrente na medida em que
buscavamos respostas para a compreensdo de temas envolvendo as

contextualizacdes especificas de cada um dos lugares pesquisados.

No primeiro capitulo, A Construgcdo do Lugar Sagrado, apresentamos

uma discussao tedrica sobre lugar na tentativa de canalizar para o entendimento do
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nosso empirico. Procuramos assim, uma objetividade e visibilidade, uma vez que,
sendo o lugar considerado um conceito que oferece concretude ao espaco, 0s
lugares sagrados aqui investigados, expressam nao apenas 0S aspectos visiveis,
mas também elementos simbdlicos e neste sentido podem ser definidos de
diversas maneiras, dentre elas serem um objeto estavel que prende a nossa
atencao (TUAN, 1983).

Assim quando fazemos reflexdes sobre Canindé e Quixada na
dimenséo do sagrado, se torna relevante considera-los através da perspectiva do
simbolico. Ao optarmos por este caminho, percebemos a realidade sécio-espacial
como locus para a observacgéao dos fendbmenos pertinentes a tematicas abrangentes
como: o lugar na perspectiva da geografia humanista, na perspectiva da geografia
da religido e a relacdo entre o sagrado e o urbano. A observacdo desses temas
constituiu um esteio importante para a construcdo do trabalho, pois, ao
considerarmos o0s lugares sagrados como produto das praticas espaciais e
simbolicas, podemos deduzir que estas praticas sdo estabelecidas mediante uso,
apropriacao e percepcao daqueles que participam dos mesmos e que irdo enunciar

as suas representacoes.

O segundo capitulo, Dimensionando o Objeto de Pesquisa: a
concepcao do real, esta referenciado nas proposicdes metodoldgicas pertinentes
ao trabalho. Adotando os parametros da metodologia qualitativa para investigar o
sagrado em Canindé e Quixada, seguimos o pressuposto pelo qual nossa andlise
deveria estar centrada na esfera do lugar enquanto microestrutura do espaco.
Neste particular nos apoiamos nas consideracdes propostas por Haguette (2007, p.
20) ao afirmar que “a sociedade é constituida de microprocessos que, em seu
conjunto, configuram as estruturas macicas, aparentemente invariantes, atuando e
conformando inexoravelmente a agao social individual”. Diante desse pressuposto,
sedimentamos nossa investigacao interpretando o lugar, através de informacdes
consubstanciadas nas fundamentacdes tedricas e nas praticas espaciais realizadas
através de um processo de investigacdo que envolve uma construcdo de
significados, decodificacdo das formas espaciais, bem como a representagdes

associadas a perspectiva do entendimento dos espacos sagrados.
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Além das considera¢Bes sobre o processo investigativo, no presente
capitulo, foram abordados temas pertinentes a construcdo metodologica do
trabalho, delineada pelos tépicos: a) Concepcdao do real, na qual apresentamos 0s
elementos que fundamentaram a formacéo socio-espacial do Ceara e sua relacédo
com a construcdo e organizacdo de dois lugares sagrados no Ceard. Este
momento nos permitiu a andlise do fenbmeno religioso e suas singularidades nos
guais os lugares sagrados representados pela devocdo a Sado Francisco das
Chagas em Canindé e a Nossa Senhora Rainha do Sertdo em Quixada
fundamentaram a discusséo central do trabalho; b) Coleta de dados. Ao
utilizarmos no presente trabalho a pesquisa qualitativa, acreditamos que essa
proposicdo metodologica nos proporcionou flexibilidades, sobretudo ao lidar com os
nossos entrevistados. A medida que eram realizadas as entrevistas, construiamos
uma consisténcia a partir de uma interacdo com a realidade, pois a analise dos
lugares sagrados em Canindé e Quixada, calcada no estudo das representacoes,
também fundamentou a coleta de dados. c) A Observacdo de Campo. Fase
importante do trabalho, na qual o nosso olhar sobre o cotidiano de dois lugares
sagrados nos permitiu perceber os multiplos significados que eles emitiam. Formas
e itinerarios simbdlicos, rituais, praticas espaciais, enfim a conjugacdo de
elementos que em seu todo adquirem significados e ao reconhecé-los um novo
desafio nos era imposto — o de saber que por tras desses elementos, existia uma

trama na qual a relacéo sujeito-lugar vai além da simples analise objetiva.

No terceiro capitulo: Canindé e Quixada — Dois Lugares Sagrados,
sdo enfatizados os dois lugares sagrados enquanto tema central da tese.
Reforcamos o conceito de lugar a partir da construcdo de uma logica sécio-espacial
eivada de significados, ou seja, de uma representacdo que busca retratar os
aspectos inerentes a relacdo entre o homem religioso e o sagrado. Neste contexto,
buscamos verificar os valores e significados presentes naqueles lugares, seja
através das formas simbdlicas que estdo associadas aos elementos do sagrado,
como estatuas, templos, roteiros devocionais ou simplesmente através dos
elementos da natureza, representados, por exemplo, pela montanha, no caso do
santuario de Quixada. Assim, as inUmeras representacdes dos devotos que visitam

esses dois santuarios indicam ndo apenas a imagem concreta das formas
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simbdlicas, mas quando nos propomos entender esses lugares na perspectiva da
geografia da religido procuramos enfatizar as formas espaciais do sagrado, 0s
rituais, os tipos de romeiros, direcionando nossa andlise para determinados
aspectos do real que sdo mediatizados pelos simbolos que além de ser uma
realidade material estdo sempre associados a uma idéia, um valor e um

sentimento.

As Representacfes Sociais do Sagrado € o tema do quarto capitulo.
E realizada uma discussdo a respeito do nosso objeto empirico, levando em
consideracdo 0 expediente das narrativas que se inserem na busca da
interpretacdo dos fatos, procurando uma aproximacdo mais fidedigna daqueles
envolvidos em suas contextualizacbes especificas. Desta forma, procuramos
nortear 0 empirico através da construcao das representacdes sociais em Canindé e
Quixada, envolvendo os principais personagens de nossa pesquisa: vendedores
ambulantes, devotos e romeiros. Nesse proposito, buscamos mesclar diferentes
aspectos do real que convergem e revelam multiplas narrativas relacionadas com o
sagrado. Enfatizamos, portanto, o uso das narrativas como instrumento para
identificar as representacdes sociais, compreendendo serem aquelas expressfes
coerentes e adequadas para se obter informacfes acerca das praticas e saberes

relacionadas com os dois lugares sagrados em tela.

Estruturado dessa forma, o presente trabalho buscou um
direcionamento para andlise daqueles que participam e vivenciam o sagrado,
sejam romeiros e devotos que se destinam a Canindé ou Quixada bem como
aqueles que participam das festas religiosas com o objetivo de realizarem uma
atividade econbmica, aqui representado pelos vendedores ambulantes.
Procuramos também apresentar dois lugares sagrados que sao apropriados e
transformados através de uma estrutura de significados. Neste sentido, se o lugar
como afirma Cresswell (2007, p.12) “esta centrado no dominio do significado e da
experiéncia”, podemos admitir, entdo, que os fiéis naqueles dois lugares o tomam
de modo significativo, elaborando suas representacdes a partir das manifestagdes

do sagrado.
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CAPITULO 1: A CONSTRUGCAO DO LUGAR SAGRADO

“Lugares podem ser simbolos ou campos
de preocupacdes, mas o poder dos
simbolos para criar lugares depende em
Gltima analise das emoc¢des humanas que

vibram nos campos das preocupacgoes.’
(TUAN, 1983)

1.1 Algumas Interpretacdes sobre o Conceito de Lugar

A discusséo que se faz sobre o termo lugar no ambito da geografia
nao é recente, sendo algumas vezes considerada pelas varias abordagens como a
‘ciéncia dos lugares”. Ao longo do século XX, o conceito ganhou diversas
acepcoes, sendo alvo de um amplo debate que se insere em um movimento de
aceitacao e refutacdo. Com relagcédo a acepcéo do termo, Agnew e Duncan (1989)
aponta a existéncia de inumeras definicbes sobre lugar, o que torna dificil uma

unanimidade em termos interpretativos.

Iniciamos a discussao do tema sobre a categoria “lugar”, enfatizando
gue uma determinada porcdo do espaco ndo € um estagio vazio no qual a
organizacdo de elementos naturais e culturais o tornam conhecido. Isto significa
dizer que séo as realizacbes empreendidas pelo ser humano, quer seja quando
produzem bens materiais para sua sobrevivéncia ou quando definem formas pelas
guais sdo constituidos seus sistemas culturais, que ampliam e enriguecem o
conceito de lugar, principalmente aqueles geégrafos, que adotam a perspectiva da

abordagem humanista para explicar tal conceito.

No ambito das ciéncias sociais, em particular a geografia, a
expressao lugar constitui-se como um dos seus conceitos-chave. O lugar, sendo

definido como um contexto, em termos relacionais, é resultado de processos que
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interagem de forma dinamica sobre o mesmo (STAEHELI, 2008). Considerando as
vérias reflex6es sobre o termo anteriormente realizadas no que diz respeito ao seu
significado, é possivel identificar duas orientacdes que se firmam a partir de duas
linhas epistemologicas: o da Geografia Humanista e o da Dialética Marxista (LEITE,
1998). Embora essas duas correntes apresentem distintas postulacdes filosoéficas,
teriam como elemento convergente, o fato de terem surgido como reacdo ao
pensamento positivista no qual uma de suas principais manifestacdes era reduzir

todo trabalho cientifico ao dominio da aparéncia dos fenémenos.

Assim, 0s lugares na perspectiva das abordagens feitas pelos
geodgrafos humanistas, sado centros pelos quais atribuimos valor e onde sao
satisfeitas as necessidades para as realizagbes primeiras do homem. S&o, assim,
abordagens importantes e que precisam ser complementadas por dados
experienciais que possam coletar e interpretar suas caracteristicas diversas, com
fidelidade, porque segundo Tuan (1983), temos o privilégio de acesso a estados de

espirito, pensamento e sentimentos.

Os significados que os individuos atribuem aos lugares estao
associados com o cotidiano, movimentos e atividades dos mesmos no lugar.
Explorando o significado dos lugares na perspectiva do simbolico, especificamente
na esfera do sagrado, pretendemos mostrar que ndo existe um unico significado
para o lugar, mas sim pluralidades interpretativas. Entendemos ainda que as
relacdes intersubjetivas engendram a producéo do lugar e esse universo plural de
interpretacdes coaduna-se ao pensamento de Merleau-Ponty (1999, p. 328), que
ao considerar o espaco como uma espécie de éter no qual todas as coisas
mergulham, ou de concebé-lo abstratamente com um carater que lhes seja comum,
devemos pensa-lo como poténcia universal de suas conexdes. Dessa forma, o
mundo, enquanto lugar de vida ndo é apenas o ambiente real e l6gico nas quais as
coisas se tornam possiveis, mas um palimpsesto de experiéncias vividas e

partilhadas em evidéncias de um mundo subjetivo.

Podemos afirmar que a geografia humana tem como uma de suas

principais preocupac¢des o estudo dos lugares. No contexto das ciéncias humanas,
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a geografia tentara elucidar o problema da definicdo do termo lugar, assinalando
gue 0 mesmo emerge como uma necessidade, sobretudo a partir do processo
marcante da globalizacdo. Neste contexto, surge um questionamento: € possivel
pensar o lugar como singularidade? Apesar do intenso processo de globalizacao
gue despersonaliza identidades, imp&e ritmos, ordena novas formas na paisagem,
assim, acreditamos que tal imperativo ainda € combatido pelo lugar. O “acontecer
solidario” que nos fala Milton Santos (1994:36) consubstancia o entendimento de
lugar como um dos referenciais indispensaveis a vida na esfera do cotidiano. O
lugar torna-se, portanto, o mundo da esperanca, permitindo novos reordenamentos

impostos pela globalizagéo ao tentar impor uma Unica racionalidade para o mundo.

O termo lugar € muito usado no cotidiano. E uma palavra que envolve
0 senso comum, tornando facil compreendé-lo como algo familiar e que busca
estabelecer, por exemplo, uma localizacdo. Além do senso comum, porém, € uma
tarefa ardua quando pensamos o conceito de lugar e sua centralidade tanto para a
geografia quanto para a vida cotidiana. Embora os conceitos de espaco e lugar
possam parecer claros, eles tém sido muito questionados e as vezes mal definidos
no contexto das ciéncias sociais. Em razdo disso, ao refletirmos sobre seus
significados, muitas dificuldades surgirdo principalmente se considerarmos esses
significados no momento em que se aborda a relacdo espaco e lugar. Certamente
no cotidiano, os dois termos sao diferentes sugerindo que eles sejam relacionados,

entretanto merecendo serem conceituados distintamente.

Ressalta-se aqui a heranca de duas diferentes abordagens na
geografia para o entendimento do lugar. Uma é a perspectiva marxista, que
enfatiza as relagcbes de dominacdo e resisténcia desenvolvida ao longo de
diferentes espacos, enfatizando a importancia do lugar enquanto socialmente
produzido e consumido. Para Norton (2000), o intenso debate entre os geodgrafos
marxistas com inclinacdo para uma orientacdo humanista no ambito da Escola de
Frankfurt, proporcionou uma compreensao sobre o lugar, definindo como algo que
emerge em uma forma particular do espaco, criado através de praticas,
representacdes e imaginagdes. O pensamento da Escola de Frankfurt, cuja teoria

critica enfatizava os aspectos humanistas do pensamento marxista com adi¢céo de
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elementos da psicologia social é revelador no sentido de fazer uma contraposicéo a
perspectiva estruturalista. Essa segunda visdo rejeitou os aspectos humanistas e
centrou sua analise sobre o carater estruturalista do marxismo. Como esteio
tedrico, para compreender o lugar, esta perspectiva foi muito utilizada nos anos
1980, ressaltando que para a compreensao de um sistema social seria necessaria
a valorizacdo das relagbes estruturais entre seus componentes. A luz desta
abordagem, os problemas humanos associados ao lugar eram essencialmente

estruturais e estavam vinculados a um determinado sistema econdmico.

A abordagem humanista tende a focalizar o lugar compreendendo
este como um ambiente distinto, definido pela experiéncia vivida. Através dos
trabalhos de Yi-Fu-Tuan, sobretudo no livro “Espago e Lugar” (1983), constata-se a
maneira como este autor sugere que a no¢ao de lugar esta associada ao aspecto
emocional das pessoas. Aproximando-se dessa abordagem e adotando a
perspectiva fenomenologica, Relph (1976), enfatiza a relacdo sujeito-lugar,
observando que a mesma vai além da analise objetiva, focalizando a experiéncia
vivida do espaco, descrevendo 0s componentes essenciais do lugar e da
deslugaridade, atentando ainda para o fato de como eles se expressam na
paisagem, sugerindo que determinados lugares sdo mais auténticos que outros e
gue o sentimento de pertencimento, movido por um forte laco de amizade entre as
pessoas, caracterizaria o lugar. Recorre-se ainda a Relph (Id. p. 42), que afirma
serem os lugares incorporados as estruturas intencionais de todas as experiéncias
do sujeito. Assim, os aspectos do mundo vivido que se distinguem no lugar séo
diferenciados, pois envolvem intencdes, atitudes e experiéncias. Se para Relph, os
lugares possuem significados, o que se reserva para a o entendimento do
placelessness seria a exposicdo de exemplos pontuais como é mostrado pela
arquitetura moderna, nas quais as torres de concreto inspiradas no estilo Corbusier

indicariam nédo existir uma conexao entre o individuo e o lugar.

Admitindo que os lugares sejam fundamentais, oferecendo um
sentido de pertencimento para aqueles que vivem neles, a perspectiva humanista
propde uma definitiva e complexa relacdo entre o carater especifico dos lugares e

as identidades culturais daqueles que vivem neles. Na perspectiva materialista, os
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embates culturais explicitam desigualdades na forma como o espaco é ocupado e
usado pelos diferentes grupos. Essas abordagens apresentam o espaco e o lugar
como conceitos fundamentais e opostos. O lugar admite uma indicacdo de
estabilidade, enquanto o espaco indica fluidez, movimento. O lugar é sempre
relacionado com a seguranca, com a idéia de protecdo, enquanto espaco €
associado com o desconhecido e a mobilidade.

Atenta-se para o fato que espaco e lugar sao categorias distintas. O
dualismo existente entre espaco e lugar sera bem identificado em Castells (1999),
guando este autor analisando o processo de construcéo da identidade enuncia as
consequéncias sociais da globalizacdo e do capitalismo informacional. A era da
informag&o na sociedade contemporanea, traduz-se em uma sociedade em rede
gue opera globalmente, caracterizando a fluidez espacial, sendo transformada por
inovacbes tecnoldgicas. Esse espaco de fluxos dissemina um repertorio
estandardizado para o consumo de bens, imagens e estilos de vida para todo o
planeta. A explicacdo é que o lugar, as formas de vida e as identidades, estao

sendo determinados pela logica global do capital.

Em resumo, isto significa que o mundo dos lugares tem sido
substituido por espacos caracterizados pela velocidade, homogeneidade e fluxos.
Neste sentido, Marc Augé, definiria o fendbmeno como “n&o-lugar’. Segundo o
autor, “existiia uma supermodernidade produtora de n&o-lugares, isto é, de
espacos que ndo sdo em si antropoldgicos e que contrariamente a modernidade
baudelairiana nao integram os lugares antigos”. (1994, p. 73). A definicao de “nao-
lugar’” na visdo de Augé seria exemplificada por polaridades fugidias. sendo
representadas pelas vias expressas, domicilios moveis, estacbes aeroespaciais,
entre outros, enfim seriam palimpsestos onde se forja um jogo de espelhos pelo
gual a identidade do sujeito torna-se volatil. Entretanto, € discutivel, a proposicao
de Marc Augé sobre a inexisténcia do lugar, talvez mais apropriado fosse o termo
placelessness proposto por Edward Relph, uma vez que o lugar sempre existira,
apenas delineando possibilidades de ndo permanéncia de formas e significados o

gue levaria a um sentimento de perda do sentido de lugar.
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Analisando criticamente o conceito de lugar, Harvey (1992), ambienta
a discussao no esteio da pos-modernidade. Tomando como esteio as idéias de
Lefébvre, Harvey aponta como os lugares sdo construidos e experienciados,
enquanto artefatos materiais, como eles sao representados no discurso e como S&o
utilizados enquanto representacdes deles mesmos. Em tempo de globalizacéo,
Harvey chama atencdo as mudancas ocorridas nas identidades culturais,
relacionadas com o0 processo de compressao espacgo-tempo, o qual encoraja o
binbmio homogeneidade/diferenciacao.

Evocando a relacdo espaco-lugar, Massey (1997), busca
compreender o conceito de lugar adicionando as noc¢des de hibridismo e diaspora.
Para Massey, o0 lugar representa conjunto de fluxos que se articula com outros
espacos que o rodeiam. Essa nocdo de hibridismo e diaspora tera eco nos
trabalhos de Urry (1996), ao mostrar que os significados dos lugares séao
vigorosamente contestados pelos diferentes grupos culturais que buscam sua
interpretacdo de lugar através de situacOes especificas tais como lugares turisticos,
marketing place, entre outros. Pretende ainda este autor, mostrar que o foco da
cultura de consumo € crucial para a compreensdo de como o0s lugares séo
investidos de significados provenientes de um imbricado complexo de elementos

externos e internos ao lugar.

1.2 O Lugar na Perspectiva da Geografia Humanista

O lugar enquanto conceito-chave para o estudo da globalizacdo em
particular e para a geografia em geral, somente adquire importancia a partir de
meados da década de 1970. Desde a implantacdo da geografia como disciplina
académica — a partir de uma idéia positivista da ciéncia — o lugar foi eventualmente
analisado em um plano secundario. Na geografia classica do inicio do século, o
conceito de lugar tinha um sentido locacional e assim se definia a geografia como a
ciéncia dos lugares e ndo dos homens. A busca de uma objetividade exacerbada
inviabilizou qualquer consideracdo que extrapolasse seu significado locacional.

Para Corréa (1995, p. 29), no momento do surgimento da geografia humanista e
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com a retomada da geografia cultural, a paisagem torna-se um conceito

revalorizado, assim como o lugar passa a ser um conceito-chave mais relevante.

Tomando como esteio tedrico as filosofias do significado,
especialmente a fenomenologia e o existencialismo, a geografia humanista sera
definida através de parametros que se assentam na subjetividade, na intui¢cdo, nos
sentimentos, na experiéncia vivida e no simbolismo. Os estudos fenomenoldgicos
na geografia buscam apreender o significado do lugar, ndo apenas algo que é
objetivamente dado, mas como algo que é construido pelo sujeito no decorrer de
sua experiéncia. (SILVA, 1986). Portanto, a realidade ndo € apenas um dado
objetivo, mas inclui a percepcdo do meio ambiente enquanto experiéncia vivida e
sentida. O privilégio que a geografia humanista da ao lugar revela-se através dos
pressupostos calcados nos sentimentos e nas idéias do sujeito a partir de suas
experiéncias. As experiéncias pessoais, 0s sentimentos, a subjetividade fazem com
gue o lugar envolva as agées humanas e no dizer de Fremont (1980, p. 46) “este
espaco participa de seus sonhos, a imagem do universo vibra sob suas pulsdes. E

estas sublevadas pelo desejo, recriam a cada instante 0 mundo que é a sua obra”.

Compreender o lugar sob o angulo do espaco vivido é enxergar o
nivel corporeo-emocional que o individuo mantém com o lugar. Tuan (1983) ao
enfocar esta relacdo homem-lugar, diz que o espaco é orientado a partir do corpo
humano, resultando de uma experiéncia primitiva do espaco. Para Tuan, o espaco
incorpora implicitamente uma base fenomenoldgica pelas quais as atencbes se
voltam para os valores espaciais, produzindo uma sensacao de apinhamento como
experiéncia subjetiva. A forte ligacdo do sujeito com o lugar é também ressaltada
por Fremont (1980) quando mostra que o homem desde o nascimento ira efetuar
com o corpo materno uma formacdo espacial e que se desenvolve pelas

metamorfoses que o corpo passa até a senilidade.

Autores como Eric Dardel (1990), David Lowenthal (1982), Anne
Buttimer (1982), ao proporem uma visdo fenomenolégica da geografia,
contribuiram para o conceito humanista de lugar, conceito este ja destituido de

suas conotagdes exclusivamente locacionais. A abordagem do lugar na perspectiva



26

humanista, que teve como base filosofica o existencialismo e a fenomenologia, ira
definir o lugar enquanto uma experiéncia que se refere essencialmente ao espaco
vivenciado pelo individuo, ou seja, um foco gerador de significados. Essa dimenséo
do vivido tem destaque nas formulagcbes de Entrikin (1991), quando se reporta ao
lugar afirmando que este se apresenta como condicdo da experiéncia humana.
Assim, enquanto agentes no mundo, os individuos estdo sempre no lugar fazendo
parte de um determinado sistema cultural. Por esta razéo, a relagéo existente do
individuo com a cultura do lugar, produz elementos que forjam a construgédo de

suas identidades coletivas e individuais.

Holzer (1993) nos oferece uma contribuicdo importante, quando nos
apresenta um overview a respeito da geografia humanista, inventariando, como ele
proprio afirma, “se deixando levar pela riqueza dos contextos, das individualidades
e contradi¢des que vao compor essa geografia” (HOLZER, 1993 p. 110). Buscando
as origens da Geografia Humanista, Holzer se reportara a Carl Sauer, afirmando
ser dificil tecer consideracfes sobre geografia humanista e geografia cultural,
negligenciando a importancia daquele gedgrafo na evolugdo dessa abordagem de

investigacdo geografica.

Ao apresentar o conceito de paisagem, Sauer talvez tenha sido o
primeiro a desvincular o lugar do sentido estritamente locacional. O conceito
saueriano de paisagem cultural incorporava fortes elementos subjetivos e esses

elementos remetiam ao conceito de lugar. Conforme Holzer (1993, p. 111)

“A concepcdo seria de uma geografia néo-
positivista, que observa os objetos contidos na
paisagem em suas inter-relagbes e que
propunham uma visdo integral (a0 mesmo
tempo individual e genérica, fisica e humana)

dos fatos do lugar.”

Podemos observar que o resultado desta concepgao incorporaria
integralmente o discurso da subjetividade que estava implicita no conceito de lugar.

A abordagem feita por Sauer, irA compreender a paisagem como uma unidade
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bilateral, revelando assim sua expressao cultural no qual a marca humana esta
associada a uma éarea (lugar), bem com os grupos que mantém uma descendéncia
ou tradigdo (SAUER, 1998, p. 30).

Desse modo, a localizacdo ou posicdo ndo é condicdo necessaria
para a constituicdo do conceito de lugar. E fundamental compreender o lugar
enquanto constituido a partir da experiéncia que temos do mundo. A valorizagcédo
das relacbes de afetividade desenvolvidas pelos individuos em relacdo ao seu
ambiente, caracterizaria a perspectiva humanista sobre o lugar, conduzindo o
geografo a ndo exercer apenas sua propria imaginacado geografica, mas refletir

sobre a imaginacéo do proximo.

Eric Dardel, em “L’Homme et la Terre” (1990), ao propor um estudo
fenomenoldégico da geografia, ofereceu uma importante contribuicdo para o
conceito humanista de lugar, conceito este ja destituido de suas conotacfes
exclusivamente locacionais. Com bastante propriedade, Dardel apresenta a
abordagem do lugar na perspectiva humanista, tomando por base os preceitos da
fenomenologia e que segundo Holzer (1993) “a obra de Dardel torna-se agora
leitura obrigatoria para quem deseja trilhar os caminhos da teoria da geografia,
principalmente na perspectiva da abordagem humanista”. O lugar na dtica de
Dardel seria definido enquanto uma experiéncia que se refere essencialmente ao
espaco como vivenciado pelos seres humanos, ou seja, um centro gerador de

significados geograficos.

O lugar adquire uma importancia impar para a geografia humanista,
pois, se na analise espacial, o lugar se comporta como um né funcional, para a
geografia humanista ele significa um complexo simbdlico que pode ser analisado a
partir da experiéncia pessoal de cada um. Neste sentido afirma Tuan (1983), que a
estruturacéo e orientacdo do espaco se da a partir da experiéncia grupal. Portanto,
para os seguidores da geografia humanista, o lugar é principalmente um produto da
experiéncia humana, adquirindo também uma personalidade e um sentido. Evoca-
se, 0 “espirito” do lugar, no qual seu sentido € evidenciado quando as pessoas

aplicam seu discernimento moral e estético aos sitios e localizagbes. Estas
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reflexdes corroboram para a percepcéo do lugar em termos fenomenoldgicos. Para
Relph (1976), a esséncia do lugar é ser o centro das ac¢des e das intencdes, nas
guais sao experimentados 0s eventos mais significativos de nossa existéncia.
Dessa forma o lugar significa muito mais que o sentido geogréfico e de localizacao.
Ndo se refere aos objetos e atributos das localizacbes, mas também as
experiéncias do individuo com o mundo. Dai emerge duas -caracteristicas:
identidade e estabilidade. A identidade refere-se ao sentido do lugar (genius loci).
Provém das intencdes e experiéncias intersubjetivas que resultam da familiaridade.
A estabilidade corresponde a convivéncia temporal prolongada, estabelecendo um

fator fundamental na constituicdo dos lugares.

Na abordagem da geografia humanista, o lugar também esta
associado a sua dimenséao simbolica. O carater simbdlico dos lugares revela-se ao
ser humano com algo que precede a linguagem e a razao discursiva, apresentando
assim determinados aspectos do real ao enfatizar as relagdes entre o simbdlico e 0
lugar. Para Tuan (1982, p. 162), a principal funcdo do gedgrafo humanista é
esclarecer o significado dos conceitos, dos simbolos e das aspiracfes, a medida
gue dizem respeito ao espaco e ao lugar. Admitindo a existéncia de relacbes das
pessoas com 0 seu ambiente, sendo estas relacdes mediadas pela cultura, ratifica
Tuan que uma das fun¢des do humanista € mostrar que o lugar € um conceito e um

sentimento compartilhado tanto quanto uma localizagdo e um meio ambiente fisico.

Estas relacfes sdo mediatizadas pelos simbolos que podem ser uma
realidade material e une-se a uma idéia a um valor e a um sentimento. Para
Entrikin (1991,) o conceito geografico de lugar faz referéncias ao contexto de uma
area que inclui objetos e acfes. Neste contexto também estdo presentes 0s
elementos relacionados a natureza bem como aqueles representados pelas acdes
humanas. O interesse em descrever e compreender o contexto natural associado
com as distintas formas de vida pode ser ampliado no sentido de envolver a
dimenséo simbdlica estabelecida a partir das relagfes criadas entre o homem e

seu meio.
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Entendemos que as media¢gBes simbdlicas permeiam as atitudes
pessoais em relacdo aos lugares da afetividade e de pertencimento. A analise do
simbolico presente no lugar € uma tarefa que em um primeiro momento se ateve a
psicandlise, através de um processo sistematico de decodificagdo, decompondo o
simbolo numa série de significados. O carater simbdlico dos lugares também
permite um éxodo conceitual no qual buscamos uma exegese a luz de outras
disciplinas. A leitura do lugar a partir dos simbolos torna-se uma tarefa da geografia
humanista, buscando compreender como aquelas se tornam familiar ao individuo.
Na concepcao de Yi-Fu Tuan, a amplitude da experiéncia ou do conhecimento
pode ser direta e intima, ou pode ser indireta e conceitual, mediada por simbolos
(TUAN, 1983). Os saberes e fazeres humanos atribuem, assim, significados e
organizam os lugares e os simbolos presentes fazem a mediacdo entre 0 mundo

interior e exterior.

Essa relacdo do sujeito com o lugar e a possibilidade de produzir
significados €& enfatizada por Entrikin (1991, p. 7) quando trata “da nossa
possibilidade freqientemente observada para a construcdo social, colocando uma
visdo particularmente moderna que reconhece a nossa liberdade para criar
significados”. Tal visdo para Entrikin, destacaria o agente ativo e as limitagdes
sociais em acdo, mas néo a tensédo criada entre o sentido existencial do lugar em
sua dimensao subjetiva e a concepcdo naturalista de lugar que comportaria uma

objetividade relativa.

O simbdlico dos lugares nos remete ainda ao conceito de lugar
vernacular, (BOYER, 1996). Os valores locais, 0s saberes, 0s costumes, estariam
enraizados no lugar, sempre preservados ou recriados, tomando por base o desejo
nostalgico que emana desses locais. Neste sentido, explicita-se um conjunto de
representacdes nas quais as densidades simbdlicas (antigas e atuais) expressam o
vernaculo dos lugares. Assim, a dimenséo simbdlica do lugar expressa a relacao
gue um determinado grupo social mantém com o lugar, expressando a sua
formacdo e continuidade, mantida através de praticas culturais nas quais séo
representadas por povoados, lugares sagrados, reservas indigenas, campos

agricolas, entre outros.
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Cada um dos exemplos possiveis contém uma variedade de
elementos de ordem natural ou cultural associados a uma prética cultural na qual
definem um conjunto de simbolos e que expressam a memoria do lugar ou como
salienta Claval (2001, p. 140) “o espaco frequentado pelos homens nao se limita
jamais aqueles revelados pela observacdo: ele € acompanhado de um outro,
refletido num outro mundo, ao qual sdo atribuidos valores e charmes superiores
aqueles do meio familiar’. Essa relagdo entre o individuo e o lugar é, portanto,
mediatizada por uma rede simbdlica cuja materialidade traz o imaterial, algo visivel

gue mostra o invisivel.

O simbolo presente no lugar pode ser definido também como um
elemento mediador entre diferentes registros da experiéncia e da comunicacao
humana. Estas possuem uma dimensao irredutivelmente espacial, ou seja, 0
mundo conhecido e imaginado no qual a atividade humana se converte em um
complexo de significados, manifestos em uma realidade geografica, que iréo
encontrar no lugar um suporte privilegiado envolvendo ai o0 processo de
simbolizacdo. A compreenséo do lugar enquanto simbolo, buscando um sentido
imaginario do sujeito com seu lugar, expressa uma relacdo que é mediatizada
pelas praticas socio-espaciais que envolvem aculturacdes e adaptaces através da
artificializacdo da natureza. A andlise geografica deve examinar o espaco como um
texto nos qual as formas sédo portadoras de significados e sentidos (GOMES,
1997).

Estas praticas socio-espaciais contém, portanto, o simbdlico dos
lugares, nas quais as relacdes registradas pelos simbolos representam realidades
materiais e imateriais, produzindo significados em suas mais diversas formas,
identificados pelos objetos, costumes, praticas e ritos. Hissa (2006, p. 19) sublinha
ser nos lugares que a vida, em todos os seus significados, emerge como um
recorte de mundo e pensar o lugar € definitivamente refletir sobre as identidades
gue sao afetadas pelos movimentos da vida contemporanea. Neste sentido,
podemos afirmar que o lugar é a porcdo do espaco apropriado para a vida. As
redes de sociabilidade que se formam a partir das identidades locais contribuem

para que o lugar se defina pelo sentimento e pertencimento.
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1.3 Os Lugares Sagrados na Perspectiva da Geografia da Religi&do

O espaco que se inscreve na vida dos homens é constituido de véarios
aspectos sejam eles materiais, sociais ou simbdlicos. Esse espaco é transformado
pela cultura e, pode ser expressa através das praticas religiosas que dominam um
determinado lugar. Durkheim (1996) assinala que os sistemas religiosos sao
importantes, pois como primeira tentativa de compreender a realidade exterior e
objetiva do mundo, ofereceram elementos relativos ao contetdo e a forma légica,
ofereceram também elementos de ordem cognitiva na elaboracdo de idéias
permanentes e representagdes sociais. Para Durkheim (1996, p. 18), “é a natureza
da religido em seu conjunto que se exprime diretamente. Procede-se como a
religido formasse uma espécie indivisivel, quando ela é um todo formado de partes;
€ um sistema mais ou menos complexos de mitos, de dogmas, de ritos, de
cerimbnias”. Ocupando um espacgo importante na obra de Durkheim, as religides
primitivas constituem a origem de seu estudo por considerar que, em sua clareza e
simplicidade, evidenciam o essencial, mais tarde oculto pelo secundario e o

acessorio.

Algumas questdes podem ser levantadas sobre o sagrado, um termo
geralmente usado em oposicao ao secular e ao profano. Segundo Ivakiv (2006), as
diades sagrado-profano, religioso-secular sdo necessarias para a compreensao do
termo. O sagrado é também tomado com referéncia para a classificacdo de
pessoas, coisas, lugares, envolvendo ainda a regulacdo de comportamentos com
relacdo as formas simbolicas que envolvem o espaco sagrado através de regras,
protecdes e proibicdes. As caracteristicas inerentes aos lugares sagrados emanam

dessas formas ou ainda da experiéncia que o individuo vivencia.

A existéncia de lugares sagrados, sobretudos aqueles criados a partir
de uma hierofania, coloca o homem religioso em uma delimitacdo espacial. Eliade
(1992) indica que ndo existe um espa¢co sagrado homogéneo, podendo haver
rupturas, conferindo-lhe uma heterogeneidade estabelecida como uma experiéncia
primordial que corresponde a uma fundacdo do mundo, ndo se tratando de

especulacdo tedrica, mas de uma experiéncia religiosa primaria que precede a



32

reflexdo sobre o mundo. Portanto, o sagrado introduz uma ruptura entre o natural e
0 sobrenatural, mesmo que 0s seres sagrados sejam naturais como a agua, o fogo,
os animais. E sobrenatural a forca ou a poténcia para realizar aquilo que os
homens julgam impossivel efetuar, contando com as forcas e a capacidade
humana. Este espaco, conforme explica Eliade (1992, p. 38), assume um carater
de duplicidade, ele ao mesmo tempo é centralizado e aberto. O espaco sagrado
estabelece um centro no mundo, fixando um ponto de homogeneidade no espaco
profano, providenciando ainda um lugar onde podemos habitar e estabelecer uma
conexdo com os deuses. Game (2001) nos chama atencdo para as formas
arquiteténicas e espaciais associadas as manifestacdes religiosas tais como
colunas, cupulas, templos, minaretes, entre outros. Estas formas evocam as
imagens de abertura, conectando os homens ao divino, sugerindo ainda um sentido

de pertencimento universal com 0 cosmo.

A heterogeneidade do espaco sagrado de que nos fala Mircea Eliade
e tal qual ela é vivida pelo homem pode ser evidenciada pela emergéncia em
determinados lugares de manifestacdes hierofanicas. Essa manifestacdo do
sagrado nesses lugares, os tornam qualitativamente diferenciados e poderosos,
separados do espaco comum, do cotidiano e do espaco profano. O espaco sagrado
também implica a idéia de repeticdo da hierofania primordial que consagra o
espaco e vai singulariza-lo e isola-o do espaco profano e conforme Eliade (1996)
contém um ponto fixo, o “centro do mundo”, o eixo de toda a orientagao futura. O
espaco sagrado formado a partir da organizacdo do caos original, comporta a acao
pelo rito, isto €, por uma acdo humana que estabelece relacdes entre os deuses, 0
mundo e o homem. Assim 0s espacos sagrados irdo delimitando-se, ensejando a

construcdo de lugares sagrados.

Através da sacralizacdo e consagracao, a religido cria a idéia de
espaco sagrado. Templos, igrejas, cemitérios, montanhas, cidades-santuario sao
considerados lugares sagrados. O espago da vida comum separa-se do lugar
sagrado através da presenca de processos rituais e elementos simbdlicos que
conferem a sacralidade do lugar. Esta estruturagdo do lugar sagrado é evidenciada

por Meslin (1982, p. 129) ao mostrar que,
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“Os ritos religiosos quer se trate de ritos de
sacrificios quer intervenham por ocasido da
descoberta, ou fundacao do sitio ocupado pelo
homem a fim de atrair para ele a bencéo
divina, quer se trate mais precisamente da
delimitacdo de uma por¢cdo desse espaco que
0 homem ha de declarar sagrado porque ele ai

encontra o lugar em que se estabelecem.”

A relacdo entre o sagrado e os lugares se insere numa ordem pela
gual a experiéncia religiosa engendra formas espaciais, reunindo um sistema de
simbolos capaz de tornar os lugares em algo humanamente significativo. Essa
experiéncia religiosa, ao produzir na paisagem formas e funcgdes religiosas, pode
ser entendida através da explicacdo de Berque (1998) que propde dois modos de
compreensao da paisagem: como marca da experiéncia religiosa produzida no
lugar e também como matriz dessa experiéncia, surgindo nesse momento
esquemas de percepcado, de concepcao e de acao, conferindo, portanto, uma

identidade impressa na paisagem.

Ao evocarmos a sacralidade de um lugar, percebemos a existéncia de
significados que sdo emanados a partir da relacdo sujeito-lugar. Tais significados
atribuidos pelos individuos ao lugar sagrado estdo vinculados a sua realidade
cotidiana, ou mais precisamente por sua conduta que € determinada através acoes,

objetivadas por praticas nas quais adquirem um significado.

Para a compreensdo dos lugares sagrados, buscamos esteio no
pressuposto que existem diversos aspectos materiais e sociais e também
simbolicos. Esses lugares, transformados através das praticas culturais,
especificamente as praticas religiosas, irdo dominar o lugar sagrado. O lugar
sagrado enquanto construgdo simbdlica ndo é nunca escolhido pelo homem; ele é

simplesmente descoberto por ele ou como afirma Mircea Eliade (1993, p.297)
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‘O espaco sagrado é revelado sob uma ou
outra forma. A revelacdo n&o se produz
necessariamente por intermédio de formas
hierofanicas diretas; ela é obtida, por vezes,
através de uma técnica tradicional saida de
um sistema cosmologico — a orientatio que é
um dos processos usados para “descobrir’

lugares.”

As diferentes analises geograficas sobre o lugar sagrado enfatizam a
vivéncia e a identidade nas qual cada comunidade religiosa se estabelece no
mundo sagrado e participa da memoria histérica no tempo e no espaco. Nesse
contexto, a geografia humanista focaliza as ligacdes que as pessoas desenvolvem
com os lugares sagrados, podendo ser ressaltados em muitos trabalhos
desenvolvidos por gedgrafos como Yi-Fu-Tuan (1980) e Lily Kong (1990), os quais
sublinham a existéncia de uma ligagcdo emocional que é criada e mantida atraves

da edificacdo do lugar sagrado.

A criacdo dos lugares sagrados também esta associada a acéo
simbodlica que o homem desenvolve através de processos que indicam a
organizacdo de um espaco socializado e que representa a prépria historia,
estabelecendo um elo entre 0 mundo e as relagdes simbdlicas. Entendemos aqui
como um ordenamento de signos organizado estruturalmente, através do qual um
sistema social é transmitido, reproduzido e explorado (DUNCAN, 2004) Assim, o
tema do lugar, entendido na perspectiva simbdlica do sagrado, aparece como um
conceito cuja polissemia esta ligada a prépria existéncia do homem, quer seja

individualmente ou em sua dimensao coletiva.

O processo de criacdo contribui para que os lugares tornem-se parte
de nossa auto-identidade, assim como o contato repetido, a familiaridade com o
lugar e a experiéncia partilhada. Um exemplo que tenta captar a ligagdo emocional
com os lugares sagrados é fornecido pelos centros de peregrinacdo, pois séo
lugares que possuem uma ordem espiritual predominantemente marcada pela

pratica religiosa da peregrinacdo. Nesses lugares, 0os simbolos ganham forca e
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realce quando estao impregnados de afetividade e significagéo no lugar sagrado. O
simbolismo dos lugares sagrados estabelece, portanto, uma teia de elementos na
gual o devoto ao dirigir-se ao lugar sagrado estabelece rituais que se expressam
em configuragcdes simbdlicas e que segundo Rosendahl (1996), sdo expressas pela
maneira que o devoto encontra para concretizar o seu imaginario, o qual s6 pode

ser inteiramente entendido através do relato do crente que efetivou o ritual.

A organizacédo dos lugares sagrados € estabelecida pelas formas que
singularizam e também pelos ritos que sdo ordenados em um complexo de
operagcbes simbodlicas. A fronteira que delimita o sagrado anuncia o lugar da
adoracao e onde se efetua o rito sacrifical, € também o encontro entre o homem e
0os seus deuses. O lugar sagrado € um mundo pleno de significados, sendo
também um espaco mitico que responde com sentimento e imaginacao as
necessidades humanas fundamentais. Na concepgdo de Tuan (1983, p. 112) “o
espaco mitico € um constructo intelectual que difere dos espacos concebidos
pragmatica e cientificamente no sentido que ignora a logica da exclusdo e da
contradigdo” Os significados que irdo compor o espago sagrado sao representados
pelos ritos. Cabendo a religido cumprir o papel de ligar o homem a divindade. Alias,
o termo “religidao” origina-se do latim religio, formado pelo prefixo re (outra vez) e o
verbo ligare (unir, vincular). Assim sendo, na otica de Tuan, existe uma ligacao

emocional que € criada e mantida através da edificacdo do lugar sagrado.

Este vinculo do sagrado com o profano é simbolizado, como
exemplifica Tuan (1980), no momento de fundacdo de uma vila ou uma cidade,
onde o guia religioso traca figuras no chdo e repete o0 mesmo gesto no ar na
direcdo do céu. Estes dois gestos delimitam um novo espaco sagrado (no ar) e
consagrado (na terra). Tuan nos mostra essa delimitacdo do sagrado e do profano
sugerindo as nocdes de espaco horizontal, representado pelo espaco vivencial,
secular e o espaco vertical, significando algo mais que uma dimenséo do espaco,
ou seja, a transcendentalidade. Mostrando que a natureza humana € polarizada e
gue homem desempenha dois papéis fundamentais: o mitico-sagrado e o social
profano, Tuan exemplifica essa polaridade citando o povo boximano que vive no

sul do continente africano. Conforme Tuan
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‘O espaco horizontal, o espaco vivencial do
boximano, & pobre em recursos e limitado em
tamanho. Estas limitacbes geogréaficas, no
entanto, sdo compensadas pela espaciosidade
vertical do mundo boximano. Ele olha para o
céu. Embora tenha que procurar quase
diariamente por alimentos e obrigados a olhar
o chdo em busca de raizes comestiveis e de
pegadas de animais feridos, 0s corpos
celestes continuam sendo uma parte de seu
mundo.” (TUAN, 1980, p. 149)

A imaginagdo criadora estimulou o homem a desenvolver um
sentimento religioso, favorecendo a busca incessante pelo sagrado e pela
experiéncia religiosa. A tentativa de captar o sagrado a partir das primeiras
manifestacfes pelas quais ele usou a imaginacdo criadora € classificada por
Mircea Eliade (1993) como um periodo da vida religiosa que ele denominou como
etnografico. A idéia de reproduzir nas paredes das cavernas, elementos como
simbolos, ideogramas, mitos cosmogonicos, entre outros, expressam uma série de
sinais, objetos e locais que evocam, marcam e definem o encontro, a manifestacao

do sagrado, a hierofania que atesta a experiéncia religiosa.

As relacdes entre a identidade religiosa e 0 espaco geografico sédo
explicitas conforme Rosendahl (2008) por meio de lugares sagrados, marcas e
matrizes identitarias. E no lugar sagrado, que podemos observar como o devoto
expressa seus sentimentos, sua identidade, sua fé. Considerando que a religido é
um dos principais constructos para a definicdo de identidades simbdlicas, existem
determinados lugares que a religido adquire uma dimensdo importante. As
expressdes simbdlicas manifestadas através da vida social, sob todos os seus
aspectos e em todos os momentos da histéria, somente serdo possiveis, gracas a
um vasto simbolismo (DURKHEIM, 1996, p.242). As formas materiais e materiais
do sagrado, associadas as representa¢fes sociais que os individuos estabelecem
para o lugar sagrado, elencam um cenario que se identifica com o individuo ao

vivenciar um determinado lugar sagrado. O lugar sagrado exerceria, portanto, uma



37

forga distinta que atrai o homem religioso. As representacdes do sagrado presentes
nas hierdpolis, por exemplo, sedimentam a concepcao da divindade que pode ser

expressa no poder substantivo de seus elementos simbalicos.

O lugar sagrado também assume uma importancia singular quando
se insere no dominio das relagbes emocionais estabelecidas entre os individuos e
os lugares. Estes lacos afetivos, definido por Tuan (1980, p. 106) como topofilia,
em um sentido mais amplo, envolve os lagos afetivos doa seres humanos com o
meio ambiente material, que pode compreender as experiéncias pessoais, as
percepcdes, as atitudes, os valores e cosmovisdes que impregnam essa relacéo
dos individuos com determinadas parcelas do espaco geografico. Para Tuan, esses
lacos afetivos sdo determinados por respostas ao meio ambiente, a partir de
valores estéticos, ou seja, observar a natureza de forma contemplativa, apreciando
o belo ou sentir de forma puramente tatil, os elementos que a natureza oferece aos
individuos. Entretanto para Tuan (op. cit, p. 107) “mais permanentes e mais dificeis
de expressar sdo 0s sentimentos que temos para com o lugar, por ser o lar, o l6cus
de reminiscéncias e o meio para ganhar a vida”. Assim, a tentativa de perceber os
lugares sagrados, compreende ndo apenas ver suas formas exteriores, mas a
pratica de exercicios imaginativos que determinam novas orientacfes a cerca
desses lugares. Trata-se, portanto, de uma constru¢ao na qual o sujeito busca uma

objetivacdo do sagrado e que € representada simbolicamente.

A abordagem que se faz sobre lugares sagrados pode também ser
entendida, a partir da compreenséao realizada por Norton (2000, p. 274) quando se
refere ao termo lugar. Segundo esse autor, “os lugares, seguindo as proposi¢des
dos gedgrafos humanistas, ndo sdo apenas receptaculos de objetos, mas se
referem a territérios de significados”. Sendo reinterpretado como um fenédmeno
experiencial e social, o lugar caracteriza-se por uma intersubjetividade, ou seja, é
compartilhado no sentido de que o significado do lugar pode ser comunicado aos
outros. Esta reflexdo a respeito da intersubjetividade se fundamenta na idéia de
corpo-sujeito que focaliza a relacdo direta entre o corpo humano e seu mundo.

(BUTTIMER, 1982). A idéia de intersubjetividade esfor¢a-se para construir um
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didlogo entre o sujeito e seu mundo, em termos de heranca sdcio-cultural e o papel

assumido no mundo vivido.

A relacao entre o lugar sagrado e o simbolo € manifestada por Santos
(2009) ao salientar que os significados conferidos aos lugares sagrados séo
avaliados a partir de experiéncias individuais. Os simbolos inerentes aos lugares
sagrados podem ser ainda considerados como manifestagbes da espiritualidade
(ANDREOTTI, 2007). Os individuos que deles participam, através de rituais e
outras manifestacdes sdo impregnados por uma espiritualidade religiosa ou
qualquer outra forma de transcendéncia que se revela por seus valores,

representacdes e identidades.

Com base em experiéncias empiricas, Kong (1992) argumenta que 0s
lugares sagrados ndo possuem um significado singular para cada um dos
individuos. Em vez disso esclarece a autora que existem varias camadas de
significados que séo investidos a esses lugares e podem ser classificados em trés
niveis: o primeiro esta relacionado com os significados religiosos e sagrados
representados pelos edificios religiosos. Aqui podemos observar a intima relacao
existente entre o devoto e determinadas formas espaciais associadas ao sagrado,
como por exemplo, igrejas, tamulos, estatuas, entre outros. O segundo nivel
incidira sobre o secular, ou seja, 0s vinculos pessoais que os individuos mantém
com os lugares sagrados, evidenciados pelos lacos topofilicos segundo a
concepcao de Yi-Fu Tuan. O terceiro nivel, diz respeito aos significados sociais,
denotando que os lugares sagrados ndo sdo representados apenas na esfera
individual, mas também sdo pontos de encontro para seus participantes,

conferindo-lhe, portanto um relevante significado social.

As manifestacdes simbdlicas efetuadas nos lugares sagrados
sinalizam para o surgimento de uma geografia mistica. Rosendahl (2008, p. 78)
admite que uma vivéncia da fé no lugar, em termos geograficos, deve ser analisada
em sua dimensdo espaco-tempo, ressaltando ainda que essas duas dimensdes
estejam impregnadas de simbolismos construidos, reivindicados e operados por

uma comunidade religiosa. Esses simbolismos caracterizariam uma geografia
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mistica, estando os lugares sagrados imbuidos de simbolismos que corresponderia
as praticas de culto religioso ou méagico efetuados nesses lugares. Assim nos fala
Bonnemaison (1992, p. 74) sobre “as viagens efetuadas pelos herdis, seus gestos,
suas aventuras que seriam recontadas no espaco em que eles haviam vivido. Os
lugares onde eles surgiram, desapareceram ou se metamorfosearam em rochas
sdo considerados sagrados e plenos de magia’. A construcdo dos lugares
sagrados exigiria, portanto, uma consagragado do espaco e segundo Eliade (1993),
a organizacdo de um espaco sagrado implica uma transfiguracdo analoga do
espaco profano. Cria-se uma geometria do espaco sagrado, onde o centro seria a
area mais sagrada que a realidade absoluta. A partir do gesto inicial do heroi

ergue-se o centro sagrado em torno do qual se organiza o espaco profano.

As religibes podem eleger alguns elementos particulares da paisagem
a condicdo de sagrados. Para Rubenstein e Bacon (1983, p. 171), existem dois
tipos de lugares que podem ser dotados de uma sacralidade, aqueles que possuem
caracteristicas fisicas tais como rios, lagos, montanhas, rochas e outros cujos
elementos da natureza se associam as praticas humanas, sejam elas no contexto
dos rituais, sejam no processo de organizacao espacial, tais como assentamentos,
formacdo de nudcleos urbanos associados a pratica religiosa. Estes ultimos irdo
caracterizar os santuarios e segundo Rosendahl (1996) configuram-se como
lugares considerados sagrados por uma dada populacéo regional, nacional ou de
varios paises, muitas vezes, em templos associados a uma hierofania. Podemos
citar inumeros exemplos de lugares sagrados, nas mais diversas religides, onde o
templo é a referéncia simbodlica para aqueles que o frequentam. Para o
muculmano, por exemplo, a mesquita de Al Haram em Meca € o lugar mais
sagrado porque contem a Caaba, local onde Ismael e sua mde Hagar foram
sepultados. Meca representa também o lugar de nascimento do profeta Maomeé.
Outro exemplo, de um lugar sagrado significativo esta presente no hinduismo. Ao
longo do rio Ganges, o rio sagrado da india, o lugar preferido para se banhar é
Hardwar, localizado no sopé do Himalaia, representa a porta de entrada para os
santuarios himalaios. Para os hindus, banhar-se em Hardwar é alcancar a
purificacdo, é sentir através de suas aguas os cabelos da deusa Saiva, uma das

principais divindades do hinduismo.
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Na religido cristd, os santuarios sao reverenciados como sagrados.
Neles as manifestacbes de hierofania ou simplesmente a devocdo expressa
através do catolicismo popular estabelece uma relacao reciproca entre a identidade
desses lugares e identidade dos individuos que freqlentam os santuarios.
Considerando os santuarios como lugares sagrados, Calavia (2002) admite serem
formas locais no sentido que sugerem as adaptacdes e criagbes populares, mas
também podem ter uma erudicdo, pois, 0s santuarios sdo geralmente

administrados por ordens religiosas oficiais.

Sobre a criacdo de santuarios Rosendahl (1999, p. 79) ressalta “que
orientacbes sagradas conduzem igrejas, mesquitas e sinagogas. As formas
espaciais resultantes, de imediato, refletem a dicotomia que existe entre o sagrado
e o profano”. Portanto, os santuarios enquanto lugares sagrados comportam
formas espaciais polissémicas em razdo do modo diferenciado de experiéncias que
nao envolvem apenas as divindades, mas também o profano. Essa diversificacao

gue apresenta os santuarios € percebida por Rosendahl ao afirmar que,

‘para a maioria das religibes, o espaco
sagrado expressa-se em areas, mas nem
sempre a natureza da experiéncia religiosa
ocorre desta forma. A pesquisa empirica a
respeito da religido catélica vem
demonstrando que h& uma pluralidade de
espagos sagrados em uma mesma hieropolis,
0s quais podem ocorrer através de dois tipos:
no primeiro, 0s espacos sagrados possuem
elementos simbdlicos da mesma religido do
santuarios; enguanto, no segundo tipo, 0s
espagos sagrados incluem formas espaciais e
rituais simbdlicos diferentes da religido
predominante no centro religioso.”
(ROSENDAHL, 1999, p. 80)
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A possibilidade de uma polissemia no lugar sagrado, em especial se
tratando da forma como os santudrios retratam as praticas de devocédo e a maneira
pelo qual o devoto a ele se dirige, explica a natureza desses espagos sagrados.
Explica Calavia (2002) que em determinados santuarios, os milagres relacionados
aos santos vigoram apenas em alguns lugares e ndo em outros. Seu alcance
espacial restringe-se ao local e conforme Rosendahl (1999) podem estar
proporcionalmente relacionados a eventos litirgicos que ocorrem no calendério do
préprio santuario. Como exemplo de santuarios cujo alcance espacial é de
natureza local, podemos citar a Igreja de Sdo Judas Tadeu no Rio de Janeiro ou a
Igreja de Fatima em Fortaleza, cujas manifestacdes do sagrado atraem fiéis
praticamente do mesmo lugar. Geralmente esses santuarios estéo localizados nas

grandes metropoles.

Outros santuarios maximizam as facanhas de seus santos, podendo
ser tomados pelo impeto da interpretacdo popular, possuem um alcance regional,
nacional e até mesmo internacional. O simbolismo representado por manifestacdes
de hierofania incita uma busca por parte dos peregrinos, sobretudo quando essa
busca por determinados santuarios esta relacionada com a cura. Muitos santuarios
tém alcancado uma reputacédo enquanto lugar de cura (GESLER, 1996). Os fatores
gue contribuem para essa reputacao sdo singulares a cada lugar sagrado, incluindo
0s elementos da natureza, as acdes humanas, as crencgas culturais e experiéncias
pessoais. A intervencdo do santo protetor na visdo do peregrino ocorre em
determinados lugares sagrados, fato que enseja o desejo de fazer peregrinacdo, na
maioria das vezes a procura da cura. O Santuario de Lourdes, na Franca, talvez
seja o exemplo mais representativo de lugar peregrinacdo em busca de cura. Neste
lugar, em 1858, uma jovem camponesa chamada Bernadette Soubirous relatou que
a Virgem Maria |he apareceu vérias vezes solicitando ao mundo oragcdo e
arrependimento. Os primeiros devotos que se dirigiam a gruta encontraram um
pequeno curso d’agua e passaram a banhar-se em suas aguas encontrando a cura
para seus males. A partir deste momento, milhares de fieis de se dirigem a Lourdes
na expectativa de um milagre, retratando assim, a maneira como os individuos que

freqientam este santuario dao significados as suas experiéncias pessoais e ao
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mesmo tempo como este lugar sagrado influencia percepcbes e experiéncias

associados a cura.

Os lugares sagrados exprimem o simbolismo e podem ser definidos
pela relacédo direta entre o individuo com sua fé. Vivenciar o seu lugar sagrado é
partilhar experiéncias que se vinculam as formas simbolicas, aos itinerarios
devocionais, aos nomes, entre outros elementos que sugerem um miCrocoSMO
para aquele que o vivencia. A organizacdo espacial do lugar pressupde um
ordenamento de singularidades que na analise geogréfica ratifica as dimensdes
oriundas de um imaginario de representacbes calcadas nas dimensdes socialis,
econdmicas e simbdlicas. Religido, fé e crenca, tudo isso diz respeito a uma
estreita relacdo do homem com o espiritual, ou mesmo uma mistura de
espiritualidade, moralidade e filosofia. Esta relacdo prende o homem ao divino,
ensejando teias de significados que criam pensamentos e acfes, proporcionando
também uma aura de factualidade que da sentido a vida (DAVIE, 2008, p. 81). Os
lugares sagrados assumem, portanto, um significado particular projetado através
do fato religioso, fornecendo uma visdo de interpretacdo do mundo, um sistema

simbolico provido de sentido, de esperanca, de valores e identidade.

1.4 O Sagrado e o Urbano

Pensar o espaco urbano juntamente aos fundamentos do sagrado,
implica preliminarmente, compreender os aspectos essenciais relacionados aos
valores culturais das civilizacdes antigas. Esta compreenséo atrela-se as nocoes e
conceitos de natureza, de tempo e de espaco, assim como as relagcdes do homem
com suas divindades que definem por sua vez a identidade e o papel revelador de
suas culturas. Compreender a cidade e o urbano é colocar a relevancia histoérica
baseada numa estrutura mitolégica (MARSHALL, 2000). Conhecer os mitos e os
rituais em seus principios fundamentais € um passo fundamental para a
compreensao do espacgo antigo das cidades vinculados a sua dimenséo religiosa.
As préticas, os modos de vida, a organiza¢ao social, as hierarquias de valores e de
poderes, as visdes de mundo nos conduzem a um pensar retrospectivo que nos faz

imergir em uma dimensao mais profunda do urbano.
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Para explicar a génese das cidades, Benévolo (1993) se referindo aos
primeiros nucleos urbanos, enquanto locais de estabelecimento aparelhados,
diferenciados e ao mesmo tempo privilegiados, afirma que os mesmos nascem da
aldeia, mas nao € apenas uma aldeia que cresce. Ela se forma quando os servi¢os
jA ndo sdo executados pelas mesmas pessoas que cultivam a terra, mas por outras
pessoas que nao tém esta obrigacdo e que sdo mantidas pelas primeiras com o
excedente do produto total. Nasce, assim, o contraste entre dois grupos sociais
dominantes e subalternos. Explicando a emergéncia da cidade ideal, Tuan (1980),
também corrobora com a idéia de que para explicar o surgimento de tal cidade, faz-
se necessario observar o viés econdémico. Ao mencionar o excedente da producéo,
ou seja, os produtos que as aldeias ndo podem consumir e que deveriam ser
comercializados em lugares especificos sob a administracdo de uma burocracia,
haveria a necessidade da figura religiosa do sacerdote-rei, um ser semi-divino entre

0 Céu e aterra, o co-criador do cosmo e o fiador da ordem.

Rosendahl (1999) nos chama atencéo para o conceito de excedente e
sua relacdo com o desenvolvimento do urbano, propondo existir com algo
relacionado ao sagrado. Segundo a autora, algumas teorias supdéem que o
excedente para sustentar uma elite foi extraido de uma base agricola, existindo a
possibilidade de que o poder, para obter excedentes, tornou-se concentrado nas
maos de uma elite devido a necessidade de coordenar esforcos para alimentar
uma populacao crescente com uma base limitada de recursos. Essa concentracao
de poder estaria sob o comando de um grupo religioso ou espiritual que em
algumas sociedades pré-urbanas, poderia ter sido uma fonte importante para
monopolizar poderes, caracterizando de forma ideoldgica, um tipo de controle das

comunidades.

E inegavel o papel que o sagrado exerceu e ainda exerce na
organizacao do espaco urbano que é por exceléncia o I6cus das atividades mais
diversas, sejam elas politicas, econbmicas, sociais ou culturais. Afirma Carlos
(1992, p. 57) que “a cidade é uma realizacdo humana, uma criacdo que vai se
constituindo ao longo do processo histérico e que ganha materializacdo concreta

em funcéo de determinagdes historicas especificas”. Dessa maneira o urbano pode
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ser objetivado como a expressdo materializada das manifestacées -culturais,
incluindo no rol dessas manifestacées os fatos religiosos e que para muitos
estudiosos, deve-se considerar tais fatos como o estagio inicial de muitas cidades
no mundo, uma vez que muitos nucleos urbanos comegaram como santuarios para

abrigar a moradia dos deuses.

A intensa relacdo entre o papel do sagrado e o urbano é evidenciada
por autores como Coulanges (1995) e Tuan (1980) que compartiiham com a
vertente que aponta 0s antigos santudrios da era paleolitica, como sendo a base do
desenvolvimento das cidades. Para Lewis Munford, os santuarios paleoliticos séo
formas basilares que denunciaram as primeiras atividades urbanas. Na
compreensao desse autor, os cemitérios paleoliticos seriam os nucleos de todas as
cidades vivas. Os ritos e novos habitos emprestavam sua contribuicdo a cidade,
sendo esta apenas um novo mundo simbdlico que representaria ndo apenas um
povo, mas todo um cosmo e seus deuses. A explicacdo para tal fato é ressaltada

pelo autor quando afirma que

“as atividades urbanas ocorriam em meio as
andancas inquietas do homem paleolitico,
onde os mortos foram os primeiros a ter uma
morada permanente: uma caverna, uma cova
rasa assinalada por um monte de pedras, um
tamulo coletivo.” (MUNFORD: 1965, p. 15)

Também procurando estabelecer um elo entre religido e a cidade,
Coulanges (1995) enfatiza que as praticas religiosas se desenvolvem pari pasu ao
desenvolvimento da humanidade. Os agregados de individuos que se reuniam para
formar as familias e, por conseguinte as fatrias e as tribos dariam origem as
cidades. A estreiteza das sociedades primitivas correspondia segundo o autor a
pequenez que se fazia da divindade. Cada familia tinha os seus deuses e 0 homem
s6 conhecia as divindades domésticas (COULANGES, 1995, p. 121). A religido
doméstica proibia as familias misturarem-se e confundirem-se. Mas era possivel
gue muitas familias, sem sacrificarem coisa alguma da sua religido particular, se

unissem, pelo menos para a celebracdo de outro culto que lhes fosse comum. A
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partir de entdo, certo numero de familias formou um grupo, denominado de fratria.
Ao mesmo tempo em que essas familias se uniram, logo conceberam uma
divindade superior a seus deuses domésticos que, comum a todos, velava por todo

o grupo. Erigiram-lhe altar, acenderam o fogo sagrado e instituiram-lhe o culto.

Na relacéo entre o sagrado e o urbano, o templo se apresenta como
um importante elemento conectivo (ROSENDAHL, 1999). A presenca dos
santuarios ocupando o lugar central nos primeiros nucleos de povoamentos é fato
apontado pelos pesquisadores que tratam da tematica. Os santuarios paleoliticos
sédo exemplos dos primeiros indicios de uma vida civica. Para Rosendahl (1999, p.
14), era verificada nos santuarios uma vida mais intensa, pois representava nao
apenas o abrigo e lugar de expresséao artistica, mas exerciam também um poder de
atracdo para homens vindos de muitos longe, atraidos pelo estimulo espiritual para

compartilhar as mesmas praticas ou crencas religiosas.

Ao que foi exposto anteriormente, entendemos que o fato religioso
pode ter sido o amalgama para a formacdo da urbe. Coulanges (1995), ao
interpretar as crencas mais antigas, enfatiza ter encontrado uma religido tendo por
objeto os antepassados e por simbolo principal o lar; esta religido constituiu a
familia e fundamentou as primeiras leis. Essas crencas, inicialmente estavam
vinculadas a natureza. As sociedades antigas achavam-se continuamente em
presenca da natureza, pois 0s costumes da vida civilizada ainda ndo haviam
estabelecido uma separacdo entre a natureza e o homem. A percep¢do humana
diante da natureza era exercida pelo idilico e prazeroso que aquela oferecia. O
homem experimentava em si, perpetuamente, um misto de veneracédo, de amor e

de terror perante a natureza.

Sendo a idéia religiosa, o fundamento inspirador e organizador da
sociedade, os homens, a medida que sentem existir a necessidade de divindades
comuns, procuram alinhar-se em grupos cada vez mais extensos (COULANGES,
1995). Embora a idéia religiosa esteja intimamente relacionada a evolugdo da
sociedade humana, para este autor elas se desenvolveram ao mesmo tempo.

Assim, as regras, inventadas e estabelecidas pela familia, aplicavam-se
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sucessivamente a fratria, a tribo e a cidade, embora considerando que aquele
momento, a cidade era uma confederagédo e que por muito tempo se viu obrigada a
respeitar a independéncia religiosa e civil das tribos e fratrias. A cidade estava
alheia ao que se passava no seio de cada familia, ela ndo era juiz do que se
passava por l4. O culto era liberado e todas as familias tinham seu chefe, como

tinham seu deus e seu altar.

As formas urbanas associadas ao sagrado remontam um passado
distante. Afirma Tuan (1980, p. 174), que “quando o estudo do urbanismo retrocede
até os seus centros primitivos, ndo encontramos 0 mercado ou a fortaleza, mas sim
a idéia da criacédo sobrenatural do mundo. O agente € um deus, um sacerdote-rei
ou herdi: o l6cus da criagao é o centro do mundo”. O centro do mundo a que se
refere Tuan € assinalado por um santuario tribal que evolui para um compacto e
amplo conjunto cerimonial que inclui diferentes combinacfes de elementos
arquitetbnicos como templos, palacios, piramides. Estas formas simbdlicas
inerentes a uma urbe religiosa transcendiam as incertezas da vida, refletindo a

precisdo, a ordem e a predicdo dos céus.

Analisando a cidade e seu simbolismo religioso, Claval (2004)
menciona que os individuos ao fazerem parte da cidade, reconhecendo seus
monumentos, seus deuses e seus rituais, esquecem suas diferencas no que diz
respeito as suas formas de viver, seus géneros de vida e, sobretudo as crencas
religiosas. A analise da cidade como centro cerimonial ajuda a compreender nao
apenas o simbolismo religioso como também os simbolismos politicos e civicos. As
formas simbolicas representadas por igrejas, mesquitas, sinagogas ou qualquer
outro templo religioso conferem a qualquer grupo local um assento material, por
elas simbolizam a sua crenca. Explica Claval (2004, p. 39), “na cidade, a igreja
principal, a catedral, permite a todos unir sua vozes em preces face um perigo
ameacador.” Os simbolos religiosos adquirem uma materialidade que afirmam a
ambicdo e o sucesso de seus habitantes, tanto que, nos séculos Xl e Xlll, cada
cidade procurava construir uma igreja com clpulas ou campanarios mais elevados,
indicando, portanto, um simbolismo religioso que se aproximava também de um

simbolismo politico.
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O curso natural da génese e evolucdo das cidades revela-se pela
rigueza simbdlica que o sagrado estimula ora pelas formas concretas que se
objetivam pelas estruturas do sagrado, ora através das projecdes subjetivas que
denunciavam a presenca das praticas rituais. A partir do Il milénio a.C., as cidades
da Mesopotamia ja eram muito grandes. Ur, por exemplo, possuia dezenas de
milhares de habitantes. Em seus aspectos fisicos, essas cidades eram circundadas
por muralhas e fossos utilizados para defesa. Os espacos cerimoniais destinados
as atividades religiosas eram os templos os quais se distinguiam das casas
comuns por sua massa maior e mais elevada (BENEVOLO, 1993). A cidade divina
€ construida de pedra para permanecer imutavel no curso do tempo, € povoada de
formas geométricas: piramides obeliscos, prismas, ndo observando proporc¢des
com as medidas do homem e se aproximam pela grandeza dos elementos da
paisagem natural. Nesta direcdo, Tuan (1980, p. 175) explicita uma arquitetura
urbana do sagrado ao afirmar que, como um simbolo do cosmo, a cidade adota
uma forma geométrica regular, do circulo, do quadrado, do retangulo ou de
gualquer outro poligono e estdo sempre articuladas ao sobrenatural, a um ideario

do sagrado.

O papel das primeiras cidades religiosas na evolucdo da vida urbana
ndo estava ainda muito claro e provavelmente nédo foi 0 mesmo em todos os
lugares. Para evidenciar a relacao entre religido e o urbano, Sopher (1967) salienta
gue o0s povos celtas da Bretanha pré-romana possuiam centros religiosos que
funcionavam como lugares de encontros para se discutir a religido e a politica, mas
esses centros ndo eram considerados espacos urbanos marcados por habitacfes
permanentes. Relata ainda sobre a cultura maia, mostrando que esta teve
aglomeracdes de habitacbes permanentes em cidades como Uxmal e Chichen Itza,
mas acredita-se que elas existiam apenas para as praticas rituais, talvez nédo
havendo uma populacdo permanente, deduzindo, portanto, que a cidade néo tenha

surgido de forma autoctone.

O sustentaculo da vida religiosa encontraria esteio nas cidades e
segundo Deffontaines (1948, p. 147)
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“‘nada de surpreendente como o ato de criar
uma cidade é, em muitos casos, nao um ato
geografico, mas sim um ato religioso; o fato
essencial € a criacdo de um culto, entdo a
cidade comeca quando se inicia esse culto, o
fundador é o homem que realiza a cerimbnia

religiosa sem a qual a cidade nao pode existir.”

A origem das vilas arabes também é um processo que ilustra a
relacdo entre o sagrado e o urbano. Na cidade arabe, o carater de aglomeracao é
bem pronunciado. A presenca do pulpito para a pregacao seria o elemento seminal
de muitas cidades como Bagda, Fostat, Transoxiane (Deffontaines, 1948). Esses
lugares de oragao seriam, portanto, uma forma de atrair as tribos errantes para as
reunides de culto que acontecia nas cidades. Para o mugulmano, vivenciar uma
verdadeira religido era viver na cidade. Assim, a vida urbana era considerada como
condicao de perfeicdo, pois renunciar ao nomadismo e se fazer citadino era um ato

recomendavel.

A expressdo do sagrado também se faz presente em um tipo
particular de organizacdo do espaco urbano: as cidades-santuarios. As diversas
religibes ergueram grandes monumentos de fé que se tornaram rota de
peregrinacdes. Na experiéncia cristd, os santuarios simbolizam a materialidade e o
encontro das pessoas com o0 sagrado. O elo existente entre a religido e
organizacao espacial das cidades cerimoniais, sugere uma maneira particular de
olhar determinados lugares e sua relagdo com seu contexto cultural (Rosendahl,
1994). Nesta mesma direcdo Carballo (2010, p. 113), ao estudar as hierépolis em
territério argentino, nos mostra que as mudancas no espaco urbano estao
relacionadas com mudltiplos fatores sociais, econdmicos e culturais, advertindo
ainda que outros fatores como o aparecimento de novos templos, oferendas em
espacos publicos e também as grandes peregrinagfes sao praticas religiosas que

se sustentam na busca do sagrado e com uma singular territorializagcao.

As cidades-santuarios enquanto lugares sagrados, estdo

focalizadas, via de regra, em templos associados a uma hierofania, apresentando,
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portanto, algumas caracteristicas comuns, repetitivas, e outras que descrevem
suas singularidades. Assim, é possivel delimitar, em cada centro de peregrinacao,
de um lado, o espaco sagrado, caracterizado por sua sacralidade maxima,
expressa por uma materialidade a qual se atribui grande valor simbdlico e, de
outro, 0 espaco profano, em torno do espaco sagrado, caracterizado pela

existéncia de elementos que nédo possuem sacralidade.

A presenca da dualidade sagrado/profano, é designada por um
fenbmeno que marca a transformacao do espaco em nucleos hieropolitanos, esse

fendmeno é a hierofania. Para Eliade (1992, p. 26)

‘quando o sagrado se manifesta por uma
hierofania qualquer, ndo s6 ha uma ruptura na
homogeneidade do espaco, como também
uma revelacdo de uma realidade absoluta que
se opbe a ndo-realidade da imensa extenséo
envolvente. A manifestacdo do sagrado funda

ontologicamente o mundo.”

Esta transformacdo do espaco comum em lugar sagrado como
sugere Eliade é observada pela extensdo homogénea e infinita onde néo é possivel
encontrar nenhum ponto de referéncia e, portanto, nenhuma orientacdo pode
efetuar-se, a hierofania revela entdo um ponto fixo absoluto, um centro (ELIADE,
1996). A manifestacdo de uma hierofania serd o elemento que irradia a criacdo de
um espaco contiguo, demarcado pelo entorno que o envolve e a partir desse
espaco irradia-se uma forca que atrai um sentido de plenitude que o faz
extraordinario e Gnico. A experiéncia sagrada do espaco acrescenta-se a existéncia
de um espaco profano, aqui ndo ha uma orientacao, porque o “ponto fixo” ndo goza

de um estatuto ontoldgico unico.

E possivel perceber o comportamento do homem religioso em relagéo
a dualidade sagrado/profano nas hierdpolis. Uma vez que o ponto fixo nédo
apresenta um estatuto ontolégico no espaco profano, surgindo apenas nas

necessidades diarias do devoto. E importante observar ainda, a singularidade de
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cada hieropolis, para que seja ressaltado o modo de como ocorreu a hierofania,
reconhecendo e tornando inteligivel o arranjo espacial através do qual se
materializem o espaco sagrado e o espaco profano. E necessario ao processo de
compreensao das hieropolis, que se reconheca a existéncia de acdes simbdlicas
realizadas em torno delas e que estas acdes se convertem em signos de uma

identidade coletiva ou individual.

Assim, as hierdpolis, exercem uma complexa relacao entre as formas
simbdlicas e o0 espaco, sobretudo quando dois elementos sdo bem caracteristicos:
sua localizac&o e seus itinerarios simbdlicos, aqui identificados pelo ato manifesto
de realizar uma peregrinacéio a esses lugares. E o triunfo que nos fala Eliade “em
penetrar vitoriosamente num espaco dificilmente acessivel e bem defendido, no
gual se encontra um simbolo mais ou menos transparente de poder, da sacralidade
e da imortalidade” (ELIADE, 1993, p. 307).

Portanto, encontramos uma ldgica para entender as praticas de
romaria as cidades-santuario. Trata-se de um rito de passagem do profano para o
sagrado, do efémero e do ilusério para a realidade e para a eternidade, da morte
para a vida e para a divindade. Sobre o tema, Correa (2010 apud Rosendahl, 1994)
indica a possibilidade de uma representacdo grafica dos espacos sagrado e

profano, conforme pode ser visto na figura 1.
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EPr

LEGENDA

C: Centro do mundo
ES: Espaco sagrado

EPv: Espaco profano

vinculado

EPr: Espaco profano remoto

FIGURA 1: Esquematizacdo dos espacos Sagrado e Profano e suas
interagcfes (conforme ROSENDHAL, Z. 1994)

As hierdpolis enquanto espacos sagrados permitem ao devoto uma
experiéncia singular que é reconhecida desde suas origens pessoais,
proporcionando uma estabilidade, solidez e confianca propria de uma identidade
necessaria as suas realizacdes e aos seus anseios. Chegar a uma hierépolis &
reconhecer e apropriar-se de um espaco que se transforma em lugar. Aqui o
sagrado nao é abstrato, ndo é temido, porém respeitado, mas o importante é que
se concretiza através das acdes simbolicas que se estabelecem entre o devoto e

sua fé.
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O simbolismo presente nas hierépolis adquire uma dimensao
especial, pois sdo compartilhados por aqueles que vivenciam esses lugares. Afirma
Santos (2001, p. 10) “que a influencia dos principais santuarios ou lugares
sagrados transcende em muito os seus proprios limites fisicos, em funcdo da
transposicdo das suas iconografias, toponimias, mensagens especificas ou rituais
tipicos para locais mais ou menos distantes”. Assim, os aspectos simbdlicos dos
lugares sagrados representados pelos santuarios, sdo criados e reconhecidos
pelos devotos estabelecendo, portanto, um processo através do qual um sistema
de representacdes emana dos individuos. As estruturas simbdlicas ai
desenvolvidas configuram-se como recursos de informacédo que devem estar em
ordem para restringir nossa experiéncia em direcdo a vida cotidiana e aumentar
sua predicabilidade (ROWNTREE E CONKEY, 1980). Portanto, quando o romeiro
em peregrinacao vai ao seu santuario, ele estabelece simbolicamente através de
gestos, vestimentas, rituais uma aproximacdo que se revela pelo pertencimento,

mesmo que 0 santuario nao seja seu lugar de origem.

O processo de atracdo e difusdo presente nos lugares de
peregrinacdo tem sido objeto de investigacdo de gedgrafos interessados em
entender determinadas logicas relacionadas, por exemplo, com a magnitude de
fluxos, o grau de santidade, o tamanho da area de atracdo, entre outros. Sobre a
tematica ressaltamos a importancia de trabalhos desenvolvidos por Nolan e Nolan
(1989), Stoddard (1997) e Santos (2001) que projetam seus estudos para uma
analise espacial direcionando o foco nos vetores que determinam os fenémenos de
atracdo e difusdo em determinados santuarios. No que concerne ao tema

Rosendahl (1996, p. 52) ir4 enfatizar que

“a difusdo da fé torna-se particularmente
importante para a geografia ao se refletir sobre
a agdo missionaria de expansao de idéias e
condicionamentos simbolicos, algumas vezes
resolvida através de trocas dramdticas no
processo de aculturagdo. A migracdo de
pessoas que transmitem sua cultura e a

migracdo de sistemas religiosos resultam em
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adaptacbes ou integracdes de religibes a um
determinado ambiente estranho, que pode
alcancar um equilibrio ou desenvolver

mecanismos de conquista.”

Verifica-se, portanto, o papel que os lugares de peregrinagéo
exercem enquanto centros de convergéncia e difusdo. Mouga Santos (2001) ao
abordar o assunto nos apresenta um modelo que caracteriza os fenbmenos de

atracéo e difusdo em um santuario (Figura 2).

FIGURA 2: Esquema que caracteriza o processo de atracédo e difusdo em um

santuario (Mouga Santos, 2001).

Este processo revela as forcas centripetas e centrifugas de um
santuario, salientando que, embora ajam em sentidos opostos ndo séao
contraditérias, pois se fortalecem reciprocamente, tornando mais poderoso um
determinado centro religioso. O processo de convergéncia e irradiacdo de

determinados santuarios sagrados estéo relacionados ao bindmio atragéo-difusao.
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No catolicismo, sdo notérios os exemplos das cidades de Fatima em Portugal e
Lourdes na Franga como centros de peregrinagao, cujo poder de atracao alcangcam

o nivel internacional.

As peregrinacdes a esses dois lugares sugerem a organizacao de
espacos sagrados que se formalizam através das dimensdes simbdlica, econdmica
e politica. O comportamento do peregrino, as acées que se reportam as atividades
econdmicas, como por exemplo, a venda de produtos religiosos e a oferta de
hospedagem, estabelecem um complexo que se estrutura em torno do lugar
sagrado. No processo de atracdo, € importante ressaltar que outros santuarios,
embora ndo tenham um alcance internacional, exercem um importante poder de
convergéncia, quer seja quando nos referimos as escalas nacional, regional ou
local. A Basilica de Nossa Senhora Aparecida, localizada no estado de Sao Paulo,
€ um dos maiores santuarios marianos do mundo, exercendo um forte poder de
atracdo nacional. Ja a cidade de Canindé, uma cidade-santuario do Ceara, revela

seu poder de atracado regional.

A irradiacdo do sistema de crencas, também contribuiu para que os
fendbmenos religiosos se estruturassem espacialmente pelo mundo. Grandes
religibes como o hinduismo, o islamismo, o budismo e o catolicismo ao
expandirem-se, divulgaram ndo somente suas conviccbes de fé como também
definiram territorialidades. No que diz respeito a difusdo dos santuarios, Santos
(2001, p. 13) coloca em destaque o papel das migracbes como um elemento
fundamental para a irradiacao dos fendbmenos religiosos. Segundo a autora, “os
migrantes transportam consigo para os lugares de acolhimento ndo apenas 0s seus
valores espirituais e sistemas de crencas, como a propria materializacdo da
destes”. Neste sentido, podemos observar a presenca de inumeros santuarios
marianos, que foram criados por todo mundo, tendo como base inicial a migracéo
portuguesa que conduz a propagacdo da fé embasada no milagre de Fatima. A
difusdo do santuario de Fatima pode ser expressa pela presenca de pardquias,
santuarios, igrejas e capelas que invocam Nossa Senhora de Fatima. Destacamos
como aqui como exemplos de lugares de lugares sagrados, o Santuario de Nossa

Senhora Rainha do Sertdo em Quixada e a cidade-santuario de Canindé que
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refletem o carater de atracdo, representado por suas peregrinacdes e de difusao,
pois ambos os lugares constituem de certa forma, mimetiza¢cdes de um santuério

mariano e de um santuario franciscano.
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CAPITULO 2: DIMENSIONANDO O OBJETO DE PESQUISA: a concep¢&o do

real

“O sentido dos objetos para uma pessoa surge
fundamentalmente da maneira como lhe séo
definidos por outras pessoas que com ela
interagem, consistindo o0 meio circundante de
qualquer pessoa, unicamente dos objetos que
esta pessoa reconhece.” (HAGUETTE, 2007)

2.1 Dimensionando o Real: o processo investigativo

O processo investigativo da presente tese atentou de forma
sistematica para alguns elementos do real, 0 que nos permitiu definir um conjunto
de escolhas para abordar o tema proposto. Dessa forma, ao construir a pesquisa,
lidamos como uma dimenséo técnica que também se interliga a uma dimenséao
cientifica (DESLANDES, 1998), portanto, estamos assim definindo a abordagem do
objeto investigado, bem como a escolha dos instrumentos mais adequados para

sua operacionalizagéo.

Consideramos que, uma maneira de conceber o real, ou seja, a
concepcao do espaco e suas manifestacdes concretas devam ser entendidas como
um texto. Fazer a leitura dos lugares sagrados, por exemplo, € compreender 0s
significados destes contidos na paisagem humana (COSGROVE, 1998). Desse
modo, a concepc¢édo de dois santudarios localizados em pleno sertdo nordestino, vai
muito além das representacdes estabelecidas por instrumentais cartograficos ou
pelos aspectos aparentemente formais que os mesmos podem expressar. Assim

nos propusemos a fazer uma leitura desses lugares, ndo apenas fazendo uma
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leitura cartografica, mas adentrando por suas geografias particulares, pois
entendemos que 0os mesmos s@o construidos cotidianamente e expressam tanto
nossas utopias bem como os limites que nos sao postos, sejam eles no ambito de
um meio ambiente natural ou ainda através de uma explicacdo da geografia

humana.

A andlise de dois lugares sagrados escolhidos para o
desenvolvimento do presente trabalho ensejou um conjunto de praticas
metodoldgicas que estdo relacionadas desde a proposicdo do problema, da
formulacdo dos objetivos e a delimitacdo do trabalho de campo. Assim, 0 processo
de investigacdo do real envolve uma tessitura que foi interpretada como uma
construcao de significados e em um sentido amplo, talvez se aproximando de uma
etnogeografia, pois, segundo Claval (1989,) o interesse por essa tematica torna-se
relevante, pois, 0 mundo que nos estudamos é moldado pela acdo dos homens e
se encontra marcado por seus saberes, seus desejos, sendo também objetivado
por suas aspiracfes. Nesta concepcdo, a etnogeografia convida a refletir sobre a
diversidade dos sistemas de representacdo e de técnicas pelas quais os homens
agem em suas diversas formas de intervencdo e modelam o espaco a sua imagem

em funcéo de seus valores e de suas aspiracdes (CLAVAL, 1997, p. 114).

Privilegiamos o contexto etnogeografico para ampliar a nossa leitura e
interpretacdo de dois santuarios, admitindo que a construcdo e consolidacdo de
espacialidades sagradas em uma escala local ou regional incorporam vertentes
gue estdo direcionadas para a definicAo de area cultural. Neste sentido, como
propdem Wagner e Mikessel (1962, p. 5), “o primeiro passo essencial na geografia
cultural é uma investigacdo sobre a distribuicio passada e presente de
caracteristicas das culturas que constitui a base para o reconhecimento e
delimitacdo de areas culturais”. Assim, a abordagem que € dada neste trabalho,
estabelece prospeccbes que buscam a compreensdo dos significados na qual os
elementos do sagrado e suas manifestagcbes concretas e simbdlicas produzem
desdobramentos que sao observados através de comportamentos e praticas

espaciais.
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A definicdo das bases tedricas e conceituais caracterizou-se como
uma etapa importante, pois neste momento foi estabelecido um suporte na qual se
definiu a analise do real. A necessidade de uma revisdo conceitual permeou as
ilacOes tedricas em direcédo ao objeto empirico, proporcionando uma reflexdo sobre

as condicbes de producéo e apreensao de temas como lugares sagrados, formas

espaciais do sagrado e representacdes associadas a perspectiva do entendimento

dos espacos sagrados que elencaram a estrutura da tese, constituindo, portanto, a

base tedrico-metodoldgica para seu desenvolvimento.

Por exceléncia, a concepcédo de lugar sagrado enquanto conceito-
chave para o desenvolvimento do trabalho esteve ancorada nas formulagdes
tedricas propostas pelas teorias desenvolvidas no contexto das ciéncias sociais,
sobretudo a antropologia e a geografia. E importante ressaltar a articulacio dessas
disciplinas no desenvolvimento da tese, uma vez que através da incorporacao de
premissas tedricas pertinentes a esses campos, foi possivel enxergarmos novos

valores no ambito da nossa investigacao.

A construcdo teodrica, alicercada na pesquisa bibliogréfica, foi
elaborada a partir do momento da escolha do tema. Foi pautada através de um
processo continuo em que a disciplina e a analise critica favoreceram um dialogo
entre a teoria e 0 objeto. Nossa prospeccao bibliografica possibilitou, portanto, um
embasamento para a insercdo de conceitos, visando o entendimento do objeto
escolhido, ou seja, os lugares sagrados de Canindé e Quixada. Consideramos um
momento fundamental na construcédo da tese, uma vez que influenciou em todas as
etapas, na medida em que foi fornecendo um balizamento para que fosse
realizadas andlises de teorias, conceitos, idéias, tendo em vista aprimorar noSsos

fundamentos tedricos.

A relevancia da tematica em tela teve sustentdculo em uma
abordagem teérica pela qual buscamos uma perspectiva de intercalar na
discusséao, elementos como o conceito de lugar, uma vez que entendemos ser o
lugar sagrado algo particular e que determina novas dimensdes a partir de analises

do real. A possibilidade de associar também as representacdes com as formas
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simbdlicas espaciais do sagrado nos pareceu evocar uma intima interacdo dos
elementos simbdlicos, presentes em cada um dos lugares sagrados pesquisados,
uma vez que 0S mesmos comportam um conjunto de valores que ao longo do
tempo vao sendo atribuidos por aqueles que participam ora como produtores ou
consumidores. A forte presenca de elementos geossimbdlicos confere aos
santuarios de Canindé e Quixada, um sentido, uma identidade e também uma
espiritualidade cuja culminancia é revelada na criacdo de lugares repletos de
representacfes simbdlicas que engendram uma rede de significados e que estédo
associados a um ordenamento perene de fluxos e fixos, elementos determinantes

para a organizacao desses lugares.

Para a analise do real, preliminarmente, buscamos o levantamento da
literatura pertinente e também as fontes secundarias ao tema, etapas que
contribuiram de forma significativa no sentido de elucidar a planificacéo do trabalho
e orientar indagacdes. O auxilio de uma pesquisa documental em instituicoes
publicas e privadas, religiosas ou nédo, foi extremamente salutar ao provimento de
dados que incluiram fotografias, regulamentacdes, material cartografico entre
outros. Consoante ao pensamento de Cellard (2010), entendemos que no plano
metodolégico, a analise documental nos apresentou algumas vantagens
significativas, uma vez que procurou eliminar, a0 menos em parte, a eventualidade
de qualquer influéncia — a ser exercida pela presenca do pesquisador — do conjunto

das interagfes, acontecimentos ou comportamentos.

Do ponto vista de uma substantivacdo, a analise do real foi
complementada através da pesquisa de campo, na qual foram escolhidas técnicas
especificas cujo objetivo foi de recolher e registrar, de maneira ordenada os dados
sobe o tema em tela. Privilegiamos a pesquisa qualitativa, pois, na tentativa de
entender a representacdo socio-espacial de dois lugares sagrados, objetivamos
também compreender e decodificar os seus significados, traduzindo e expressando
o sentido dos fendbmenos que regem uma geografia das representacdes e as

manifestacfes do sagrado presentes em Canindé e Quixada.
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Tal procedimento, envolvendo uma pesquisa qualitativa de natureza
exploratéria nos possibilitou familiarizarmos com os sujeitos e suas preocupacoes,
nos fornecendo ainda informagdes contextuais cuja énfase esteve centrada na
proximidade do cotidiano, envolvendo lugares e momentos em que espacialidades
simbdlicas tomam forma em sua concretude. Ao seguirmos por esse caminho
metodoldgico, observamos que o cotidiano dos lugares sagrados constituiu
construcdes multiplas e efémeras da vida de todos os dias, ou seja, no dizer de
Deslauiriers e Kérisit (2010, p. 131) “gragas a seus instrumentos, como histéria de
vida, a observacado participante, ou a andlise de conteludo, a pesquisa qualitativa
permite mais particularmente estudar esses momentos privilegiados, dos quais

emerge o sentido de um fendmeno social”.

A intervencdo do real utilizando como método de investigacdo a
pesquisa qualitativa justifica-se, pois, ao langcarmos nosso olhar sobre dois lugares
sagrados, observamos que os mesmos emitem significados distintos. Portanto, se
a investigacao qualitativa trabalha com valores, crencas, representacdes, habitos,
atitudes e opinides (MINAYO E SANCHES, 1993), optamos por este método, uma
vez que 0 mesmo realiza uma aproximacdo fundamental e de identidade entre o
sujeito e 0 objeto e a0 mesmo tempo esta voltada a empatia, aos motivos, as

intencdes, a partir das quais as acdes e relacdes tornam-se significativas.

Nossa abordagem metodologica buscou esteio nas proposi¢cdes de
Gunther (2006) que explicita ser uma das caracteristicas gerais da pesquisa
gualitativa, a construcdo da realidade, ou seja, a pesquisa devera ser percebida
como um ato subjetivo de construcédo, identificando lugares simbdlicos e
compreendendo as manifestacdbes que envolvem uma complexidade de
significados. Assim, a investigacdo nos permitiu trilhar pelos caminhos da
subjetividade, tendo por objetivo conhecer a organizacédo de dois lugares sagrados
do sertdo cearense, através de suas particularidades, seja em sua dimenséao
funcional ou em sua dimensdo simbdlica, que se definem espacialmente,
identificando também as acdes individuais ou coletivas que convergem para
aqueles lugares. Neste contexto, buscamos um didlogo com os atores pautado na

perspectiva da relacdo sujeito-objeto, perspectiva esta que se refere Da Matta
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(1991, p. 13) sobre a importancia da interagdo complexa entre o investigador e o
sujeito investigado, que compartilham experiéncias, mesmo que muitas delas néo

se comuniquem ou néo tratem de um mesmo objeto comum.

Como afirmamos anteriormente, privilegiamos a pesquisa qualitativa
em nossa pesquisa de campo. A modalidade de intervencdo escolhida para a
analise do real delineou-se pela vertente das representacfes e complementadas
pela andlise de narrativas, uma vez que este procedimento contribuiu para a
interpretacdo e compreensdo das camadas de significados (Wiles et al., 2005).
Para tal intento, foram realizadas entrevistas semi-estruturadas, buscando um
modo de olhar e pensar determinada realidade a partir de uma apropriacdo de
padrdes simbdlicos, praticas espaciais e visdes de mundo no que concerne ao

objeto pesquisado.

A aproximacado do objeto pesquisado, através do trabalho de campo
também envolve a interpretacdo dos elementos visuais das formas simbdlicas
presentes nos lugares sagrados e também a analise de elementos verbais obtidos
nas entrevistas, pois sendo o tema central do trabalho a compreensao do processo
de construcdo de dois lugares sagrados no sertdo cearense, entendemos que
nosso objetivo era desenvolver uma trajetdéria que convergisse para uma
fundamentacdo tedrica e que explicasse as estruturas dos significados,
adequando-se, portanto, a uma perspectiva geografica cuja interpretacdo das
formas espaciais e dos movimentos esta expressa através de mapas de
significados (JACKSON, 1989). Também uma aproximacdo dos romeiros, dos
devotos, enfim de todos aqueles que participaram de nossa pesquisa de campo foi
feita através da busca da compreensdo de suas experiéncias, do conhecimento
gerado a partir dessas experiéncias e da sua vivéncia cotidiana, que levando em
conta 0s nossos objetivos na presente tese, compuseram um dos seus elementos

apreendidos na sua relacdo com as multiplas dimensdes do sagrado.

O momento de investigagdo, como toda a¢do humana, traz
subentendidos multiplos pressupostos, revelando-se como a prépria condicdo de

possibilidade da acdo pratica ou tedrica. Podemos pensar também na existéncia de
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uma praxis, que, por sua vez, € a atividade humana que tem um agir intencional e
tem por finalidade a alteragdo da realidade, ou seja, decodifica o concreto
tornando-o mais compreensivel. Assim, o0 processo de investigacdo contém as
dimensbes do conhecer embasado pela atividade tedrica e pela acgédo
transformadora que constitui sua pratica, construindo uma acao dialética que
origina um imbricado processo entre teoria e pratica. Essa dialética, contudo, nédo
deve ser perdida de vista, uma vez a teoria ndo substitui a pratica e vice-versa
(DEMO, 1987), constituem niveis com certa autonomia, como pélos de um todo

dinamico.

O processo de producdo do conhecimento cientifico nos leva para o
estabelecimento de que o método cientifico busca o conhecimento da realidade ou
como afirma Demo (1987, p. 25), “construir ciéncia € em parte o cultivo de uma
atitude tipica diante da realidade, da atitude da duavida, da critica, de indagacéo,

rodeada de cuidados para ndo sermos ingénuos, crédulos, apressados.”

No caso especifico de nosso processo de investigacdo, pudemos
observar que o sagrado apresenta pressupostos que permitem a atividade de
compreensao do real. As acfes que anunciam as determinacfes do sagrado
compdem um cenario socio-espacial que se firma em uma realidade objetiva e
segundo Berger (1985, p. 39), “o sagrado é apreendido como algo que salta para
fora das rotinas normais do dia-a-dia, com algo de extraordinario e potencialmente
perigoso, embora seus perigos possam ser domesticados e sua forca aproveitada

para as necessidades cotidianas”.

Entender, portanto, os lugares sagrados de Canindé e Quixada é
perceber que as crencgas, 0s acontecimentos extraordinarios e a devocéo no santo
protetor se articulam com as diversas manifestacdes do sagrado, manifestacdes
estas singulares a cada um deles e que estdo expressos através de Varios
elementos que sdo passiveis de andalise como os rituais, as formas simbdlicas
associadas ao sagrado bem como as posturas individuais ou coletivas e que sao
inteligiveis se deixarmos imergir no bojo desses aspectos os quais s6 adquirem

significacdes quando vistos em sua totalidade.
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2.2 A Concepcéao do Real

Durante o processo de formacgdo sdcio-espacial do Ceara, a religido
catdlica exerceu um papel fundamental, legitimando a acdo do Estado no que diz
respeito a apropriacdo dos novos territérios. Sobre a chegada dos primeiros
religiosos, comenta Queiroz (1976) que a histéria do povoamento do Ceara se
constituiu, em grande parte, do relato de pacificacdo dos indios pelos missionarios
e das lutas destes com os proprietarios de terra. Neste contexto, verifica-se a
relevancia desempenhada pela igreja na produgcao de argumentos que legitimam e
convencem as populacbes nativas a se submeterem ao dominio portugués
(PINHEIRO, 2000), ou ainda como ressalta Pompa (2004, p. 77), “o patriménio
religioso do sertdo se construiu ao longo de um processo de traducao cultural e de

negociacao simbadlica”.

Através da economia da pecuaria, uma vez que as condi¢cdes
edaficas e climaticas nédo favoreceram a rentavel atividade da producéo agucareira,
tal qual ocorria no nordeste oriental, teve inicio o processo de ocupacdo da
capitania. A respeito desta acdo primordial de instalacdo, nos informa Capistrano
de Abreu (2004, p. 166), “a criagdo de gado era a principal ocupagao dos
habitantes; a agricultura rudimentar reduzia-se a producdo dos géneros de

consumo local, pois outros ndo pagariam as despesas de transporte”.

Aliando-se a logica economicista do processo de ocupacdo e
justificando o desbravamento mediterraneo da capitania, embasado ainda pelo
conceito das “guerras justas”, que uma vez decretada, permitiam aos colonos a luta
armada contra os povos indigenas que se recusassem a conversao ou impedissem
a propagacédo da fé catdlica, a colonizacdo do Ceara, refletiu o encontro entre o
catolicismo ibérico e a cosmologia nas aldeias missionarias fundadas por jesuitas
nos séculos XVII e XVIII, tendo prosseguimento com as missdes representadas por

ordens religiosas até o século XIX, como foi o caso da cidade de Canindé.

E relevante afirmar o interesse pela difus&o e consolidacdo de uma fé

catdlica na tentativa de criagdo dos primeiros aldeamentos que resultaram na
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criacdo de varios nucleos urbanos no Ceard. E importante assinalar que a
subordinacdo de varios grupos indigenas ndo aconteceu apenas pela violéncia.
Articulou-se também o processo de convencimento e nesse processo a religido foi
um elemento importante e decisivo na implantacdo do projeto de colonizacéo.
Segundo Hooneart (1992), um dos casos mais conhecidos de aldeamento indigena
no sertéo e afastado dos centros coloniais, foi 0 de Nossa Senhora da Assuncao na
serra da lbiapaba, onde hoje se localiza 0 municipio cearense de Vicosa do Cear4,
fundado pelo Pe. Luis Filgueiras, chegando a ser o maior aldeamento do Brasil,
possuindo em 1700, cerca de 4000 habitantes.

Posteriormente, a estruturacdo dos espacos sagrados no sertao
cearense pode ser interpretada como um empreendimento que se expressa
através do carater devocional e substantiva-se na formacéo de cidades santuarios
como também pelas peculiaridades associadas a aspectos eminentemente sociais
e populares do catolicismo brasileiro (ROSENDAHL, 1996).

A analise do processo de construcdo e organizacao de dois lugares
sagrados no Ceara, aqui especificados por Canindé e Quixada (Mapa 1), nos
direciona ao entendimento desses lugares no sentido de observar como o

fendmeno religioso apresenta peculiaridades, criando a idéia de espaco sagrado.

A nossa problematizacdo atina para o fato ou fenbmeno que busca
explicacdes ou compreensdes, numa perspectiva que insere a comparagdo como
forma de olhar a realidade, embora como nos mostre Newman (1999), seja dificil
desenvolver um trabalho comparativo de modo significativo, uma vez que cada
realidade evidencia uma infinitude de detalhes, entendemos, portanto, que é na
singularidade de cada lugar sagrado que fortaleceremos nossa analise como forma

de construir uma narrativa em um contexto de particularidades.
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MAPA 1 Localizacdo dos Municipios de Canindé e Quixada.

Os lugares sagrados de Canindé e Quixada tornam-se objetos de
nossa investigacdo, podendo ser considerados como paisagens geosimbdlicas® e
gue apresentam formas simbodlicas espaciais representadas por seus templos,
santuarios, estatuas, colinas, roteiros devocionais, entre outras. Assim, o lugar
sagrado e seus geossimbolos orientam o individuo para uma conotacao de um todo

no qual a representacdo dos significados emerge muitas vezes como fundamento

'Na concepcédo de Bonnemaison (2000), o geossimbolo é uma marca espacial, um signo no espaco,
gue reflete e forja uma identidade. S&o lugares que exprimem um sistema de valores comuns,
marcando territérios através de signos que enraizam iconologias. Entre os varios exemplos citados
pelo autor, ele aponta os lugares sagrados, os quais exprimem valores um sistema de valores
comuns, que muitas vezes resultam em peregrinacdes.
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de uma identidade que pode ser também uma identidade territorial. (HAESBAERT,
1999).

A compreensdo desses lugares implica ainda na inclusdo de
elementos rituais que se articulam a um arcabouco de préaticas simbdlicas, ou seja,
a constituicdo dos espacos sagrados ocorre a partir das formas simbdlicas e
praticas que irdo adquirir um sentido a partir do momento que dialogam entre si,
definindo um espaco-tempo que se caracteriza por construcdes identitarias
baseados nas praticas e ritos inerentes ao sagrado. Enfatizamos aqui o propésito
de considerar o lugar sagrado, que se modifica de acordo com as realidades
historicas e sociais, problematizando e dando énfase aos diferentes discursos que
simbolicamente dao forca ou um suporte identitario para aqueles que vivenciam o

sagrado.

A fronteira que delimita o sagrado em Canindé e Quixada anuncia o
lugar de adoracéao, da fé, de um catolicismo popular, onde se efetua o rito sacrifical,
uma vez que os devotos ao penetrarem nesses lugares vivenciam a presenca de
uma sacralidade em todas as coisas e a¢des que o rodeia. Poderiamos falar de
uma imersdo do devoto num processo de sacralizacdo continua durante sua
permanéncia no tempo-espaco sagrado e que por vezes tende a diluir as fronteiras

entre o sagrado e o profano.

Os lugares sagrados representados pela devocdo a S&o Francisco
das Chagas em Canindé e a Nossa Senhora Rainha do Sertdo em Quixada, sédo
plenos de significados, sendo também espacos misticos que respondem com
sentimento e imaginagcdo as necessidades humanas fundamentais.S&o, portanto,
lugares sagrados e conforme Rosendahl (1996, p. 30) “constituem um campo de
forcas e de valores que eleva o homem religioso acima de si mesmo,

transportando-o por meio distinto daquele no qual transcorre sua existéncia”.
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Nosso objeto de pesquisa estd fundamentado, portanto, em
elementos misticos que integram o imaginario religioso no sertdo e que revivem e
agquecem manifestacbes de adoracdo que qualificam espacialidades, refletindo
aspectos messianicos e de fanatismo, mas ao mesmo tempo, penitencial e mistico
na paisagem sertaneja. Sendo o sertdo cearense marcado pela periodicidade do
fendmeno das secas, fenbmeno que enseja um elenco de motivacdes, entre as
quais se destacam os rituais de solicitar um bom inverno?, associados as idéias de
milagres e providéncias, pelo qual o homem ira se valer da religido para melhorar
sua vida. Isto se aproximaria da esséncia da paisagem conforme Dardel citada por
Holzer (1999, p. 159), paisagem esta representada por um conjunto, uma
convergéncia, um momento vivido ou naquilo que Euclides da Cunha nos
apresenta em sua obra Os Sertdes, ao analisar o misticismo do homem nordestino,
como sendo representado por crencas singulares e demonstrado por
manifestacfes complexas de uma religiosidade indefinida, eivada de um misticismo

extravagante ou de um monoteismo incompreendido (CUNHA, 1982).

Faco (2009) em seu livro “Cangaceiros e Fanaticos” nos leva a uma
releitura desse fanatismo conjugado com as manifestacdes de rebeldia. Este novo
olhar realizado pelo autor ira deduzir que “o fanatismo era um elemento necessario
da solidariedade grupal a reacdo contra a ordem dominante. No nivel cultural em
gue viviam, ndo s6 mergulhados no analfabetismo como ignorando seu préprio
pais, submetidos aos senhores das terras e as forcas cegas da natureza, o
fanatismo, o misticismo mais grosseiro, era a sua ideologia” (FACO, 2009, p. 68).
Assim 0 autor nos mostra que a situacdo de submissdo e caréncia iria constituir a
efervescéncia que se manifestava no bojo daqueles grupos de fanaticos religiosos
gue empreendiam um misticismo impregnado por atos de rebeldia contra a tirania
econdmica e social dos poderosos grupos locais. Os fendmenos do misticismo ou
messianismo que se convencionou chamar de fanatismo sertanejo, era apenas o
simulacro de um fundo perfeitamente material no qual este Ultimo estaria no

monopdlio latifundiario da terra que, abrigando uma economia monocultora voltada

2 No semi-arido nordestino tradicionalmente as pessoas chamam de inverno, o periodo de maior intensidade
pluviométrica, que geralmente ocorre de margo a junho.
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para a exportacdo produziria fortes obstaculos ao crescimento das forcas
produtivas.

O objeto empirico, aqui denominado de hierdpolis definiu nosso
campo de investigacdo no qual procuramos compreender as relacdes entre o
sagrado e o espaco, observando também como as atividades associadas ao
sagrado determinaram uma reorganizacao espacial e produziram a formacdo de
lugares que expressam mobilidades, tipologias e préaticas simbdlicas espaciais.
Resumidamente, uma vez que voltaremos a falar desses dois lugares sagrados no

capitulo 3, assim constituem-se os dois lugares sagrados de nossa investigagao:

e Canindé: cidade situada no sertdo central do Ceara. E a hierépolis
mais antiga do Ceara. A devocao a Sao Francisco de Canindé tem inicio no ano de
1775, quando foi construida uma pequena capela pelo sargento-mor portugués
Francisco Xavier de Medeiros (WILLEKE, 1962). E considerada como o destino da
segunda maior peregrinacdo franciscana do mundo, superada apenas pela
peregrinacdo a cidade de Assis na Itdlia. A cidade cresceu em torno da pequena
capela que anos mais tarde se transformaria na imponente basilica que domina todo
0 espaco urbano. No periodo de 26 de setembro a 4 de outubro, ocorre, o maior
fluxo romeiro & Canindé®. Essas romarias, muitas delas realizadas a pé,
motocicletas, bicicletas ou em sua maioria em caminhdes paus-de-arara, denotam
gue realizar a romaria constitui um apoio e uma orientacdo, na qual o romeiro sente
a necessidade de viver e construir o sagrado, incorporando ainda, elementos
ritualisticos plenos de simbolismo (MORINIS e CRUMRINE, 1991). Chegar a
Canindé é cumprir um ato de voluntariedade, pois cada devoto decide quando e

como fazer sua romaria e de que forma vai cumprir sua promessa.

e Quixada: municipio onde esta localizado o Santuario de Nossa Rainha
do Sertdo, no alto do morro do Urucum, distante onze quildmetros do centro da
cidade. O santuario foi criado em 1995 pelo entdo bispo diocesano de Quixada D.

Adélio Tomasin. Considerado um novo lugar sagrado no Ceard, vem atraindo um

% O calendario da festa religiosa de Canindé ira variar de acordo com o periodo eleitoral. No ano de 2010, por
exemplo, a festa aconteceu entre 5 e 17 de outubro.
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grande numero de fieis, que durante todo o ano se dirige ao santuério, sobretudo no
més de fevereiro, periodo em que ocorrem as festividades em homenagem a Nossa

Senhora Rainha do Sertao.

Os lugares sagrados aqui anunciados apresentam um conjunto de
significados simbdlicos que se individualizam. Se o sagrado tem um valor simbolico
e apresenta dimensdes visiveis e invisiveis, verifica-se, portanto, que existe nesses
dois lugares sagrados uma identidade que oferece uma perspectiva de significados
simbdlicos. Neste sentido a religido serve para manter a realidade de um mundo
socialmente construido no qual os homens existem nas suas vidas cotidianas
(BERGER, 1985). Assim, a identidade simbolica presente em Canindé e Quixada
estimula a contribuicdo do sagrado para a formacdo da identidade do devoto,
processo no qual as representacbes sobre o sagrado assumem um papel

significativo.

As singularidades expressas em cada um desses lugares
comportam grupos de individuos, atitudes e, sobretudo, formas simbdlicas
espaciais, que sédo consideradas como representacdes da realidade e se inserem
numa ordem de representacdes sociais resultantes de um complexo processo nos
guais os significados sdo comunicados e reproduzem aquelas formas que tipificam
as cidades santuarios em questdo. A compreensdo de cada realidade socio-
espacial pode ser vista também como uma construcéo e atribuicdo de significados
e nos conduz a uma tessitura que reune elementos objetivos e subjetivos presente

no real.

Assim, colocamos nossa questdo central - compreender as
representacfes do sagrado em sua dimensdo soOcio-espacial presente em
dois lugares sagrados no sertdo cearense - enfatizamos ainda ter sido
necessario saber como cada uma das cidades citadas se constitui enquanto lugar
sagrado. Quais as singularidades definiram cada lugar a partir de seus significados
simbolicos? Como nds percebemos, por exemplo, que Canindé se projetou como

uma tipica cidade de romaria enquanto Quixada com seu santuario localizado em
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area periférica a cidade engendrou um espaco sagrado no qual a romaria €
diferenciada dos demais centros tradicionais de peregrinagao.

A logica espacial e temporal nessas hieropolis nos mostra a
singularidade dos espacos sagrados, sobretudo em Canindé, marcada por
simbolismos associados as praticas de romaria tradicional, praticas estas que
favorecem a formacdo de elementos tipicos dos lugares sagrados no que diz
respeito a cidades santuarios, exemplificados por roteiros devocionais, fiéis
pagando promessas, salas de ex-votos e um espaco profano diretamente vinculado
ao sagrado, enquanto o santuario em Quixada difere daqueles, atestando a
auséncia de uma espontaneidade que delineia um ordenamento disciplinar desde

a sua génese.

As diferencas das formas simbolicas presentes nestes dois lugares
sagrados do sertdo cearense evocam uma tipificacdo peculiar as cidades
santuarios como € o caso de Canindé ou Quixada que apresenta elementos
diferenciados atipicos no que diz respeito a uma cidade santuario. Diante de
cenarios distintos, pelos quais as duas cidades se apresentam, desenvolvemos
NOSSO processo investigativo procurando entender a génese desses lugares bem
como seus significados simbdlicos. Neste percurso, procuramos também entender
a logica espacial dos mesmos a partir de sua estruturacdo na qual deve estar
associada a processos de mobilidade, de consumo, da permanéncia do romeiro
nos lugares sagrados, processos estes que produzem um complexo sistema de

fixos e fluxos que ordena determinados centros religiosos (SOPHER, 1967).

Definido o objeto numa dimensdo espacial, nos voltamos aos
aspectos peculiares que se tornam explicitos e que nos apontou elementos que
instigaram interesses para o0 desenvolvimento deste trabalho. Buscamos
sustentacdo em um temario que considera as relacdes entre o espaco e religido.
Trata-se de uma proposicdo tematica que cada vez mais se torna frequente
enquanto objeto de discussdo na seara da geografia. O entendimento sobre a
formacdo dos lugares sagrados, seus significados, as formas simbdlicas espaciais

e também as representacdes dos sujeitos perante os centros religiosos de Canindé
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e Quixad4, convergiram para um amplo campo de investigacdo, justificando o
interesse dos estudos para a compreensao do sagrado.

Canindé e Quixada sao lugares potencialmente férteis e estimulam os
individuos a compreenderem o sentido que a religido oferece ao desenvolvimento
de suas préticas, vivéncias e concepcdes de mundo. Neste sentido, as duas
cidades escolhidas como nosso objeto de estudo, caracterizam-se por
apresentarem um ordenamento espacial marcado pela prética religiosa, na qual se
define uma periodicidade de tempos e rituais sagrados, determinando ainda um
conjunto de representacdes que identificam aquelas hieropolis como l6cus de

atividades associadas ao sagrado.

2.3 A Coleta de Dados

A coleta de dados constituiu uma etapa importante no presente
trabalho. Preliminarmente elaboramos um plano que especificou os pontos da
pesquisa e o0s critérios para selecdo dos individuos que responderiam as
entrevistas. Com o0 objetivo de se ter uma primeira aproximagao com nosso objeto
de pesquisa, foi realizada em julho de 2008, uma pesquisa-piloto. Nesse momento,
aplicamos quinze entrevistas com os romeiros que visitavam a cidade de Canindé.
Na oportunidade, entrevistamos também cinco vendedores ambulantes, uma vez
gue consideramos estes como atores co-participantes nos espacos de
peregrinacdo. Esta fase de investigacdo foi de grande importancia para a
compreensao do nosso objeto de tese, ou seja, iniciamos a compreensao dos
lugares sagrados a partir das representacdes sociais, inseridas em um quadro de
ordem e de percepcdo que reproduzem um mundo de significados. Possibilitou
ainda identificar problemas, interacfes, padrdes e detalhes, obter juizo de valor e
interpretacdes, caracterizar a riqueza de um ambiente repleto de significados que

sdo esses espacos sagrados.

A pesquisa-piloto contou com uma amostragem de quinze entrevistas,
algumas coletadas no Abrigo dos Romeiros e outras préximas a Basilica de Sao

Francisco das Chagas. Esse primeiro roteiro para a realizagdo do campo
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exploratério constou de uma entrevista semi-estruturada com 19 perguntas
divididas em quatro eixos: 1) Perfil do Romeiro; 2) Trajeto e Estadia; 3) Praticas
Socio-Espaciais e 4) As Representacdes. A Pesquisa-piloto foi de grande valia para
a execucao da pesquisa, sobretudo no que diz respeito as Representac¢des Sociais.
Utilizando uma amostra reduzida para validar os instrumentos e procedimentos,
constatamos a necessidade de revermos alguns procedimentos tedricos e
metodoldgicos, sobretudo a investigacdo sobre as representacdes sociais do lugar
sagrado.

Em outros momentos da pesquisa de campo, redefinimos a nossa
abordagem utilizando a narrativa e o meétodo das associacbes livres, assim
entendendo que estas duas formas possuem a vantagem de permitir que o sujeito
utilize os proprios critérios, evitando assim as interferéncias do pesquisador, que
poderia induzir ou limitar os sujeitos, levando até a adaptarem-se ao sistema
conceitual do pesquisador. O método da associacao livre € uma maneira de fazer
surgir o desejo nas representacdes. Consiste em exprimir e evocar
indiscriminadamente, todos 0s pensamentos que vém a mente, quer a partir de um
elemento dado, quer a partir de forma espontdnea. Trata-se de um método
bastante utilizado na Psicanalise, que consiste de acordo com Laplanche e Pontalis

(1998) em exprimir todos 0s pensamentos que ocorrem ao espirito.*

Nesse primeiro momento da pesquisa, podemos perceber que
guando indagavamos sobre as representacdes do sagrado, através de perguntas
diretas como, por exemplo: Por que vocé vem a este lugar sagrado? Quais 0s
locais mais interessantes nestes santuarios? Nao eram apenas a descricdo das
coisas, pessoas ou locais. A maneira pela qual as pessoas acolhem os objetos, as
formas, a paisagem, enfim, o real, € passivel de uma avaliacdo, ou seja, as
representacbes de um lugar sagrado sdo assim constituidas de maneira

substancial pela orientacdo pautada na experiéncia e na identidade.

* O estabelecimento de relagdes funcionais entre estados e atividades psiquicas, no decurso da experiéncia
individual configura-se nas associacdes livres. Trata-se ainda de um processo intelectivo, segundo o qual a
mente humana, a partir de uma idéia inicial (indutora), é imediatamente levada a suscitar outra (...) podendo ser
representada por uma palavra, como um objeto, uma imagem ou mesmo uma emocao (LAPLANCHE, J. e
PONTALIS, 2001).
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Compreendemos nesse momento que a abordagem qualitativa da pesquisa nos
permitiu capturar os diferentes significados das experiéncias vivenciadas nos
lugares sagrados, possibilitando assim a compreensdo das relacdes entre os

individuos, seu contexto, suas acoes.

Em um segundo momento da pesquisa, uma vez avaliadas as
entrevistas realizadas na pesquisa-piloto, retomamos nosso processo investigativo,
através de visitas as cidades de Canindé e Quixada, durante o tempo sagrado, ou
seja, no periodo das romarias (outubro em Canindé) e na festa de Nossa Senhora
Rainha do Sertdo (més de fevereiro em Quixadd). Também foram realizados
trabalhos de campo, fora do tempo sagrado, sobretudo nos finais de semana, para
gue pudéssemos compreender certas determinacdes associadas aos fixos e fluxos
gue compdem esses lugares sagrados. Nessa segunda fase da pesquisa,
realizamos 61 entrevistas em Canindé (realizadas com romeiros e moradores da
cidade) e 46 entrevistas com vendedores ambulantes. No Santuario de Quixada

foram feitas 29 entrevistas com os devotos que visitavam aquele lugar sagrado.

Durante o trabalho de campo, a utilizacdo de entrevistas enquanto
recurso metodolégico, com base em teorias e pressupostos definidos, nos permitiu
recolher respostas a partir da experiéncia subjetiva daqueles que frequentam
Canindé e Quixada. Na tradicdo da pesquisa qualitativa, Deslauries e Kérisit (2010)
citando Zelditch (1969), propfe dois grandes critérios para julgar a validade dos
instrumentos de trazer as informacdes desejadas. Segundo esses autores, a maior
parte do tempo, os pesquisadores qualitativos escolhem os instrumentos que lhes
fornecerdo informacfes sobre o tema de pesquisa. O outro critério é a eficiéncia
dos instrumentos naquilo que concerne a utilizacéo rentavel em relacdo ao tempo

requerido e a acessibilidade permitida.

Em nossa pesquisa de campo, optamos pela realizacdo de
entrevistas semi-estruturadas e néo dirigidas. Barros e Lehfeld (2000, p. 91) nos
chamam atencdo sobre essa forma de intervencdo no real, afirmando que “o
pesquisador deve buscar conseguir através da conversagdo, dados que possam

ser utilizados em analise qualitativa, ou seja, 0os aspectos mais relevantes de um
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problema de pesquisa”. Outros trabalhos de metodologia cientifica tém indicado
alguns aspectos especificos deste instrumento de coleta de dados como, por
exemplo, seu intento exploratério e o carater de assimetria. Para muitos autores,
guanto menos dirigidas, as entrevistas puderem ser, mais eficientes se
apresentardo. No carater assimétrico, a entrevista reside na relacdo entre duas ou
mais pessoas, em que estas intervém com tais. Portanto, a assimetria em uma
entrevista ndo dirigida torna possivel aos entrevistados configurar o campo da
pesquisa de acordo com sua particular estrutura psicolégica, modulando-a em
conformidade com o que lhe acontece e ndo em conformidade com um
guestionario previamente organizado. Assim, na realizacdo de nossas entrevistas,
permitimos a livre manifestacdo dos entrevistados. No entanto, queremos deixar
claro que isto ndo implicou em uma atitude passiva frente aqueles primeiros, mas

ao contrario, procuramos direcionar com modulacdo o processo investigativo.

Com o interesse na investigacdo dos lugares sagrados, nao
buscamos apenas enumerar ou medir eventos, nem tampouco exacerbar um
instrumental estatistico para andlise dos dados. Nosso foco de interesse
compreendia, portanto, a obtencdo de dados que fossem prospeccionados
mediante o contato direto e interativo com a situacdo estudada, procurando ainda
entender as logicas soOcio-espaciais em Canindé e Quixada a partir da construcéo
de narrativas de seus participantes com o intuito de situarmos nossa interpretacao

dos fendbmenos estudados.

Desta forma como propde Demo (2001), sobre a pesquisa qualitativa,
os dados nao sao apenas colhidos, mas também resultado de uma interpretacéo e
reconstrucdo pelo pesquisador, estabelecendo assim um dialogo inteligente e
critico com a realidade. Nesse momento da pesquisa, as entrevistas nos permitiram
explorar novas tematicas ou aprofundar aquelas inicialmente propostas, descrever
processos e fluxos, compreender o passado, analisar, discutir e fazer projecoes.
Entretanto, uma contabilizacdo dos dados também reflete uma pesquisa, pois a
pesquisa qualitativa nas ciéncias sociais envolve elementos como: significados,
motivagdes, valores, crencas estes, ndo podem ser simplesmente reduzidos as

guestdes qualitativas, uma vez que indicam nog¢Oes bastante particulares. Assim,
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os dados qualitativos e os quantitativos acabam se complementando dentro de um
processo investigativo. (MYNAIO, 1993).

Poderiamos pensar em um terceiro critério, o da ética. Como a
realizacdo de entrevistas do presente trabalho se faz no campo de pesquisa, foi
necessario respeitar as caracteristicas do meio social uma vez que para
conhecermos a realidade dos lugares sagrados, entendermos seu significado
cultural e a percepgcdo que os sujeitos atribuem a eles, descortina-se toda uma
|6gica relacionada a humanizacao. Portanto, a busca de uma etnogeografia como
referencial metodoldgico para o presente trabalho, tendo em vista que, por ela, o
pesquisador entra no mundo dos participantes de uma cultura e no nosso caso
especifico desvendamos as tramas que envolvem o sagrado, explorando com eles
0s simbolos, os rituais e 0os costumes de seu mundo, nos conduzindo a observar,
discutir, questionar e avaliar, ampliando também o conhecimento a respeito da
construcao e representacdo dos lugares sagrados, registrando suas singularidades,
compreendendo ainda que esses lugares sdo carregados de experiéncias e
subjetividades. Segundo Claval (2010, p. 39) se “as pessoas tém uma reacao
emotiva diante dos lugares em que vivem, que percorrem regularmente ou que
visitam eventualmente”, cabe ao gedgrafo cultural ndo negligenciar a experiéncia
geografica, pois entendemos que falar dos lugares sagrados é tentar construir o

imaginario a partir das representacdes que os individuos atribuem aos mesmos.

2.4 A Observacédo de Campo

A observacdo também é considerada como uma maneira de coletar
dados no intuito de obter informacdes a respeito de uma dada realidade. Constitui
um exercicio que envolve a percepcédo, o sentir, a contemplacéo, enfim buscar o
entendimento do real e seus significados. Neste sentido, argumenta Hissa (2002, p.
179) que “sem o olhar, a geografia comprometer-se-ia na auséncia de perspectiva
de contemplacdo das formas, ja que compreender as formas, com todos 0s seus

significados, € também o seu objetivo”.
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Durante a pesquisa de campo, a observag¢ao nos permitiu identificar e
obter elementos a respeito dos objetivos sobre o0s quais os individuos ndo tém
consciéncia, mas que orientam seu comportamento. Quando direcionamos nosso
olhar para o lugar sagrado, esperamos transcender o mero “olhar fisico”, uma vez
gue este ndo alcanca a dimensdo subjetiva, pois o olhar jamais € inocente

adquirindo, portanto, diversas conotac¢des sobre o real.

No presente trabalho, a observacdo de campo, ensejou a interacao
entre pesquisador e pesquisado. As informacgdes que obtivemos, as respostas que
foram dadas as nossas indagacdes, estavam condicionadas ao final das contas,
pelo nosso comportamento e pelas relagbes que se desenvolveram com 0s
devotos e romeiros, quer seja em Canindé ou Quixada. Uma auto-analise foi
necessaria, portanto, e achamos por bem ser inserida no proprio historico da
pesquisa. Por isso mesmo, sentimos a necessidade de nos mostrarmos diferente
frente ao grupo pesquisado. Nosso papel de pessoa de fora teve que ser afirmado
e reafirmado, uma vez que tinhamos consciéncia que 0s nossos interlocutores
sabiam que ndo éramos iguais, entretanto estavam interessados no nosso trabalho
e satisfeitos porque viam a diferenca, isso foi salutar, pois nos eximiu de um

processo de imersao total.

Ao posicionarmos diante do objeto de pesquisa, seja ele representado
pelas formas simbdlicas espaciais, aqui representadas pelos templos, estatuas,
roteiros devocionais ou entédo pelas acfes e gestos empreendidos pelos romeiros e
devotos, acbes estas compostas por elementos rituais e que um pesquisador
devera perceber que, no nivel religioso, todo esse mundo da expressao cultural
comunitaria configura comportamentos rituais que adquirem um significado
particular. (TERRIN, 2004). Dessa forma, sentimos a necessidade de vivenciar o
cotidiano daqueles que participavam de um ambiente sagrado, compartilhando
alegrias, emocdes, dificuldades e anseios, quer seja numa simples visita ao

santuario de Quixada ou quando faziam a romaria a Canindé.

Observar a chegada dos romeiros no abrigo em Canindé, por

exemplo, identificando expressbes que misturavam cansaco e alegria ou
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verificando um estabelecimento de uma ordem que direcionava para as agdes de
um novo cotidiano, convergiu para uma observacdo de carater metodologico cuja
idéia era a compreensédo adequada de praticas inerentes a um mundo particular no
qual as experiéncias revelavam definicbes necessarias a compreensdo de

determinados lugares sagrados.

Os trajetos, as caminhadas e as romarias também constituiram a
nossa pratica do olhar. O simples deslocamento ao Santuario de Nossa Senhora
Rainha do Sertdo ou entdo os trajetos desenvolvidos pelos romeiros nas ruas de
Canindé estimulava-nos a uma apreenséao de singularidades e que no dizer de De
Certeau (1994, p. 176) “moldavam espacgos e teciam lugares”. Assim, podemos
identificar que os percursos desenvolvidos pelos romeiros, revelavam praticas que
se manifestavam pelo constante ir e vir metamorfoseados nas dimensbes do
sagrado e do profano. Compreender esses percursos nos dois lugares sagrados,
sobretudo em Canindé, contribuiu para o entendimento de uma microgeografia®,
uma vez que os itinerarios revelavam também narrativas e indicavam também
comportamentos efetuados. Ir ao santuario para pagar a promessa, comprar algum
alimento na venda, vagar pela cidade constituiam, portanto, praticas do espaco e
segundo De Certeau (1994, p. 200),

“‘essas aventuras narradas, que ao mesmo
tempo produzem geografias de acdes e
derivam para os lugares comuns de uma
ordem, nao constituem somente um
suplemento aos enunciados pedestres e as
retdricas caminhatérias. N&o se contentam em
deslocéa-los e transpb6-los para o campo da

linguagem.”

® Gomes (2001, p. 102) atenta para a um aporte metodol6gico em que a abordagem da microgeografia deve ser
levada em conta ndo apenas direcionando nossas andlises para um microespaco ou que trabalhemos com
fendbmenos que sdo apenas visiveis em grande escala. Ressalta o autor que, “de fato o local € uma escala de
referéncia e tem certo privilégio sobre as outras esferas escalares (...) a busca de coeréncia entre os arranjos de
objetos e a organizagdo dos comportamentos sociais relacionados aparece com muito maior expressao quando
entramos neste patamar de observagao”.
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Utilizando a pratica da observacdo participante, pudemos perceber
gue de modo geral a observacdo dos fendbmenos, qualquer que seja a sua
natureza, constitui o ndcleo de todo procedimento cientifico (JACCOUD E MAYER,
2010). Os fundadores das ciéncias sociais e, mais precisamente, os fundadores da
sociologia, fizeram da observacgéo o critério fundamental do conhecimento, com os
fatos sociais tornando-se, nos primérdios do desenvolvimento dos métodos nas
ciéncias sociais, os “sujeitos de observacdo”. Nos trabalhos de campo em
geografia, a observacdo se constituiu, portanto, como uma predicabilidade
essencial para o entendimento das espacialidades. Entender a paisagem, o
territorio, o lugar seria um exercicio no qual deveria haver um distanciamento entre
0 sujeito e o objeto. Em nome de um rigor cientifico ou de uma preocupagao com a
verdade e a objetividade, conceberam-se instrumentos de medidas, técnicas e
meétodos de pesquisa, par que fosse permitido a observacdo, a compreensédo e a

explicacéo do fato geografico.

Durante nosso trabalho de campo, consideramos um dos momentos
gue enrigueceu nossa compreensao no que concerne a relacdo entre sujeito e o
lugar sagrado, foi a decisédo de participarmos de uma romaria a cidade de Canindé.
Nesse momento, a observagcdo participante enquanto pratica de pesquisa,
estendida ao dominio da pesquisa qualitativa nos proporcionou penetrarmos em
um jogo de anotacdes e vivéncias para que pudéssemos descrever e compreender
uma situacdo muito mais rica que enumerar por exemplos frequéncias de
comportamento. Tal procedimento também nos levou a questionamentos a respeito
do nosso papel de observador e nossa relacdo com o campo da pesquisa, assim
como os lugares da observacdo no procedimento das ac¢des, critérios de validade,

construcdo das categorias de analise e questdes de ordem ética.

Nossa observacdo participante em uma romaria nos remete a Steil
(1996, p. 58), quando ao se reportar sobre a Romaria de Bom Jesus da Lapa, nos
fala das “compreensdes e praticas divergentes que sao veiculadas no santuario
pelas diversas categorias de pessoas e grupos que expressam, através deste
evento, as experiéncias vividas nos seus contextos especificos”. Assim, nossa

observacdo de campo durante a romaria a Canindé nos permitiu obter dados a
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partir das narrativas, das andlises de comportamentos, de depoimentos de
informantes-chaves, estes fundamentais, uma vez que abriam as portas e muitas
vezes dissipou davidas com relacdo ao lugar pesquisado, rituais, suas praticas,

entre outros.

Dessa forma, a realidade cotidiana dos lugares sagrados foi
percebida através de um modo particular, pois ao darmos sentido por meio do
universo de crencas, elaborado a partir das vivéncias, valores e papéis inerentes a
um determinado grupo social, percebemos que as representacdes nos permitem
codificar e interpretar determinadas realidades. Os nossos filtros interpretativos nos
permitiram apropriarmos dessa realidade -o cotidiano do romeiro, seja em Canindé
ou Quixada - e agindo sobre essa realidade, utilizando estratégias para analisar as
narrativas, estratégias estas que modelam e revelam experiéncias que confluem
para a captura de versdes de realidades explicitas na apresentacdo simbolica de

uma sequéncia de acontecimentos em uma relagdo espaco-temporal.

Esse amalgama de instrumentos tornou, portanto, o carater de nossa
observacdo algo mais complexo, no sentido de que a propria observacdo nos
levasse a uma interacdo concreta no que concerne as praticas sécio-espaciais. As
representacfes sociais e as narrativas enquanto metodologia de investigacdo para
0 reconhecimento de uma especificidade do sagrado nos impeliu a andalise da
experiéncia subjetiva da vida cotidiana, uma vez que no dizer de Berger e
Luckmann (1996, p. 37) “se quisermos descrever a realidade do senso comum
temos de nos referir as interpretagcdes subjetivas”. Portanto, através de focos
narrativos, procuramos perceber a geograficidade dos aspectos concretos da

experiéncia do devoto que vivencia os lugares sagrados de Canindé e Quixada.
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CAPITULO 3: CANINDE E QUIXADA - Dois Lugares Sagrados

“Ai Ai, que bom

Que bom que bom que é

Uma estrada e uma cabocla

Cum a gente andando a pé

Ai Ai, que bom

Que bom que bom que é

Uma estrada e uma lua branca

No sertdo de Canindé

(...

Vé de perto o galo campina

Que quando canta muda de cor

Vai moiando os pés no riacho

Que agua fresca, Nosso Senhor

Vai oiando coisa a grané

Coisa qui prd mode se vé

O cristdo tem que andar a pé”.
( Luiz Gonzaga — Estrada de

Canindé)

3.1 As Hier6polis Sertanejas Cearenses enquanto Formas Simbdlicas
Espaciais

Compreender as formas espaciais associadas ao sagrado nos remete
a um amplo contexto, em que se contempla um sentido de identificacdo com  0s
elementos simbdlicos, conjugando uma associacao de idéias gerais que opera no
sentido de fazer com que os simbolos sejam interpretados. Assim, as formas
simbolicas espaciais na esfera dos espacos sagrados contém os elementos
geossimbdlicos e a natureza dos icones mais representativos e segundo a visao de
Peirce (1990), devem ser particularizados naqueles elementos que o0s tornam
significantes por uma caracteristica que reside no fato de serem interpretados
como simbolos. A interpretacdo, contudo, ndo é univocal. Segundo Correa (2007,
p. 12),
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“‘As formas simbdlicas, materiais ou nao,
constituem signos construidos a partir da
relagdo entre formas, os significantes, e 0s
conceitos, o0s significados. As formas
simbdlicas, no entanto, sao sujeitas a
interpretacOes distintas, caracterizando-se por
uma instabilidade de significados, ou seja, por

uma polivocalidade.”

As abordagens tedricas sobre as formas espaciais, afirmam que estas
ndo sdo apenas um produto dos fatores associados a natureza, tais como o clima
ou formas orograficas, mas envolve também elementos representados pelas idéias
de uma sociedade, bem como as atividades sociais e econémicas que delineiam
praticas sociais desenvolvidas por um determinado grupo cultural. Embora, como
argumenta Rosendahl (2002, p. 208), “os espagos sagrados sao qualitativamente
fortes, onde o sagrado se manifestou. E para 0 homem religioso essa manifestacao
pode estar contida nos lugares”, podemos dizer que o simbolismo das formas
espaciais varia de grupo para grupo, e por isso dificiimente se pode generalizar
sobre os principios da paisagem religiosa ou dos lugares sagrados. Acreditamos,
portanto, que a interpretacdo que se da a uma forma simbdlica esta diretamente
relacionada a intencionalidade das a¢des e praticas culturais desenvolvidas pelos

individuos.

Entendendo que os lugares sagrados também estdo associados as
suas formas simbodlicas e neste contexto também representam o sagrado,
constituindo o centro das atencdes para aqueles que se dirigem, por exemplo, a um
centro de peregrinacdo. Essas formas simbdlicas registram uma vontade simbdlica
e transpor analogicamente a idéia de um centro que, segundo Eliade (1992),
“equivale a uma regeneracao do préprio tempo e, portanto, € recriacdo do préprio
espago”. Para Correa (2007, p. 13), “as formas simbdlicas tornam-se formas
espaciais quando constituidas por fixos e fluxos, isto é por localizagbes e
itinerarios”. Assim, as formas espaciais dos lugares sagrados comportam

elementos como templos, santuarios, colinas, cemitérios, grutas, roteiros
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devocionais, procissdes, entre outras, incorporando atributos primeiros da

espacialidade.

A construcdo das formas espaciais do sagrado também pode esta
associada as praticas econdmicas e sociais e também se vincular a momentos
histéricos, como a formacgéo de vilas ou povoados. Murillo Marx (1991), ao analisar
a histéria da formagdo dos nudcleos urbanos brasileiros, ira enfatizar sobre a
presenca marcante de uma ermida ou capela na organizagdo dos primeiros
espacos sagrados, revelando assim, a importancia de formas espaciais que
extrapolam as necessidades concretas de uma dada formac&do social ou como
afirma Santos (1979: 16) “cada combinagdo de formas espaciais e de técnicas
correspondentes constitui o atributo de um espaco, sua virtualidade ou limitagao”.
Dessa maneira, as formas simbolicas espaciais, distribuidas em varios ambientes,
sugerem a forca das representacfes que os homens elaboram no que diz respeito
as suas praticas cotidianas e como salienta Correa (2007) envolvem o passado, 0
presente e o futuro, as diferencas e a igualdade, a celebracédo, a contestacao e a

memorializacao.

As formas espaciais do sagrado sdo caracterizadas principalmente
através de elementos fixos como templos, mosteiros e estatuas nos quais as
formas tradicionais da arquitetura religiosa evocam uma conexao com O
sobrenatural (GAME, 2001). Assim, as estruturas representadas por domos,
pilares, campanarios, zigurates, obeliscos, evidenciam um movimento de
comunicacdo entre a vida cotidiana e o sagrado, servindo também como uma
orientacdo e destaque para o significado transcendental das formas espaciais do

sagrado.

O fluxo de devotos para um determinado lugar contribui para o
entendimento e a constituicdo das hieropolis, sobretudo aquelas caracterizadas
como santuarios. Segundo Rosendahl (1996), o termo hierépolis pode ser definido
por aquelas cidades que possuem uma ordem espiritual predominante, além da
presenca constante de peregrinagcdes ou romarias. Os espagos sagrados aqui

representados podem ser considerados lugares onde o simbolismo comporta um
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conjunto de elementos geossimbdlicos constituidos por templos, santuarios,
estatuas, colinas, fontes, roteiros devocionais, entre outros, estabelecendo uma

ligagdo com o homem religioso, aproximando-o de sua vida comum.

3.1.1 Juazeiro do Norte: um espago cosmicizado

No presente trabalho, ao considerarmos uma analise de dois lugares
sagrados no Ceard, especificados por Canindé e Quixada ndo poderiamos nos
eximir de fazer algumas consideracdes sobre a cidade de Juazeiro do Norte,
localizada no sul do Ceara. Conhecida como a Meca do Cariri, apresenta a
devocédo do homem nordestino. A formacdo do espaco sagrado em Juazeiro teve
inicio a partir da chegada de romeiros, atraidos pela mistica de um sacerdote
chamado Cicero Roméao Batista, que chegou ao pequeno vilarejo em 1872. Esse
lugar tinha apenas uma rua e algumas casas. A sua fundacdo esta ligada a
existéncia de trés pés de juazeiro que metaforicamente consubstanciou-se em
pedra e cal, transformando-se nas ruas e prédios da cidade, nos seus templos, nos
seus lugares de adoracdo (CARVALHO, 1998). Seria um marco de um espaco
familiar, que os romeiros ao longo do tempo iriam se identificando. Os trés pés de
juazeiro fincados no centro onde surgiria a cidade denunciavam a trindade e a
construcdo de uma ordem estabelecida pela figura do Padre Cicero, artifice de um
microcosmo ou lugar sagrado que se manifestaria sob a forma de uma hierofania.
A ocorréncia dessa manifestacdo é explicada por Barros (2008, p. 194) quando
afirma “ao romper da madrugada da primeira sexta-feira de marco, o Padre Cicero
se dirige ao altar para dar a comunhao as mulheres da Virgilia Litargica, entre elas
Maria de Araudjo, uma beata de quem era confessor e orientador desde 0s seus
primeiros tempos de sacerddcio no Juazeiro. Ao receber a comunhdo a hdstia se
transforma em sangue que lhe escorre da boca.” Assim o milagre projetaria o
Juazeiro para muito além das terras nordestinas. De todos os recantos do pais,
surgem cartas, busca-se noticia do acontecimento. Muitos querem receber de
imediato o fruto da redencéo (BARROS, 2008).

O espaco sagrado em Juazeiro do Norte apresenta um conjunto de

significados simbdlicos que se individualizam. Um dos elementos geossimbolicos
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mais significativos na cidade de Juazeiro é a estatua do Padre Cicero, localizado
em uma area periférica da cidade e denominada Colina do Horto. Construida em
1969, considerada uma das maiores do Brasil. Trata-se de uma imagem
iconogréafica bastante forte, pois de varios pontos do Vale do Cariri € possivel
visualizé-la. Passou a ser um ponto de visitacdo obrigatéria do romeiro que vai ao
Juazeiro do Norte. Outros espacos sagrados que compdem o roteiro devocional
sdo: a Igreja de Nossa Senhora das Dores, a Capela do Socorro (local onde esta o
tumulo do Padre Cicero), a Casa dos Milagres e a Igreja dos Franciscanos, entre

outros.

Localizado no mais antigo cemitério da cidade, o timulo onde esta
sepultado o Padre Cicero € um dos locais mais visitados pelos romeiros ao
estabelecer seu roteiro devocional. Segundo Carvalho (1998 p. 93), “é um espaco
sagrado por exceléncia; importante que ele seja mantido em sua singeleza de adro
e mausoléu, sobre cuja lapide de marmore os devotos colocam seus objetos para
serem abengoados”. Importante ressaltar que esse espago sagrado pode até
representar uma morbidez para o turista religioso; entretanto, para o romeiro, esta
eivado de uma construcao utopica que é vivida com imenso fervor. A Igreja Matriz
de Nossa Senhora das Dores € outro espaco sagrado importante para devoto que
vai a Juazeiro. Neste local séo realizados os principais atos litargicos das romarias
como a conhecida bengdo os romeiros ou “missa dos chapéus”. E considerada um
importante espaco sagrado, pois foi ai que ocorreu o milagre da hdstia, fato que

deu inicio as romarias para a cidade.

Toda regido habitada tem um centro formado por hierofanias
elementares e que indicam seu espaco sagrado (ELIADE, 1991). A devocdo ao
Padre Cicero transformou, ao longo do tempo, o espaco urbano em Juazeiro.
Através das praticas de romarias, a vivéncia do sagrado se faz presente na vida do
homem religioso. Juazeiro do Norte, para 0 romeiro, representa muito mais que um
espaco da individualidade no pagamento de sua promessa, é também o lugar onde
ele encontre seu espaco cosmicizado, definido por uma protec¢éo divina, um espaco
ndo caodtico, mas marcado por uma fluidez constante e com morfologias

especificas.
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Em busca desse espaco cosmicizado, o romeiro migra de varias
partes do sertdo nordestino em dire¢éo a terra do seu padrinho. O ciclo de romarias
transforma a cidade numa atmosfera de magia. O lugar sagrado é invadido por
homens e mulheres que trazem um misto de sofrimento e alegria. Sofrimento
representado ndo apenas pela cansativa viagem, muitas vezes realizada em cima
de um caminhdo pau-de-arara, mas também por sua condicdo marginal e
persistente em ter uma vida nordestina. Mas a alegria de chegar a esse lugar
sagrado logo se torna explicita nos canticos que entoam ou no gesto de abanar os
chapéus, como se a negacao ao siléncio fosse a melhor forma de concretizar a
romaria. Chegar ao espaco sagrado do Padre Cicero € renovar esperancas, €
compartilhar um desejo de subversao da ordem, € ter a sensacao de pertencimento
e protecdo; as muralhas invisiveis da cidade s&o consagradas ritualmente e os

protegem de todos os perigos durante aquele tempo sagrado.

As romarias para Juazeiro do Norte simbolizam o sagrado em sua
dimensdo de tempo e espaco. No inicio do ano, inicia-se o ciclo de romarias a
cidade com a Romaria das Candeias, realizada no periodo de 29 de janeiro a 2 de
fevereiro. Esta romaria simboliza a alegria. O devoto-romeiro acende uma vela em
procissédo pelas ruas escuras de Juazeiro, iluminando a noite sertaneja. A cidade
se rende a esse espetaculo de fogo, e aqueles que ndo acompanham a procisséo

acendem uma vela na janela de suas residéncias.

Ao contrario do que acontece na primeira romaria, na segunda, que
acontece no dia 20 de julho, é celebrado o aniversario da morte do Padre Cicero.
Essa data € marcada pelo luto e as pessoas se vestem de preto para mostrar a
auséncia do padrinho. O ato de pagar promessas € acompanhado pelo sentimento
de perda, mas ao mesmo tempo essa monocromia € quebrada pelas fitas e objetos
gue sao vendidos nas barracas de ambulantes, como querendo alertar uma néo

orfandade no contexto dessa romaria.

No dia 15 de setembro acontece a terceira romaria, a de Nossa
Senhora das Dores ou Mae das Dores dos Romeiros. E comemorada a festa da

padroeira da cidade. Aqui o espago sagrado é ampliado, pois a presenca do ritual
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catdlico associada a um santo da igreja catdlica é estabelecido. Sdo organizadas
procissdes motorizadas, de bicicletas e carrocas. H4 uma participacdo mais efetiva
dos moradores da cidade. Os espacos sagrados ganham maior visibilidade. A festa

da padroeira € composta por missas, procissdées e novenas.

O ciclo de romarias é concluido no dia 2 de novembro — é a Romaria
de Finados, considerada a maior em numero de romeiros. H4A uma intensa
modificacdo no espaco sagrado. A chegada de milhares de pessoas chega a
triplicar a populacao da cidade, consequentemente alterando a paisagem urbana. A
rede hoteleira e os ranchos sao insuficientes para brigar o grande numero de
pessoas, fazendo com que surjam hospedarias domiciliares. Os rituais séo
acompanhados pelo siléncio, nada lembrando o alarido das romarias das Candeias
ou de Nossa Senhora das Dores. Esse siléncio € quebrado apenas na cerimdnia de
despedida, quando todos os romeiros se reunem pela Ultima vez para pedir
protecdo para sua viagem de volta, elevando seus chapéus ao alto, caracterizando
um cenario pleno de simbolismo que representa o dever cumprido pelo romeiro que
foi a Juazeiro do Norte.

3.1.2 Canindé: “que estrada mais comprida, que légua mais tirana”®

A paisagem dos sertdbes de Canindé guarda a existéncia de um
complexo universo simbdlico. Esse sentimento de identificacdo com o lugar reforca
a idéia de que a paisagem ai representada ndo é apenas a conjugacdo de
elementos naturais ou culturais justapostos numa légica socioespacial, mas algo
gue produz significados, ou seja, um sistema de representacdo cultural. Aqui os
individuos, sejam aqueles que vivem nesse sertdo, sejam aqueles devotos de Séo
Francisco das Chagas e que transitam nas romarias a Canindé, participam dessa
paisagem produzindo, dialogando, estabelecendo assim novas posturas
identitarias, engendrando espacialidades ou formas simbdlicas e, como sugere Gil
Filho (2005), sdo espacialidades ou morfologias simbdlicas dos objetos espaciais

que irdo configurar como a dimensao da paisagem.

® Trecho da musica “Légua Tirana” de Luiz Gonzaga e Humberto Teixeira.
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Contextualizando os Sertdes de Canindé, na perspectiva das
estruturas do sagrado, identificamos nesta se¢éo dois elementos que caracterizam
o lugar sagrado em Canindé: os icones representativos que caracterizam as
formas simbdlicas espaciais e o0s rituais tdo bem caracterizados pelas romarias. O
ritual de fazer a romaria reveste-se por uma constante expressao peculiar as mais
variadas tradi¢cBes religiosas, é objeto de analise de estudiosos da religido sobre o
ato de caminhar e suas representacdes perante as estruturas do sagrado (SILVA,
2003). A romaria, portanto, representaria a busca e um objetivo e nessa busca esta
expressa a nocdo de experiéncia da espacialidade que se manifesta através da
relacdo sujeito e seu mundo real, em um contexto que determina um campo
perceptivo com seu espago vivido. O subtitulo desta se¢do “que estrada mais
comprida, que légua mais tirana” ira enfatizar uma forma simbdlica espacial bem

peculiar a essa cidade santuario, que séo as romarias.

a) A Origem do Povoamento

A propagacdo de uma fé catdlica nas novas terras a serem
colonizadas em territério brasileiro coadunava-se com o projeto maior que se alia a
um amplo movimento de expansdo mundial a partir de um centro europeu. A
empresa colonizadora comportava em seu bojo a atividade da catequese e
doutrinacao dos indios pelos religiosos (FERRER, 2002). Aassim a propagacao da
fé inspirava o Estado portugués a salvar almas além-mar e montar seu arcabouco
de exploracdo econbmica perante as riqguezas de exploracdo do novo territorio. No
século XVII, acompanhando o processo de interiorizacdo colonial, os aldeamentos
comecam a ser fundados em terras sertanejas com o intuito de reduzir os indios
das novas areas ocupadas. A partir da Bahia, seguindo o curso do Rio Sao
Francisco, os missionarios chegavam ao Piaui, Maranhdo e Goias e a partir do
litoral pernambucano, adentravam os sertdes da Paraiba, Rio Grande do Norte e

Ceara.

Dessa forma, durante o periodo colonial, a Igreja Catélica se insere no

projeto do Estado colonizador caracterizado por um discurso que no dizer de
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Hoonaert (1994) relacionava evangelizacdo com a histéria econdmica e de
ocupacdao do territério, revelado nas singularidades ciclicas de ocupacao e que se
delineiam pelos tdo conhecidos ciclos da ocupacdo. Neste sentido, uma leitura
geogréfica a respeito da formagdo da América portuguesa é relatado por Moraes
(2000, p. 414), ao explicitar o projeto missionario da Igreja Catdlica, articulado
numa geopolitica do Vaticano que tem por centro a Propaganda Fides. Para
Hoonaert (1994, p. 9), “a cana-de-acUcar, o gado, o0 ouro, a caga aos indios foram
respectivamente ciclos e que essa mesma lei ciclica se verifica nos movimentos
missionarios”. Assim, € percebido que o processo de cristianizacado do Brasil deva
ser compreendido dentro de um conjunto de movimentos expansionistas e nao
como um fruto de um movimento missionario independente, uma vez que o modelo
eclesial vigente era o da “cristandade” baseado na alianca com o Estado

colonizador.

Os sertdes de Canindé abrangem a regido das nascentes do Rio Curu
e seus afluentes. Era habitada por grupos nativos de origem tapuia: Jenipapos e
Canindés. A partir do século XVII, os colonizadores comecaram a ocupar estas
terras, através do sistema de sesmarias visando a atividade da pecuaria e o
desenvolvimento da lavoura de subsisténcia. (PINTO, 2003). Conforme também
nos explica Costa (1906, p. 53) “houve uma missdo denominada Jenipapos e
Canindés, quando o Ceara era ainda capitania dependente de Pernambuco. Esta
missao, em 1762 foi elevada a categoria de freguesia e desmembrada da Villa de
Aquirds. Sendo posteriormente, em 1764, elevada a vila com o nome de Monte Mor

0 novo da América.

Em 1775, o sargento-mor portugués Francisco Xavier de Medeiros, se
estabelece na ribeira do Canindé, em uma fazenda denominada Requengue e logo
depois inicia a constru¢cdo de uma capela em homenagem a S&o Francisco das
Chagas. Este seria o marco inicial da origem de Canindé. Esta capela ficou pronta
em 1796 e conforme Willeke (1959, p. 176), “varias razdes fazem supor uma
interrupcaéo das obras da construgcdo ou ao menos uma capela muito acanhada”.

Entre estas razdes sao citadas as constantes secas que assolaram a regido,
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sobretudo a seca de 1777 que imprimiu um éxodo e dizimou boa parte da
populacéo do lugar.

A capela estava situada nas terras denominadas de Salgado, que
teriam sido doadas no século XVIII e segundo nos relata Pinto (2003), o senhor
Xavier de Medeiros ndo era proprietario das terras; mesmo assim, iniciou a
construcdo da capela conforme suas posses, disposto a compra-la caso houvesse
alguém que reclamasse a propriedade. Os proprietarios do terreno eram trés
pessoas que moravam na ribeira do Jaguaribe e, tendo tomado conhecimento de
tal construgdo, embargaram-na. Medeiros escreveu aos mesmos com intuito de
comprar uma parte do terreno, para ser doado ao padroeiro, tendo os proprietarios
se negado a vendé-lo. Um deles adoeceu repentinamente e faleceu, o segundo
teve a mesma sorte e o terceiro proprietario, ao adoecer, fez promessa a Sao

Francisco oferecendo uma légua de terras.

Em 1818, o povoado de Canindé havia sido elevado a categoria de
vila, quando também foi demarcado seu territdério as margens do rio que nomeou 0
lugar. Com a criacdo do municipio em 1846, desmembrado dos municipios de
Quixeramobim e Fortaleza, com sede no nucleo de S&o Francisco das Chagas de
Canindé, o povoado passou a ser chamado de Canindé. (PINTO, 2003).
Politicamente, obteve sua emancipacdo apos o presidente da provincia do Ceara,

Ignéacio Correia de Vasconcelos ter dividido o territorio provinciano.

Apés 200 anos, desde o inicio da construcdo da capela, Canindé
torna-se entdo o segundo maior santuario franciscano do mundo. Escolhida pelos
romeiros, sobretudo do norte e nordeste do Brasil para homenagear Sao Francisco.
Assim, Canindé acolhe seus devotos, oportunizando para aqueles que jamais

teriam condicdes de realizar sua peregrinacdo ao Santuario de Assis na ltalia.

b) Revelando as Formas Espaciais do Sagrado em Canindé

A cidade de Canindé estd localizada no sertdo central do Cearq,

sendo considerada a hierdpolis mais antiga da regido. (Mapa 2) Ao tentar construir
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uma tipologia de cidades-santuarios, Rosendahl (1996, p. 75), nos esclarece “que o
desenvolvimento dos estudos sobre as hierépolis do Brasil tem exigido um esforco
para que se torne evidente as relagdes entre o sagrado e o espacgo”. Nesse intuito
€ possivel reconhecer forcas atuantes que agem junto ao sagrado na re-
organizagao espacial, ainda que periodicamente, tornando assim acentuada a

relacédo entre geografia e religido.

Com o objetivo de estudo das hieropolis pelos estudiosos da
geografia da religido, Rosendahl (1996) nos apresenta uma tipologia de cidades-
santuario, proposicao esta que tem como pressuposto a existéncia de diferentes
tipos de localizacdo. Assim a referida a autora classifica as cidades-santuarios em
cinco tipos locacionais, a saber: a) nucleos rurais; b) pequenas cidades em area
rural; c) cidades-santuario entre centros metropolitanos; d) cidades-santuario nos
centros metropolitanos; e) cidades-santuario nas periferias metropolitanas. Com
base nessa tipologia, Rosendahl exemplifica as cidades de Santa Cruz dos
Milagres no Piaui e Canindé no Ceara como nucleos rurais pouco povoados e de

dificil acesso.

Entretanto, Canindé, localiza-se atualmente em uma é&rea onde
predomina as atividades rurais, porém, estd localizada as margens da BR-020,
possibilitando o facil acesso para a capital do Estado e outras cidades
circunvizinhas e possui uma populacdo de 73.878 habitantes (censo do
IBGE/2000). Assim, poderia ser repensada sua insercao na tipologia apresentada,
uma vez que as caracteristicas com relacdo ao acesso e o niumero de habitantes
do Santuério de S&o Francisco das Chagas ndo se coadunam no momento com a

tipologia proposta por Rosendahl.
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Mapa 2: Localizacdo do municipio de Canindé.
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Criar uma pardquia ou diocese na época do Império, ndo era tarefa
das mais faceis. O poder centralizador do Império, aliado ao marasmo das
decisbes mais simples, era fato para estancar a propagacdo de pardquias,
sobretudo nos mais reconditos lugares do sertdo. Nesta perspectiva, destaca-se
também a dimensao do territério, pois, segundo Correa e Rosendahl (2003, p. 3),
“o territdrio constitui-se em um dado segmento que envolve ndo apenas 0s meios
vinculados diretamente ao agente social controlador, mas também individuos,
empresas e instituicbes subordinadas e as relacbes como o agente social
controlador”. Durante o periodo imperial, o que nunca faltou foram divergéncias
entre a Igreja e o Estado. Desde 1796, era pleito da comunidade de S&o Francisco
das Chagas a criacdo e uma paroquia. Sobre o fato, Studart (1918) nos apresenta
um pedido da populacédo para a instalacdo de uma paroquia.

“suplicamos a V. Més, os moradores desta
Ribeira do Canindé, abaixo assignados queirdo
V. Més por bem do servico de Deos (...) para
as nossas necessidades, para que seja servida
conceder para essa nossa freguezia hua caza
religioza que dispersos pelas Ribeiras deste
continente exercitam todos os oficios, de que

tanto carisemos.”

Devido a importancia do culto a religido e as tradicionais romarias que
ja aconteciam, no dia 30 de outubro de 1817, por meio de ordem régia, D. Jodo VI
elevou a antiga capela a categoria de igreja matriz, sendo o seu primeiro vigario, o
padre Francisco de Paula Barros, que tomou posse no ano seguinte. Por essa
época, € doada pelo senhor Jerbnimo Machado uma imagem grande de S&o
Francisco, muito embora a imagem primitiva conhecida popularmente por “Sao
Francisquinho” ja era reverenciada pelos devotos e ainda hoje sua imagem
permanece em uma das naves da Basilica. Sobre a transformacdo da capela em

matriz, Rocha (1918, p. 8), enaltece a efeméride ressaltando que
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“A pequena capella de 1817 também cresceu
connosco, também marchou com o progresso e
hoje ei-la bellissimo templo, modelado pelo
proprio povo, affirmando ao mundo que ndés
somos o0s dignos continuadores daquelles
robustos troncos, ungidos pela mesma fé e
abrigados sob a mesma bandeira do credo
christdo.”

Com a chegada dos frades capuchinhos em 1898, ficam estes
responsaveis pela administracéo da paréquia, dando inicio a reforma ampliacao da
capela, transformando-a em um grande templo que parece dominar a planicie na
gual esté situada a cidade (Figura 3). No inicio do século XIX, ja se havia noticia
de grandes romarias em homenagem a Sao Francisco, impulsionando assim o
povoado ao desenvolvimento.

FIGURA 3: Basilica de Sao Francisco das Chagas.
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A cidade de Canindé é considerada destino da segunda maior
peregrinagdo no mundo devotada a Sao Francisco de Assis, superada apenas pela
peregrinacdo em direcdo a Assis, na Itdlia. No periodo de 26 de setembro a 4 de
outubro, é grande o numero de devotos que visitam a cidade. Ao contrario de
Juazeiro do Norte, que possui diferentes tempos sagrados, essa hierépolis possui
um fluxo constante de devotos, acentuado durante o més de outubro, época da
festa religiosa, com a presenca de romeiros provenientes de varias cidades do
interior do Ceara e estados vizinhos.

A construcdo da cidade enquanto lugar sagrado, fez surgir na sua
paisagem urbana, varias formas simbdlicas espaciais, que ao longo do tempo
foram sendo incorporadas a devocdo dos romeiros de Sao Francisco. Conforme
Correa (2007, p. 13) “as relagdes entre formas simbdlicas e espago sdo complexas,
caracterizando-se por serem de mao dupla”’. Dessa forma, entendemos que as
relacbes entre as formas simbodlicas e os lugares sagrados adquirem uma
complexidade. No santuario de Canindé, a acdo dos romeiros ao visitarem e
reverenciarem um determinado lugar sagrado demonstra a constituicdo de uma
pratica que reafirma a identidade de um grupo religioso, ensejando também marcas

identitarias que individualizam certa por¢éao do espaco.

Em Canindé, o roteiro devocional inclui, além da Basilica, outros
pontos importantes, como a estatua de S&o Francisco, inaugurada em 2005.
Possuindo 30 metros de altura, esta localizada no morro do Moinho, dialogando
agora com o simbolo maior que é a Basilica, sendo um dos lugares mais visitados
na cidade (Figura 4). Juntamente com a Basilica e a Estatua de S&o Francisco, a
Praca do Romeiro constitui outro importante ponto de visitacdo. Trata-se de um
amplo anfiteatro com capacidade para 110 mil pessoas. Nesse local, agora

acontece o novenario durante o periodo da festa (Figuras 5 e 6).

A Casa dos Milagres, localizada ao lado da Basilica, é o local onde os
romeiros depositam 0s ex-votos, representado por varios objetos como, esculturas
em madeira que indicam partes do corpo, fotografias, pinturas, roupas, mechas de

cabelo, entre outros, a fim de registrar as gragas alcancadas (Figura 7 e 8). A
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busca pela cura, educacdo e sucesso seja ele com relacdo ao emprego, a
obtencédo de cursos e bens materiais, forma a tripé dos objetos mais significativos
neste local. Quando visitam Canindé, os devotos procuram este lugar pela
curiosidade em conhecer as gracas alcancadas daqueles que realizaram uma

promessa ou para depositar 0s ex-votos.

Figura 4: Estatua de S&o Francisco em Canindé.



Figuras 5 e 6: Praca dos Romeiros em Canindé.
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Figuras 7 e 8: Ex-votos depositados na Casa dos Milagres — Canindé.
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A Casa dos Milagres € um dos locais mais visitados, nesse espago
sagrado, as pecas oferecidas em cumprimento a um voto se espalham por toda
parte e de maneira organizada, séo distribuidas por setores. Existe, por exemplo, a
area destinada as pecas de madeira e gesso representando diversas partes do
corpo humano: pernas, cabecas, bracos, sempre associados a cura de uma
doenca. Outro setor representa 0s ex-votos que simbolizam gracas alcancadas de
natureza material, maquetes de casa, miniaturas de automoveis, cépias de
certificados, diplomas, fotos de formatura, entre outros. Também podemos
perceber e existéncia de urnas para que sejam depositados os cortes de cabelo,
vestes, fotografias, entre outros. E relevante o potencial informativo dos ex-votos ai
depositados, demonstrando existir um simbolismo que expressa representacao e
significado. Percebe-se que em Canindé, a manifestacdo de fé ao pagar uma
promessa na forma de ex-votos indica diferentes representacdes que o individuo

pode expressar, desde os sentimentos subjetivos até as questdes materiais.

Na Casa dos Milagres, os devotos procuram reproduzir a face do
sagrado e segundo Oliveira (2003), os ex-votos que oferecem, significam a imagem
revelada do Santo vivo, ai se materializa o carater descrito conforme a intimidade e
a relacdo afetiva do devoto para com o Santo sendo possivel simbolizar os
desafios enfrentados pelos fiéis e as béncdos concedidas pelo santo protetor.
Durante o nosso trabalho de campo, pudemos perceber também que muitas vezes
0 romeiro que ja pagou sua promessa, retorna a Casa dos Milagres como uma
forma de reafirmar sua fé, agradecer novamente a Sao Francisco das Chagas, a

graca alcancada.

A construcado dos elementos simbolicos associados ao sagrado em
Canindé caracteriza determinados aspectos do real, enfatizando as rela¢des entre
o0 simbodlico e o lugar. Estas relacbes sdo mediatizadas por simbolos que
denunciam uma realidade material e que se une a uma idéia, a um valor, a um
sentimento. Entendemos, portanto, que as media¢gbes simbodlicas permeiam as
atitudes pessoais em relacao aos lugares sagrados e que no dizer de Eliade (1996,
p. 13) “invocam a nostalgia de um passado mitificado”. A visita do romeiro a um

determinado lugar sagrado, por exemplo, a gruta que existe atras da Basilica,
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(Figura 9) revela uma pratica espacial cuja relacdo assinalada por simbolos, esta
representada por realidades materiais, ou seja, o ato de molhar-se com a agua da
gruta ou levar a agua para casa, explicita uma relacdo cognitiva do devoto com

aquele lugar.

Figura 9: Gruta localizada atras da Basilica de Sdo Francisco.

Assim, cada individuo apreende o entorno, utilizando diversos
registros que demarcam atos de fé. Importante salientar que o conhecimento a
respeito do sagrado deva ocorrer a partir de um encontro entre o sujeito e sua
realidade objetiva. Aqui se estabelece a riqueza inesgotavel do encontro do sujeito
com as formas simbdlicas do sagrado, pois nem o sujeito € capaz de apreender
tudo, nem o objeto se apresenta totalmente, pois é inesgotavel. O devoto ird
encontrar no simbdlico o sagrado (OLIVEIRA, 2003), contudo s6 consegue
entender o significado quem comunica com mesma fé. Os registros dessas praticas

podem e devem ser consideradas como representacdes que possuem a memoria e
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configuram as formas simbdlicas presentes nesse espaco sagrado. Para Cassirer
(2003, p. 82),

“a existéncia das coisas e a atividade dos
homens parecem inseridas, de algum modo,
em um campo de forcas mitico, em uma
atmosfera de atuagcdo que penetra em tudo e
que pode parecer concentrada em alguns
objetos extraordinarios, tirados do reino comum

ou isoladas em pessoas.”

O sujeito nao recebe passivamente as sensacdes exteriores, mas sim
as enlaca com signos sensiveis e significativos. Isto nos proporciona um modo
especifico de perceber a relacdo entre o devoto romeiro e as formas simbolicas do
sagrado em Canindé, uma vez que a producdo do simbolico é espontanea e
condicao imprescindivel para a captacdo do sensivel, ndo se configurando como
obstaculo, mas sim como a condicdo que possibilita a relacdo do homem com o

mundo, do espiritual com o sensivel.

A busca do sagrado no Santuario de Canindé constitui um apoio e
uma orientacdo. Se o homem sente a necessidade de vivenciar uma atmosfera do
sagrado e de constituir ritualmente o espaco sagrado (ROSENDAHL, 1996), o
sacrificio tornar-se, portanto um tipo de consagracdo, isto é, o transito que
representa a passagem do mundo comum ao mundo sagrado. Chegar a Canindé é
cumprir um ato de voluntariedade, onde cada romeiro decide quando fazer sua
caminhada e qual forma vai cumprir sua promessa. Cavalcante (1998) nos explica
gue no caso de Canindé, desde que a pessoa resolve fazer a romaria, € comum
usar uma indumentaria e submeter-se a todo um aprendizado de iniciacdo o que o
tornaria apto a partir. Nesse momento ocorre a irrupcdo do individuo com o
cotidiano, passando aquele a viver 0 mais possivel no sagrado ou muito perto dos
objetos sagrados (ELIADE, 1996).
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A teia de significados que comp®8e a paisagem sagrada em Canindé é
marcada por formas espaciais a serem considerados: templos, altares, abrigos,
estatua e também por subjetividades que se tornam substantivas através dos
gestos, preces, rituais, sofrimentos, praticas espaciais, fazendo com que estes atos
ou gestos sagrados revistam-se de uma conotacdao religiosa vinculados a geografia
mistica do lugar, tornando-a fundamental enquanto simbolo para aqueles que o
vivenciam. Sao considerados elementos simbdlicos que refletem e forjam uma
identidade e podem ser entendidos como geossimbolos, pois assinalam o territorio
através de sua dimensao simbdlica (BONNEMAISON, 2000). Em Canindé, a
construcéo do sagrado € uma tentativa de dar sentido a prépria existéncia pela qual
um universo de simbolos vem garantir a satisfacdo de necessidades basicas e que

nao podem ser realizadas fora daquele espaco e tempo sagrado.

As romarias também podem ser consideradas como formas
simbolicas espaciais que revelam o sagrado em uma cidade santuario como
Canindé. Nesta perspectiva, a interpretacdo de tais praticas retém uma particular
atencao, devendo serem entendidas como atos que ultrapassam a necessidade de
dominar as adversidades da natureza, mas também a necessidade de dominar o
meio sobrenatural e social. Esse € o sentimento que reveste o homem religioso.
Para Durkheim (1996), ndo devera haver nenhuma irracionalidade em um ato onde

0 sobrenatural ndo se reduz de modo algum ao imprevisto.

Os gestos e relatos captados em nosso trabalho de campo, durante
uma romaria de Fortaleza a Canindé constituiram verdadeiros arquivos que nos
instiga a descobrir geografias invisiveis. O ato de realizar a romaria revela o
processo de caminhar associado com as representacées dos romeiros e também
dos agentes que promovem a romaria. E importante ressaltar que além dos
aspectos vinculados diretamente ao sagrado nos quais o devoto esta imbuido em
realizar sua caminhada, outros aspectos relevantes recobrem as romarias a
Canindé. S&o os sujeitos e as instituicdes que envolvem essa manifestacdo aqui
representada por componentes da igreja catdlica, politicos (sobretudo em ano

eleitoral), comerciantes locais vendedores ambulantes, entre outros. Trataremos



102

especificamente da romaria em Canindé quando formos discutir sobre

peregrinacgdes, tipologia e rituais.

3.1.3 Quixada: Um Santuério entre os Mondlitos dominando o Sertédo

A histdria das religides é repleta de exemplos nos quais as formas de
relevo, representadas pelo deserto e a montanha servem como cenario para
revelacbes e retiros espirituais (ANDREOTTI, 1997). No santuario de Nossa
Senhora Rainha dos Sertbes, a imaginacdo de um religioso criando um santuério
entre 0os monolitos e dominando o sertdo parece expressar um desejo humano em

gue os lugares mais reconditos absorvem todo o sentido de uma infinitude.

O surgimento de um lugar sagrado em Quixada carece de
explicacdes. A inexisténcia de elementos simbdlicos que caracterizariam uma tipica
cidade-santuario, a auséncia do fato milagroso, que promoveria a atracdo de
devotos e peregrinos para pagar o pagamento de suas promessas, contextualiza o
lugar sagrado em Quixada. Diante do exposto, esse santuario talvez nao seja
considerado como uma hierépolis, por ndo possuir uma ordem espiritual
predominantemente marcada pelas praticas de romaria. Entretanto, o fervor
catdlico, as visitas guiadas, gestos e rituais simbdlicos, tudo isso aliado a beleza
cénica do lugar, esta transformando a cidade de Quixadd em uma nova cidade-

santuario do Ceara.

a) O Processo de Ocupacéo do Sertdao Central

A forma de concesséo de terras através de sesmarias caracterizou o
processo de ocupacdo do semi-arido nordestino. E necessario ressaltar, a intencéo
da Coroa portuguesa na doacdo de sesmarias: ocupar o territério, ndo sé com
producdes passiveis de serem taxadas como para a demarcagdo de fronteiras
(VAINFAS, 2001). Como o sistema de producao colonial brasileiro crescia por
extensdo, a liberdade na concessdo passou a ser regra, sobretudo, no século XVI,

0 que fez surgir propriedades com grandes dimensdes e que cresciam ainda mais
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por aquisicdo derivada pela anexacao de outras terras obtidas por doagéo, compra
ou herancga.

A dinamizagcdo que ocorria no litoral oriental, impulsionado pela
economia do tipo plantation através da exploragdo da cana-de-acucar,
desenvolvida principalmente nas capitanias de Pernambuco e Bahia, areas onde as
condicbes edaficas e de clima eram mais favoraveis, fez com que a atividade da
pecuaria exercesse um importante papel na ocupacdo de extensas areas
mediterraneas do nordeste brasileiro. Estava caracterizado, portanto, o instrumento
de colonizacao e povoamento do sertdo, no qual a sesmaria enquanto meio juridico
para apegar a terra a capacidade de cultivo serviu para consagrar as extensoes
latifundiarias (FAORO, 2001, p. 150). Inicia-se assim, um importante ciclo
econdmico na regidao que devido a expansdo do acgucar e da inadequacdo das
atividades da pecuaria com as lavouras canavieiras, ensejam a formacédo dos
caminhos dos currais, importante fator de penetracdo e ocupacdo do sertdo
nordestino bem como a formacé&o tanto no plano politico quanto econémico de um

potentado rural.

A historia da ocupacdo do sertdo central cearense nao foi muito
diferenciada do processo citado anteriormente. O desenvolvimento da pecuaria que
se inicia no século XVII, com a concessao de sesmarias nos vales dos principais
rios onde se efetua a interiorizacdo e apropriacdo de terras ocupadas até entdo,
pelos indigenas. Conforme destaca Souza (2005, p. 15), “as regides dos vales dos
rios Jaguaribe, Acarau e Coreau, foram as primeiras areas de colonizacdo do
Ceara, através da implantacdo das fazendas de gado”. A intensificagdo do
povoamento se deu nos séculos XVIII e XIX, também através de fazendas de gado,
ao mesmo tempo em que as encostas de serras iam sendo ocupadas pelos
indigenas que eram expulsos da planicie litoranea e do sertdo. No final do século
XVIII, grande parte do territdério cearense ja estava ocupado por colonizadores
através do instituto da concessao de sesmarias (SOUZA, 2005). Obedecendo a
essa légica de ocupagédo, destacamos as regiées como o vale do Jaguaribe, vale

do Rio Banabuiu, vale do Salgado e o sertdo dos Inhamuns.
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Com relacdo a ocupacdo de areas que correspondem ao atual
municipio de Quixada, o processo ocorreu através da penetracdo pelo rio
Jaguaribe, seguindo seu afluente o rio Banabuil e depois o rio Sitia, cujo objetivo
principal era a conquista de terras para a atividade criatéria e cultivo de uma
pequena lavoura de subsisténcia. Segundo Costa (2002, p. 9), “as terras da
confluéncia dos rios Banabuiu e Sitia foram as primeiras sesmadas, dando origem
a vila de Conceicdo da Barra, depois denominadas simplesmente de Barra do
Sitia”. Em seguida a propriedade foi vendida para José de Barros Oliveira em 1747.
Embora comprando a propriedade naquele ano, apenas no ano de 1755, José de
Barros, resolve tomar posse das terras adquiridas, construindo casa de morada,
capela e organizando uma atividade criatéria. A fazenda prosperou e se

transformou em distrito do vizinho municipio de Quixeramobim.

A partir do século XIX, com o incremento da atividade algodoeira e
posteriormente a construcdo da estrada de ferro ligando Fortaleza a regido do
Cariri, 0 nucleo urbano de Quixada passa a receber um grande ndamero e
habitantes. As praticas econémicas agora encetadas pelo binbmio gado-algodao
delinearam o processo de emancipacao politica de Quixada. Assim, em 27 de

outubro de 1870, é criado entdo o municipio de Quixada. (Mapa 3).

A construcao da ferrovia pareceu acordar aquela localidade para o
progresso, tal fato pode ser percebido no comentario de Costa (2002, p.59) “apesar
das agruras de tao longa estiagem (...) no dia 7 de setembro de 1891, o apito do
trem despertava, para uma nova era de progresso, a cidade fundada por José de

Barros Ferreira”.
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A partir do século XIX, a emergéncia de Fortaleza, agora como
principal centro exportador da producdo algodoeira, coloca a capital cearense
numa posicao hierarquica privilegiada e na busca dessa posi¢do urbana, supera
naquele periodo as principais cidades do estado como, Aracati, Ic6 e Sobral
(SILVA, 2005). Neste periodo, Quixada ira experimentar um forte crescimento
urbano, pois era rota de passagem no sertdo central, configurando-se como
importante elo entre a capital e a regido do Cariri no sul do estado. Atribui-se esse
crescimento, como foi comentado anteriormente, a constru¢cdo da estrada de ferro
em 1891, que impulsionou a atividade econémica ligada a lavoura do algodéo,
fazendo com que Quixada superasse a Vvizinha e dinamica cidade de

Quixeramobim.

b) A Sacralidade da Natureza no Sertao Central

A paisagem cultural € o resultado da acdo do homem sobre a
natureza, representando um cenario no qual podemos perceber a histéria cultural
de uma area. Entre as mais diversas formas de interacdo entre o0 homem e os
ambientes naturais, podemos observar que a religido e natureza incorporam
atributos que exemplificam com propriedade o papel do homem enquanto agente

construtor da paisagem.

Na presente secdo buscaremos mostrar a relacdo entre a religido e a
paisagem, tomando como referencial o Santuario de Nossa Senhora Rainha do
Sertdo, (Figura 10) localizada no Morro do Urucum, distante 11 km do centro da
cidade de Quixada, regido da depressdo sertaneja cearense. Direcionamos nosso
olhar para a forte imbricacéo existente entre a natureza e o sagrado, uma vez que
a construcdo desse santuario denota um status de lugar sagrado, situado no meio
de um campo de inselbergs (Figura 11) conferindo, portanto, um cenario que
conjuga a imponéncia dos recursos naturais e a forma simbdlica representada pelo
santuario. Importante ressaltar que o santuario de Quixada esta situado em éarea
denominada de Monumento Natural dos Mondlitos de Quixada, uma entre as varias

unidades de conservacao existentes no estado do Ceara. Trata-se de uma éarea de
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preservacao criada pelo governo estadual que estd inserido no ecossistema da
caatinga (SOUZA, 2006).

- ———

Figura 10: Santuario de Nossa Senhora Rainha do Sertéo.

Figura 11: Campo de inselbergs no Sertdo Central do Cearé.
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A propria localizagdo do santuario nos remete a Fickeler (1999), que
enaltece os cultos da montanha, pois os mesmos atingem sua eficacia maxima na
paisagem quando levam a construcdo de estruturas religiosas, seja em forma de
capela, cruzes, portais, timulos ou mosteiros. Assim o bindmio religido e paisagem
constitui a tbnica de nossa compreensdo, associada a emergéncia dessa forma
espacial assentada em uma paisagem natural e direcionada para um entendimento
nos quais as instituicbes humanas criam movimentos, conjugando assim uma

intima relagéo com a natureza (COONEY, 1994).

A relacdo entre paisagem e religido esta calcada em mitos
fundadores. Os lugares elevados como as montanhas sempre foram considerados
como sagrados desde os tempos mais remotos (PARK, 1996). Alguns exemplos
podem ser citados como o Monte Olimpo, considerado na mitologia grega como
sendo a morada dos deuses ou o Monte Fujyama, considerado sagrado para os
adeptos do xintoismo no Japdo. Podemos observar também, as varias
manifestacbes contidas nos textos sagrados do cristianismo que indicam a
montanha como cenario para a ocorréncia de milagres, revelacdes, sacrificios e

peregrinacoes.

Citamos como exemplo, o0 monte Horeb, as montanhas de Efraim, o
monte Tabor, o monte Mori4, como lugares que evocam esse simbolismo religioso
e segundo Brito (2008, p. 4) “no contexto predominantemente cristdo em que nos
encontramos um fator que certamente contribui para formar esta concepc¢éo é a
existéncia de diversas passagens biblicas que se referem as montanhas”. Dessa
forma, a interpretacdo da paisagem sagrada constitui um exercicio que requer
interrogacdes sobre o papel da religido em contextos sociais e culturais nos quais
0s elementos da natureza, representados por uma forma orogréfica, pelos cursos
fluviais ou pela vegetacédo, induzem o sujeito a elaboracdo de representacdes nas
guais podem estar associadas a uma imagem simbdlica de determinados lugares
sagrados. (COSGROVE e DANIELS, 1988). Estes ambientes simbdélicos
estruturam a paisagem enguanto um sistema de significados. Enfatiza Blake
(2005), que na relacdo sociedade-natureza, o formato das montanhas incita as

imaginacbes geograficas. Entdo, os elementos que compdem uma paisagem
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sagrada participam daquele sistema de significados, no qual € comunicado,
reproduzido e experienciado. Os atores sociais que efetivamente estdo envolvidos
e percebem uma paisagem sagrada associada a natureza, podem exprimir um

discurso ao demonstrarem seu sentimento de pertenca.

A interacao entre paisagem e religido também permite uma ampliacdo
pela qual a paisagem projeta a abertura do espaco terrestre evidenciando a relacao
entre o que estd aqguém e além do horizonte, pois, conforme Besse (2006, p. 23)
“traduz visualmente e imaginariamente a promogdo da geografia como discurso
especifico da cosmografia consagrado a descricdo da Terra universal”. Definida
desta maneira, a paisagem implica uma relacdo entre o primeiro e o segundo plano
da vida social, isto €, existe uma relacdo entre a vida cotidiana e o mundo
imaginario, embora seja vagamente conectada (HIRSCH; O’HANLON, 2003), uma
vez que consideramos aquele primeiro plano como sendo uma realidade concreta
da vida cotidiana e o segundo plano sugere um potencial percebido e posto em
relevo pelo mundo realizado e constituido a partir das representacdes que dele

fazemos.

A associacdo entre o ambiente natural e o0s espacos sagrados
contribui também para mudltiplas interpretacdes, sobretudo no momento de
renovacdo da geografia cultural, quando esta procurava estabelecer uma
compreensao da paisagem cultural através de uma metafora geografica para
descrever esse processo, ou seja, “os mapas de significados (JACKSON, 1989).
Neste sentido, o impacto da religido sobre a paisagem ndo se limita as suas
caracteristicas peculiares como os locais de culto, rotas de peregrinacao,
cemitérios, etc., embora inegavelmente apresentem a marca dos fatores religiosos.
Eliade (1992), ao destacar a relacdo entre o sagrado e a natureza nos adverte a
esse respeito, mostrando que alguns seres humanos percebem a manifestacédo do
sagrado em pedras, arvores e animais. Esta relacdo que os homens estabelecem
com diferentes formas da natureza, é resultado do reconhecimento do sagrado que
€ revelado através dessas unidades sendo, portanto, o reconhecimento desse
sagrado na natureza, algo revelador e uma forma de ver a realidade de se

relacionar com ela. Assim, entendemos que uma determinada paisagem natural
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estabelece sua relagdo com o sagrado através das relagBes sociais de um grupo
gue vivencia, apreende e interpreta aquela paisagem.

Buscando também compreender a importancia para o geografo
cultural em entender as relacdes entre a vida humana coletiva e o mundo natural,
Cosgrove (2000) atenta para a relevancia dos significados que a cultura atribui a
sua existéncia e suas relacdes com a natureza. Os significados do mundo material
transformados em simbolos significativos na amplitude de um lugar sagrado séo
compreendidos através daquilo que lvakhiv (2006, p. 169) afirma ser “a nova
geografia da religido, a geografia dos tipos especificos de praticas que ocorrem e

associam-se com signos historicamente maleaveis do religioso e do sagrado”.

A tematica que aqui se insere, destaca 0 conceito de paisagem e
chama atencdo dos geografos particularmente porque, levando em conta as
consideracdoes de Park (1996), existe por um lado um interesse crescente no
estudo da paisagem enquanto produto de processos naturais e culturais. Por outro,
existe a dimensado religiosa que motiva 0 interesse naquilo que concerne a
transformacdo da paisagem. Se os fendmenos religiosos estdo frequentemente
presentes na paisagem cultural, representados pela insercdo de formas
construidas ou nao, inUmeros sao os exemplos que evidenciam os impactos das
crencas religiosas sobre a mesma. Estes fenbmenos podem ser observados tanto
em épocas pretéritas como também nos dias atuais, considerando também que os

mesmos se estabelecem em diferentes escalas.

O interesse em investigar a relacdo entre religido e paisagem néo é
recente. Analisando a constru¢do desse temario, Kong (2004, p. 365) enfatiza a
producdo de varios trabalhos de geodgrafos que delinearam sua atencdo para
termos como a geografia eclesiastica e geografia biblica. Atenta ainda para o fato
de que as paisagens tiveram destaque a partir do século XVIII, sendo aquelas
enaltecidas pela posi¢cao psico-teologica de estudiosos que viam a paisagem, em
particular a natureza, como algo criado para proporcionar 0 bem estar da
humanidade. Existe ainda um interesse especifico em analisar como a paisagem

influencia a religido, tal interesse esta relacionado com o papel da ecologia e sua
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influencia na religido. Para Kong (2004, p. 336), esta vertente de investigacao,
muitas vezes definida como “ecologia religiosa” ou “teologia ambiental”, progrediu
em duas areas: a primeira estava centrada sobre a acdo da religido na degradacéo
ambiental. A segunda vertente procurou investigar o impacto do pensamento
religioso com relacdo a ecologia vegetal e animal e se desenvolveu em duas
frentes principais: primeiro, considerando a influencia da religido sobre as atitudes
perante a vida animal, como é o caso do hinduismo. Era considerada na segunda
vertente a influéncia religiosa sobre a domesticacdo de plantas e animais bem

como sua difusao.

Outra contribuicdo importante enfatizando a relacédo entre religido e
paisagem é dada por Butlin (2001) ao mostrar que os primeiros relatos sobre a
Palestina s&o uteis enquanto reflexdes sobre o conhecimento factual daquele pais,
sobretudo quando representavam suas antigas paisagens em um contexto cultural.
A genealogia das informacdes geogréficas, historicas e cartograficas no final do
periodo medieval e inicio da era moderna sobre a Terra Santa constituiu um tema
de importancia consideravel para os estudos das paisagens sagradas (BUTLIN,
2001: p.119). A qualidade das cartas topograficas e de maneira geral as descri¢cdes
feitas por viajantes ingleses e franceses € apresentada de forma densa. Esses
vigjantes, sem excecao, de forma acurada, ofereceram importantes bases para a
compreensao de suas percepcdes sobre os lugares que visitavam, sempre

contextualizando os lugares na forma teoldgica e intelectual.

O termo paisagem em seu sentido amplo significa um arranjo de
elementos sobre a superficie terrestre (MITCHELL, 2005). Esses elementos que
correspondem aos aspectos materiais e culturais integram uma tessitura de
relacionamentos que compdem a morfologia da paisagem. Entretanto, o
ordenamento desses elementos esta atrelado a um significado cultural que a
paisagem comporta. A paisagem também estad relacionada com um sistema de
representacfes resultando assim um conjunto de préaticas que incorporam as
relacbes sociais de valores e crencas sugerindo sistemas simbolicos. Dessa
maneira, revela-se a estreita relagdo entre religido e paisagem que esta expressa

na presenca de formas simbdlicas como templos, cemitérios e outras formas que
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poderdo associar-se ao sagrado como, por exemplo, os elementos da natureza,
pois muitas religides tradicionais reconhecem na natureza seus elementos
sagrados. Aqui vale ressaltar a relevante citacdo de montanhas, grutas, cavernas,
rios, lagos, florestas, indicando exemplos de formas naturais que compdem um
elenco de lugares plenos de significados simbdlicos e reconhecidos por um grande
namero de crengcas como sitios sagrados (PARK, 1996), refletindo assim a
influéncia do ambiente na evolucdo de diferentes religibes o que, por sua vez,

encorajam a preservacao de paisagens sagradas.

Analisando a relacdo entre religido e paisagem, Sopher (1967)
enfatiza que as instituicbes de uma determinada religido, atuando com maior ou
menor intensidade sobre a paisagem, se combinam para produzir uma paisagem
cultural que pode ser identificada através de suas formas simbdlicas. Sobre a
tematica, nos mostra Sopher (1967, p. 30) “que a marca visual da religido sobre a
paisagem é veiculada por outras estruturas exemplificando a presenca de
santuarios e cruzes de pedras que se espalham com profusdo em religides
catdlicas da Austria e da Bavaria”. Assim, a interpretacdo da paisagem como
produto da cultura enseja questionamentos sobre o papel do individuo enquanto
agente que transforma valores e crencas com relacdo as formas construidas ou as
formas naturais e como valores e crencgas incentivam a organizacdo dos espacos

sagrados.

O simbolismo presente nas paisagens estimula os geodgrafos para
uma discussédo sobre as qualidades objetivas e subjetivas que estdo presentes no
cotidiano do individuo (MEINIG, 1979). As formas simbdlicas poderdo constituir o
ponto de partida para a compreensdo da realidade, na qual os individuos
estruturam seus proprios mundos através de atos de formacdo de uma pluralidade
simbdlica (SALOMON, 1995) ou como afirma Bourdieu (2001, p. 9), “os simbolos
sao instrumentos de integracdo social e enquanto instrumentos do conhecimento e
comunicacdo contribuem fundamentalmente para a reprodug¢do da ordem social’.
Portanto, podemos pensar na localizagdo do Santuario de Nossa Senhora Rainha

do Sertdo como uma forma simbdlica espacial que se impde a paisagem.

Reiteramos o pensamento de Correa (2007) ao afirmar que as formas simbdlicas



113

adquirem uma espacialidade quando estdo estruturadas por fixos e fluxos, isto é,
por localizagBes e itinerarios. Neste contexto, a imponéncia da montanha que
abriga o santuario exprime um valor sagrado para os devotos. Nao que eles
cultuem os elementos da natureza presentes no santuério, representados, por
exemplo, pelas rochas, pela vegetacdo, entre outros, mas a paisagem litica,
indicada pela presenca de inselbergs, exprime uma realidade transcendente e ao
mesmo tempo € consoante aos elementos do sagrado, oferecendo um sentido que

contribui para a manifestacdo de uma sacralidade naguele santuario.

A construcdo da paisagem simbodlica reflete também o papel do
homem na producéo e selecéo de simbolos numa determinada acéo social, na qual
tudo aquilo esta presente na natureza e no dominio da memoria coletiva e pode
tornar-se relevante para criacdo de simbolos. Afirma Eliade (1991, p. 12) “a mais
palida existéncia esta repleta de simbolos, o0 homem mais realista vive de
imagens”. Portanto, € importante salientar que os grupos sociais dao significados
simbolicos as palavras, aos eventos, aos objetos, aos documentos e as pessoas,
de acordo com seu contexto historico e cultural. No que concerne as paisagens
sagradas, direcionamos nosso entendimento para aquilo que Mircea Eliade (1992)
chama de “centro” ou um lugar sagrado por exceléncia. O sagrado se manifesta em
um microscosmo sob a forma de hierofanias elementares, contribuindo ritualmente
e materializado por determinadas formas simbdlicas (construcdes, arvores,
rochedos, entre outros) ou manifestados nos simbolos que estdo associados a uma
hierofania (ELIADE, 1992).

Aqui o homem religioso identifica ndo apenas os objetos que estdo
diretamente associados ao seu microcosmo como também aqueles representados
pelo ambiente natural que o cerca. Em Quixad4, a construcdo de um santuario em
uma area elevada representa também uma repeticdo do ato primordial: a
transformacdo do caos em cosmos, pelo divino da criacdo e que segundo Eliade
(1992, p. 34) “0 homem transforma simbolicamente em cosmos mediante uma
representacao ritual da cosmogonia”. Portanto, € importante compreender que a

cosmicizagdo de um lugar € sempre uma consagracdo e a interpretacdo da

paisagem como um produto da cultura exige uma determinada compreensao no
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sentido de perceber como as pessoas traduzem valores e crengcas com relacédo a
alguns aspectos da natureza e como esses valores e crencgas atribuem significados

aos lugares sagrados.

A paisagem natural em um ambiente sacralizado possui também um
importante significado para aquele que a identifica. Com relacdo ao interesse e
significado que a paisagem sagrada representa para o individuo, podemos
encontrar semelhanca naquilo que Duncan enfatiza quando estabelece a diferenca
entre o discurso interpretado pelo outsider e pelo insider (DUNCAN, 1990). Para o
homem religioso perante uma paisagem sagrada, se ele considera-se como um
insider, a sua interpretacdo procura identificar codigos de significados,
estabelecendo uma intima relacdo entre o meio natural e sua sacralidade. Desse
modo, as formas naturais podem representar para o0 homem religioso um

simbolismo cuja interpretacdo alia-se ao sagrado.

Ao buscar uma compreensdo sobre a relacdo entre religido e
natureza, Park (1996:199), ira afirmar que “a deliberada transformacédo da
paisagem, significa, no entanto, uma ligacédo entre religido e natureza e que essa
relacdo vai além de uma simples forma reciproca, porque o ambiente, sem duavida,
exerce uma forte influéncia sobre as grandes religibes mundiais”. Assim, o
simbolismo da montanha, evocado no Santuario de Nossa Senhora Rainha do
Sertdo nos conduz a uma representacdo simbdlica e que se refere tanto a
satisfacdo visual como também para sua adoracdo. O impacto simbdlico daquela
paisagem natural pode também induzir a um sentido de conforto e satisfacéo
(APPLETON, 1996), como se a imagem representada pela paisagem evocasse
uma estrutura simbdlica que anunciasse um reflgio que aproxima o sujeito de seu

microcosmo.

c) A Construcdo de um Lugar Sagrado no Sertdo Cearense

Importante lembrar que a criacdo do Santuario de Nossa Senhora
Rainha do Sertédo precede uma orientagdo na qual o espago é consagrado a partir

de uma revelacdo que determinaria a repeticdo de um arquétipo primordial. Este
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santuario inaugurado em 1995, por inspiragdo do entdo bispo da diocese de
Quixada, D. Adélio Tomasin, parece aproximar-se da idéia de uma hierofania
natural ou entdo um carater evocatério e que segundo Eliade “no comportamento
do homem religioso, a atmosfera do sagrado verifica-se em todos os planos de sua
existéncia no qual devera mover-se unicamente em um mundo santificado, quer
dizer num espago sagrado” (ELIADE, 1996: p. 32). A inspiragdo do bispo em criar
aquele santuario evidencia, portanto, a revelagdo de um lugar sagrado,
configurando-se como um “cosmos”, isto €, provido de um centro. Se 0 homem
religioso, para Mircea Eliade, s6 consegue viver numa atmosfera impregnada pelo
sagrado, a construcdo do santuario obedece a uma quantidade de técnicas que
sdo destinadas a consagrar aquele lugar. Os devotos que para la se dirigem
buscam a protecédo divina, reforcando o santuario como lugar de protecao eivado
de elementos sagrados. Também ai se manifestam a interacdo existente entre o
sagrado e a paisagem admitindo que, no santuario se constitua uma rede de
representacdes sociais que podem permitir a compreensédo de como os individuos
percebem o sagrado e o natural estabelecendo uma identidade e contextualizando

através de suas falas, as representacées que denotam uma paisagem natural.

Uma paisagem cultural ndo € somente formada por elementos
construidos atraves da acdo humana. Ela também estrutura-se simbolicamente por
imaginarios sociais, permeando atitudes pessoais em relacdo aos lugares de
afetividade e reencontro (COSTA, 2003), podendo contemplar também
determinados aspectos do real, enfatizando assim as relacdes existentes entre as
formas simbdlicas contidas na paisagem. Estas relacfes sdo mediatizadas pelos
simbolos que podem ser uma realidade material no qual se unem a uma idéia, um

valor ou um sentimento.

Ao pensar em construir um santuario em um lugar elevado, cria-se a
idéia de uma imagem arguetipica da morada divina. Outra vez Fickeler (1999) nos
chama atencdo, mostrando que a veneracdo de montanhas é a principal dentre
todas as formas de veneracao dos lugares altos. Nesta mesma direcéo, Atienza
(2000, p. 11) observa que
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“varios povos do mundo tém sua montanha
particular sagrada, significando para esses
povos como sendo a morada dos deuses ou
lugar para tentar elevar a alma ou ainda
penetrar nos segredos do universo. Assim
todas as manifestacdes religiosas tiveram na
montanha, real ou simbdlica, sua cupula
espiritual e um exemplo imediato de uma
numinosidade que ¢é imutavel ao longo do

tempo.”

Na maioria das realizagdbes humanas, o sagrado reveste-se de uma
espacialidade, Rosendahl (2009, p. 43) observa que a religido “imprime uma ordem
NoO espago e para 0s crentes, esta marcado por momentos de transcendéncia, 0s
guais sao diferenciados para cada tempo sagrado”. Portanto, seja em um dia
comum de visitar o santuario, ou no periodo de festa dedicado a Nossa Senhora
Rainha do Sertdo, os devotos compartilham sua devocéo, através de praticas
rituais da devocdo ao sagrado, praticas estas expressas pela contemplacdo do
sagrado associada a natureza que o rodeia. Chegar ao santuario, vencer a ladeira
ingreme, mesmo de automoével, é considerado um sacrificio para aquele devoto.
Assistir a missa, caminhar pelo santuario, orar na gruta também se configuram

como praticas do sagrado naquele santuario.

A forma orografica na qual se situa o santuario de Quixada reveste-se
de um simbolismo atribuido pelo homem religioso no qual a imensiddo mondétona
do sertdo cearense € interrompida pela construcdo de uma edificacéo religiosa, ou
seja, uma forma simbdlica que representa uma solidariedade permanente com a
sua sacralidade. Assim, a leitura daquela forma simbdlica como afirma Lagana
(1991, p. 57) “ocorre através de um espaco de representagdes que se insere
através do monumento, um elemento de descontinuidade do territério da vida

cotidiana”.

A construcdo de um santuario no alto de uma crista residual,

destacando-se entre os demais morros, (regionalmente conhecidos por mondlitos)
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e que circundam a cidade, exprime a intima relacdo entre o relevo e a religido.
Localizado no Morro do Urucum, distante onze quildbmetros do centro da cidade de
Quixad4a, o santuario teve suas obras iniciadas em 1988 com a abertura da estrada
gue da acesso ao platdé onde seria construida a igreja. Em 1993, foi colocada a
pedra fundamental e em 11 de fevereiro de 1995 ocorreu a inauguracdo do
santuario, surgindo, portanto, um novo espaco sagrado no Ceara, passando a atrair
um grande numero de devotos e turistas, sobretudo no més de fevereiro, periodo

da festa em homenagem a Nossa Senhora Rainha do Sertéo.

No espaco sagrado de Quixada, a inspiracdo de um religioso, criando
um santuario em uma area elevada entre peculiares elevacdes, parece expressar 0
desejo humano no qual os lugares mais reconditos absorvem todo um sentido de
infinitude. Fica estabelecido, portanto, como um complexo religioso, que apesar de
revelar um carater de ndo espontaneidade quanto a sua origem, apresenta
estruturas simbdlicas associadas ao sagrado, denotando um potencial de
estabelecer e reforcar fronteiras entre o sujeito e o lugar sagrado (ROWNTREE e
CONLEY, 1980). Ao visitar o Morro do Urucum para reverenciar a nova padroeira
do sertdo, o devoto imprime significados que emergem a partir da interacdo de

suas praticas com este lugar sagrado.

A polivocalidade de significados que um lugar sagrado admite,
também revela uma identidade com a paisagem natural. J& comentamos
anteriormente sobre os varios exemplos da natureza que podem ser atribuidos uma
sacralidade. Assim sendo, a imponéncia de uma estrutura granitica sobre a qual
esta assentado o Santuério de Nossa Senhora Rainha do Sertdo, dominando uma
paisagem formada por um campo de inselbergs é comparavel ao que afirma Eliade
(1993, p. 176) quando se refere ao rochedo que “revela qualquer coisa que
transcende a precariedade da condicdo humana, ou seja, um modo de ser
absoluto”. No santuario de Quixada, a resisténcia e inércia de uma forma orografica
atestam a presenca de um lugar sagrado que fascina e ai o0 homem religioso
encontra uma realidade e uma forgca que pertencem a um mundo diferente do

mundo profano de que ele faz parte.
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A arquitetura representada pelo complexo religioso do santuério &
composta por um conjunto de edificios. A igreja se destaca na organizacdo do
santuario, podendo ser vista da rodovia que margeia o perimetro urbano de
Quixada. Apresenta um estilo arquiteténico simples, porém ampla e arejada. Além
do templo, existe também outro prédio, separado pelo estacionamento, onde

funciona a “Casa de Repouso Nossa Senhora Rainha do Sertdo”, que possui 38
apartamentos, com capacidade de receber até 100 visitantes. Além da
hospedagem € muito utilizada para retiros espirituais e outros eventos. Nesse bloco
em que se encontra a pousada, funciona um restaurante, duas capelas, um
pequeno auditorio, uma loja para artigos religiosos, salas para confessionarios e
uma praca. Uma passarela na parte superior deste prédio liga o estacionamento a
“Gruta da Imaculada”. Na parte inferior, funcionam os banheiros para os visitantes
e um pavilhdo de apoio para os fiéis que levam suas refeicbes e desejam passar o
dia no santuario. Completa a estrutura do bloco, duas residéncias para aqueles
religiosos e funcionarios que trabalham no santuario. Por tras da igreja, existe

também um prédio onde vivem os religiosos da Comunidade “Oasis da Paz”.

Vale ressaltar que as escarpas e 0 conjunto rochoso que entorna o
santuario passam a compor o quadro de elementos que conjugam um sentido de
sacralidade, o qual é vivenciado pela comunidade religiosa e também pelos
devotos que o visitam, constituindo verdadeiros significados simbdlicos. Buscando
relacionar o ambiente com a simbologia do lugar, Dom Adélio, agora bispo emérito
de Quixada e idealizador do seminario em depoimento feito no livreto “Histéria do

Santuario com Novena”, nos explica

“A maioria dos mondlitos que formam o grande
anfiteatro onde estd Quixada tem formas de
cubo, paralelepipedo, cilindro e piramide
trabalhados pelas aguas, ventos e misteriosas
forcas da natureza. Devia respeitar esse
panorama maravilhoso de formas geométricas.
Por isso a abside e o presbitero formam um
paralelepipedo baixo deitado. O batistério se

eleva sobre o teto em forma cilindrica. A capela
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do sacrario é um paralelepipedo quadrado. A
torre em frente ao santuario € uma piramide
com a face livre de estrutura e feita de feixe de
canos riscados, solidamente unidos. Parece
maos juntas ou uma tenda. O vitrd é muito
simples. O vitrd por trds do altar nos deixa ver

as nuvens e 0s monolitos.”

Constitui-se assim, um espac¢o sagrado que segundo Norton (2000)
revela um relacionamento especial do individuo com os lugares, representados
pela devocéo, reveréncia, afeicdo, orgulho e um sentido de pertencimento. Ao
visitar o santuario de Quixada, o fiel se depara com uma natureza exuberante. A
paisagem que |he é apresentada- a depressado sertaneja — desperta um sentimento
gue envolve a emocao, a contemplacdo, o bem estar. As representacdes sobre a

natureza tdo bem apontadas por Meinig (1979, p. 45) nos mostram que

“toda a paisagem é uma localidade, uma peca
individual em um infinito e variado mosaico
sobre a terra. Observa-se que a paisagem
como sendo algo compreensivo e simples,
envolvendo tudo e aceitando todas as coisas
como sendo algum interesse. E a paisagem
como ambiente, envolvendo tudo que nés
vivemos e dessa forma é cultivada como algo
sensitivo para o detalhe, para a textura, cor,
todas as relagbes visuais e mais, se engaja
neste ambiente, todos os nossos sentidos, 0s
sons e o cheiro e inefavelmente o sentido de

lugar como algo que nos faz sentir bem.”

O devoto quando chega ao topo do morro onde se localiza o
santuario, se depara com uma paisagem infinita. O olhar para os mondlitos se
espraiando pela amplitude do sertdo, sentir o ar puro, o siléncio, enfim toda a
paisagem ao seu redor contribui para o estabelecimento de uma inexoravel relacdo

entre o0 sagrado e a natureza. Neste momento de contemplagdo com a natureza,
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revela-se a imaterialidade do espirito que ao lado da materialidade da paisagem a
torna espiritual (DEWSBURY e CLOKE, 2009). Argumentamos que a idéia de
sacralidade da paisagem fornece um caminho para uma nova compreensao de
como a fé, a devocao e a religido podem nortear a no¢do de estar no mundo.
Estabelecer um contato com a natureza e associar esta ao sagrado, significa
também incorporar praticas de “estar no mundo”, incluindo maneiras de perceber e
também ir além de um sentimento em que a fé constitui uma parte significativa de
um movimento que ultrapassa a racionalidade e possibilidade de alienagcdo do

sujeito.

A experiéncia da paisagem, constatada pelo fiel que sobe ao
Santuario de Nossa Senhora Rainha do Sertdo, pode ser identificada como uma
forma de vivenciar uma pacificacdo de seu universo interior. A contemplacdo da
paisagem a partir do cume talvez possa criar as condi¢cdes de um éxtase que o
conduz a um exercicio introspectivo pelo qual sua fé esta conjugada a vontade de
seus desejos. Estar na montanha e orar contemplando a natureza sugerem um
simbolismo que para este devoto significa esta proximo de Deus. A compreensao
desse lugar sagrado sugere, portanto, a crenca em um mundo espiritual pelo qual
as pessoas sao tocadas por uma sensibilidade que exprimem sentimentos reais e

especificos.

A arquitetura de um espaco sagrado, onde natureza e religido se
encontram sugere também performances que induzem determinadas préticas
rituais ou disposi¢cOes corporais influenciadas pela natureza, ou seja, a relacéo
entre a natureza e o sagrado funciona como um complemento nao ficticio, mas
com uma forca constitutiva. Partindo da perspectiva que os elementos da natureza
influenciam a espiritualidade do sujeito, a paisagem desempenha um papel a qual
se estrutura como o0 corpo do mundo, podendo ser entendida como anteparo
protetor e fornecedor de elementos misticos para que se criem praticas de
espiritualidade em um ambiente que se caracterize pelo deslocamento da
transcendéncia para a imanéncia (CAMPBELL, 1982). O compartilhamento entre
elementos da natureza e do sagrado desempenha um exercicio de percepgéo

daquele lugar sagrado, conduzindo para uma interpretacdo de uma ecologia
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simbolica, que se estrutura fundamentalmente no significado social do ambiente
(HOEFLE, 1993). Assim, procuramos entender a sacralidade do santuario de
Nossa Senhora Rainha do Sertdo , como uma forma simbdlica espacial onde se
desenvolvem relacdes particularmente intensas de sociabilidade, nas quais o
encantamento com a paisagem natural e sua associagcao com o sagrado é refletido
através das representacfes verbais dos sujeitos que partiiham aspiracdes e
subjetividades.

3.2 As Peregrinacgdes: tipologias, rituais e roteiros

Nesta secdo, buscaremos compreender como as peregrinacdes ou
romarias, seus rituais e roteiros devocionais dardo sentido a uma geografia que
explica a dimensdo dos lugares sagrados a partir das experiéncias religiosas
exercidas pelos fiéis nos santuarios de Canindé e Quixada. Apresentaremos
também a organizacdo desses espacos sagrados a partir de sua génese e
dindmica que € revelada por suas areas de influéncia que ensejam uma nova
organizacao espacial do sagrado. Por outro lado, apresentamos uma tipologia dos
romeiros e seus rituais que julgamos complementar ao processo que imprime uma

valorizac&o subjetiva daqueles lugares sagrados.

As relacfes entre religido e espaco envolvem uma dimenséo que €&
feita de praticas e deslocamentos. Essas praticas admitem uma fenomenologia do
espaco vivido (RIVIERE, 1999), estabelecendo também um imaginario no qual se
configuram o0s esteredtipos de cada grupo cultural. Neste contexto, as
peregrinacdes comportam um conjunto de valores que estdo ligados a identidade e
a diferenciacdo social, comportando também uma identificacdo psico-sociologica
daqueles que participam do lugar sagrado, pois ao escolher fazer sua caminhada, o
devoto imagina inicialmente o lugar que vai realizar sua peregrinacdo. A
intensidade e o sentido do caminhar nas trilhas do sagrado remetem a uma
esséncia pela qual as peregrinacdes constituem um fenémeno relacionado a
natureza do ser humano. Uma vez conhecido o lugar o sagrado, o peregrino se
reconhece como alguém em busca de respostas e de auxilio as suas

necessidades, quer sejam elas de natureza material ou espiritual.
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Os elementos minimos de uma peregrinacdo incluem a motivacao
religiosa individual, que € meta pretendida para se alcancar um determinado lugar
sagrado. O ato de peregrinar se traduz pelo esforco fisico que é realizado em uma
dimensédo espacial (BHARDWAJ: 1997, p. 2). Seja qual for a religido, a travessia
fisica torna-se um fato comum a todas as peregrinacdes que indicam a distancia

entre o lar e o lugar sagrado.

Desde a antiguidade as peregrinacdes se caracterizam pela
movimentacdo dos individuos. Estes movimentos, muitas vezes acompanhados de
rituais evocam a relagdo com os lugares sagrados simbolizando assim uma
conjuncdo de elementos que denotam forca e concretude. Pagar a promessa,
render oferendas, suplicar e pedir intervencdes caracteriza a peregrinagdo. Na
tradicdo islamica, por exemplo, a peregrinacdo a Meca, conhecida como Hajj faz
mencao a observancia de atos especificos em lugares e tempos especificos pelo
gual a obrigacéo religiosa € temperada com uma diretiva na qual o peregrino é

capaz de suportar o rito.

Nas peregrinacdes catdlicas, como nos tem mostrado Turner e Turner
(1978), observa-se o ato de voluntariedade para sua realizacdo, muito embora
tenha certo controle por parte da Igreja. Na tradicdo cristd, a peregrinacdo néo tem
0 mesmo sentido de obrigacdo como ocorre no Isla. Apesar do carater de néo
obrigatoriedade, elas apresentam um generalizado e extraordinario conteudo
simbolico particularmente em regibes onde predomina a populacdo catdlica.
Particularmente com relacdo as peregrinacées catdlicas marianas, Victor e Edith
Turner (1982, p.145) irdo enfatizar que “na Idade Média, a figura de Maria como
Mae de Deus, adquiriu uma representacao icbnica e que a partir do século XIX, a
devocédo mariana iniciou um sistema de crencas e rituais que foi se estabelecendo
nas sociedades catdlicas modernas”. Neste sentido, as peregrinagdes geralmente
se iniciam quando um numero consideravel de pessoas sdo convencidas de que
um “sinal” de intervengao sobrenatural nos assuntos humanos foi gerada em um
determinado lugar e uma determinada situacéo e que o fendbmeno sobrenatural, tal
qgual uma aparicdo deverd ser testemunhado por varias pessoas assim como uma

cura milagrosa.
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Existe uma clara dimensao espacial nos estudos das peregrinacoes.
Se o foco esta na circulacédo religiosa ou na prépria descricdo de um lugar sagrado,
observando, por exemplo, sua localizagdo privilegiada, sua relacdo com outros
lugares sagrados ou ainda sua dimensao simbolica. Devido a preocupacdo com
esses aspectos, muitos geodgrafos tém explorado vérias facetas que envolvem as
peregrinacbes e o0s lugares sagrados. A andlise sobre as peregrinacbes aos
santuarios catolicos teve relevante interesse na seara da geografia da religido.
Rinschede (1985), por exemplo, nos apresenta um importante estudo ao
caracterizar as transformacdes espaciais ocorridas na cidade de Lourdes na
Franca. Em seu trabalho procurou mostrar em termos quantitativos, uma tipologia,
origem, estrutura social e sazonalidade, observando a sua influéncia no
ordenamento fisico e social, assim como o processo de ocupacgdo, caracterizado
pelos lugares religiosos, restaurantes, alojamentos, areas de camping, comeércio de

artigos religiosos.

Para fazer comparacoes entre as varias formas de roteiros religiosos,
os estudiosos da religido precisam tanto de uma definicdo aceitavel sobre o
fendbmeno das peregrinacdes quanto de um esquema de classificacdo funcional,
gue revelaria as suas diferencas significativas. Quando propomos estudar dois
lugares sagrados, um tipicamente representado por romarias tradicionais, como é o
caso de Canindé e outro que se identifica mais com o turismo religioso e até
mesmo por ser recente, se apresentando, portanto como um lugar de peregrinacéo
a espera do romeiro tal como se caracteriza o Santuario de Quixada. Mas até
mesmo em um santuario cujo alcance limita-se a escala local, uma caminhada para
esse lugar sagrado reveste-se no dizer de Stoddard (1997, p. 43) “como uma
peregrinacdo em miniatura na medida em que age em uma pequena escala, porém

repleta de experiéncias do sagrado”.

Buscamos esteio nas pesquisas sobre peregrinacées realizadas por
Stoddard (1997) que incorpora um sistema classificatorio, ensejando haver uma
maior diferenciacéo entre as peregrinacdes as quais podem se alcancadas a partir
do estabelecimento de fatores que envolvem tanto a analise quantitativa quanto a

gualitativa. Portanto, para detectar relacbes geogréficas entre peregrinacdes e
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outros elementos do ambiente € necessario observar e mensurar as suas
variacdes. Porém, apesar de que algumas caracteristicas das peregrinacdes
possam ser medidas quantitativamente como, por exemplo, a distancia percorrida
ou numero de peregrinos que visitam o lugar, a maioria dos aspectos que envolvem
a peregrinacdo ndo podem ser explicados apenas pela aplicagdo numérica, tendo
em vista que elementos como 0 movimento, a motivagdo, magnitude, entre outros

exigem uma classificagéo qualitativa.

Um dos elementos mais importantes na definicdo de peregrinacdes é
0 movimento. Em termos espaciais, as peregrinacdes envolvem o deslocamento
fisico de pessoas de um lugar para outro, ou seja, € 0 movimento que expressa
uma jornada (STODDARD, 1994). O principal problema para definir uma
peregrinacdo esta relacionado com a distancia minima necessaria para que 0s
movimentos das pessoas a um determinado lugar sagrado sejam definidos como
uma peregrinacdo. Esse deslocamento esta relacionado a estrutura da
peregrinacdo que em sua totalidade representa uma instituicdo, existindo também
uma dinamica de inter-relacbes com as demais forcas da sociedade que dao
origem aos padrbes estruturais de base associados ao fendmeno das

peregrinacoes.

Com relacdo a um determinado padrdo estrutural das peregrinacées,
Morinis e Crumrine (1991, p. 10) argumentam “ser possivel identificar as relagcbes
estruturais com padrdes que estdo internamente dentro processo das
peregrinacdes assim como existem outros conjuntos de relagdes que explicitam
uma relacdo da peregrinacdo com seu ambiente soécio-cultural”. Estas relagdes
estruturais podem estéo representadas por um modelo esquematico proposto por
Morinis e Crumrine (1991) (Figura 12) o qual sugere possiveis relacbes que
orientam um processo de separacdo (1), transicdo (2) e reincorporacao (3), que

subjaz a todo processo da peregrinacao.



125

(1) separacao do lar (3) reincorporacao

(2) transigéo - peregrinagao

Figura 12: Processo esquematico da peregrinacdo (adaptado de Morinis e
Crumrine, 1991)

Internamente, a peregrinacdo esta estruturada para refletir a
dicotomia entre o sagrado e o profano, dicotomia esta que ira constituir um tema
dominante no estudo das peregrinacdes. O local da peregrinacdo é por definicdo
um lugar sagrado, que na maioria das vezes é sacralizado pela presenca de uma
manifestacdo de uma hierofania. O lugar sagrado participa na oposi¢cado sagrado

versus profano através da representacao do sagrado na esfera profana.

A peregrinacdo também mediatiza a relacdo entre o sagrado e o
profano, uma vez que o santuario fica distante do lar daquele que faz a
peregrinacdo, limitando ndo apenas por sua distancia fisica como também pela
prépria arquitetura do sagrado que impde uma fronteira simbdlica espacial. Embora
a peregrinacdo nao seja considerada como um rito de passagem, tal qual acontece
com 0 nascimento, a iniciacdo, o0 casamento ou morte, ela se destina a ser um
processo transformador a partir do qual o individuo revela alterar sua natureza
espiritual a partir de uma situacao anterior. Assim sendo, a partir de Van Gennep
(1978), podemos também considerar os rituais de peregrinacdo em sua
constituicdo como um rito de separacao, de margem e de agregacdo. Estas fases
invariantes podem ser percebidas pelos diversos grupos que decidem fazer uma
peregrinacéo. Identificando as fases dos rituais, Van Gennep chama atencéo para
a visao geral do ritual e a importancia de se analisarem todas as fases, o antes e o

depois, uma vez que todas sao relativas umas as outras.
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Tomando por base o0 processo esquematico de peregrinacdes
estabelecido por Morinis e Crumrine, anteriormente apresentado, podemos
constatar diferencas fundamentais no que concerne ao deslocamento de pessoas
que visitam os santuarios de Canindé e Quixada. Os devotos que visitam o
Santuario de Nossa Senhora Rainha do Sertdo sdo capturados por alguns
aspectos de transformacdo existentes na peregrinacdo, mas ainda néo
representam todo o poder que uma peregrinacado exerce sobre eles. Se o poder de
uma peregrinacdo deriva de sua capacidade em mediar o profano versus o
sagrado, nos apoiamos nas consideracdes de Sanchis (2006, p. 92) que afirma ser
“‘pela presenca tensional desses tracos que pode reconhecer-se a estrutura
romeira”. A timida pratica peregrina existente no santuario de Quixada inibe, talvez,
uma experiéncia subjetiva que seria peculiar as caracteristicas de uma romaria
tradicional, ou seja, pagamento de promessas, rituais ou o proprio sofrimento do
ato peregrino. Entretanto, mesmo para esse grupo de devotos que faz germinar um
ideal de peregrinacdo, essa pratica ritual provoca a ruptura e posteriormente sua
reincorporacdo, estabelecendo também uma estrutura na qual é denunciada a

desejo de deslocamento.

Por outro lado, com relacdo ao santuario de Canindé que
tradicionalmente contribui para compor a cartografia do sagrado no Ceara,
sobretudo no que diz respeito aos fluxos religiosos, o peregrino que vai a Canindé
se assemelha ao que Hervieu-Léger (2008, p. 89) classificaria como uma figura
tipica do religioso em movimento. Neste caso, a pratica da romaria se configura
como uma forma de espacializacédo na qual o devoto traca seu préprio percurso. O
estabelecimento de itinerarios baliza o movimento dos individuos e ndo se inserem
nos ritmos de suas vidas, rompendo, portanto com o ordenamento regular do

tempo e das praticas cotidianas.
a) Area de Influéncia
A peregrinagéo aos lugares sagrados constitui uma tematica recorrente

em diversos estudos das ciéncias sociais. Tradicionalmente compdem a agenda de

antropdlogos, sociélogos e historiadores que escolheram o tema da religido como
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principal interesse de pesquisa. Na geografia, a andlise da religido ndo esta
direcionada para a experiéncia religiosa pessoal (SOPHER, 1967), concentrando,
portanto, sua investigacdo nas relacOes existentes entre religido e o meio
circundante. Sendo a religido definida como um sistema de crengcas que se
institucionaliza juntamente com praticas sociais, pode a geografia voltar sua
atencdo para a préatica das peregrinagdes, uma vez que o deslocamento de um

lugar a outro dissemina préticas espaciais.

Na busca de compreender maiores detalhes a respeito das
peregrinagdes, Stoddard (1994, p. 17) afirma que “os gedgrafos tém percorrido um
longo caminho para compreender o0s espacos sagrados, experienciando o
movimento de féis que séo atraidas pelos lugares de peregrinacdo. A tematica das
peregrinacdes foi contemplada como objeto de estudo por inUmeros geografos
como Sopher (1967), Tanaka (1981), Rinschede (1985), Morinis (1991), Crumrine
(1991) Stoddard (1994, 1997), Gesler (1996), Riviere (1999), Bhardwaj (1997),
Butlin (2001), Santos (2001) entre outros.

Considerando que a peregrinacdo aos lugares sagrados tem sido
objeto de estudo da geografia, compreender a circulacdo nos lugares sagrados, a
localizacdo e sua area de influéncia estimula analises de natureza fisica e
comportamental (TANAKA, 1981). Em seu estudo sobre as peregrinacoes, Tanaka
(1981) nos adverte para o carater mutavel das mesmas, sublinhando que
afirmacdes e conclusdes sdo adequadas apenas para um periodo especifico, uma
vez que o carater dinamico das peregrinacdes enseja a emergéncia e o declinio de
lugares sagrados. Rosendahl (1996) ao fazer uma proposicdo tematica para 0s
estudos sobre a diversidade religiosa no espago inclui o tema: “centro de
convergéncia e irradiagdo” como uma perspectiva de analise para aqueles que se

dedicam a geografia da religido em suas complexas dimensdes espaciais.

Na presente secéo, utilizaremos a proposi¢ao tematica selecionada por
Rosendahl (1996), embora como ressalte a prépria autora, outras proposi¢coes
como fé, espaco e tempo, vivéncia, percep¢ao e simbolismo dos lugares sagrados

aparecam como temas ndo mutuamente excludentes e que podem ser trabalhados
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de forma intercalada. Assim, nos propomos fazer uma andlise sobre a difusédo de
dois lugares sagrados, entendendo que os mesmos possuem particularidades
distintas no que diz respeito as suas areas de abrangéncia.

Em Canindé, tradicional centro de peregrinacao franciscana do Brasil, a
irradiacdo da fé torna-se particularmente importante no momento que a acdo
missionaria empreendida pelos frades capuchinhos inicia a expanséo dos ideais e
valores simbolicos associados ao ideal franciscano. Conforme Pinto (2003), as
romarias em Canindé ja se caracterizavam como uma realidade no final do século
XVIII, entretanto o empreendimento dos frades capuchinhos favoreceu e ampliou
esse movimento a Canindé. Segundo Pinto (2003, p. 37), “em 1888, encontrava-se
em Canindé frei Cassiano Camacho, que analisando a crescente romaria de fiéis
ao santuario franciscano e vendo a necessidade de se ampliar e embelezar a
matriz iniciou a reconstrucdo da igreja, com o intuito de dar-lhe um embelezamento

e uma feicdo mais artistica”.

A busca dos romeiros para reverenciar e pagar promessas a Sao
Francisco das Chagas € hoje reconhecida pelas autoridades eclesiasticas sendo
difundida por varios estados do norte e nordeste do Brasil, principalmente
Maranhdo e Piaui, estados de onde se configura o maior fluxo de romeiros em
direcdo a Canindé. (FIGURA 13). A tabela a seguir representa uma pesquisa
realizada pela Secretaria de Turismo do Ceara que aponta a origem do romeiro que
visita Canindé (QUADRO 1).
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FIGURA 13: Fluxo de romeiros em diregdo a Canindé.
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QUADRO 1: PROCEDENCIA DO ROMEIRO QUE VISITA CANINDE

ORIGEM DO ROMEIRO QUANTIDADE
CEARA 71.276
PIAUI 35.332
MARANHAO 20.423
PERNAMBUCO 6.025
PARAIBA 1.940

Fonte: Secretaria de Turismo do Ceara — Out./2010.

Os romeiros oriundos dos estados do Piaui e Maranhao
tradicionalmente representam os fiéis que participam da festa de Canindé. Chegam
a cidade principalmente de 6nibus, caminhfes paus-de-arara e carros particulares.
Algumas caravanas de romeiros provenientes do Piaui, geralmente iniciam sua
peregrinacao visitando Juazeiro do Norte e em seguida seguem para Canindé. Em
nossa pesquisa de campo, verificamos também a presenca de devotos
provenientes de outros estados como Rio Grande do Norte e Para. A busca pela
cura, o pagamento da promessa ou mesmo agradecer ao santo, sdo elementos
importante que caracterizam a romaria de Canindé. Observa-se nesta peregrinacao
todo um preparativo que se define por um desejo ou no dizer de Osterrieth (1997,
p. 26) “uma busca existencial formada por dois parametros: um objeto e um
sujeito”. Na romaria a Canindé, o sujeito representado pelo devoto percebe sua
relacdo com o objeto, ou seja, o lugar sagrado, como um processo que busca sua
superacdo. Chegar a Canindé é ultrapassar ndo apenas fronteiras espaciais mas

também realizar uma transformacao pessoal.

Observando a é&rea de influéncia de um local de peregrinacao,
percebemos que o mesmo pode ser analisado em diferentes niveis. Rinschede

(1997) apresenta quatro niveis nos quais podem ser examinados através de uma
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geografia da peregrinagédo, ou seja: a) peregrinacbes que ocorrem em pequenos
lugares pelas quais o autor define como micro estudos de caso; b) peregrinacdes
circunscritas a paises ou regides culturais; c) peregrinacdes que alcancam uma
perspectiva global; d) a peregrinacdo examinada sob a 6tica de uma integracao

interdisciplinar.

A peregrinagdo ao Santuério de Nossa Senhora Rainha do Sertdo se
insere em um tipo que ocorre em um pequeno lugar com uma area de influencia
local (FIGURA 14).
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Figura 14: Procedéncia dos romeiros que visitam Quixada.

As investigacdes realizadas neste trabalho, para a compreensao
deste lugar sagrado, tiveram inicio com o recolhimento de varios tipos de dados
gue foram uteis na tentativa de compreender os aspectos geograficos dessa
pequena peregrinacdo. Importante constatar que embora muitas vezes a forga
motriz de um centro de peregrinacdo esteja freqientemente associada a existéncia
de curas milagrosas ou aparicdes sobrenaturais, a criacdo do Santuario de

Quixada associa-se a sua propria geografia do sagrado e ao seu magnetismo
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espiritual (PRESTON, 1992). A criacdo de um santuario no topo de uma montanha
e as margens de uma rodovia estabeleceu o desejo de um religioso em criar um
lugar sagrado, estabelecendo assim uma conex&do entre a motivagdo do
magnetismo espiritual representado aqui pelas caracteristicas da paisagem e as

motivacdes dos fiéis que visitam o santuario.

b) Tipos de Romeiros

Estabelecer uma discussao sobre a tipologia do romeiro que visita 0s
santuarios de Canindé e Quixada envolve varios aspectos nos quais indicam
singularidades, sobretudo no que concerne a mobilidade espacial daqueles que se
deslocam motivados por intengbes diferenciadas e que implicam em
reorganizacdes espaciais. Segundo Cravidao (1996, p.44), a mobilidade espacial
também € geradora de novas estruturas sociais que ajudam a compreender
fendbmenos de exclusdo social e com fortes implicagbes no (re)ordenamento
espacial do territério. Portanto, somos estimulados a refletir sobre as motivacdes
gue induzem o peregrino a realizar sua viagem, uma vez que determinada
motivacdo contém varios significados e denotam uma relacdo estreita com o lugar
escolhido para realizar sua peregrinacdo, seja ela motivada pelo simples lazer ou

pelo desejo de pagar uma promessa.

O peregrino ou romeiro quando resolve se deslocar para um lugar
sagrado é tomado por diferentes motivagdes. Para Rosendahl (1997), “as emogdes
gue orientam o trajeto e a vivéncia na estrada ao longo da viagem, fazem parte da
romaria”. Constitui-se, portanto, em um proposito religioso que pode envolver
sacrificios fisicos ou simplesmente o desenvolvimento de uma pratica cultural que
desperta curiosidade para um determinado grupo de individuos que visitam um

centro de peregrinacao.

Uma distingdo deve ser feita entre “peregrinos” e “turistas religiosos”.
Neste sentido, Rinschede (1997) observa que o “verdadeiro peregrino” realiza sua
viagem por motivagdes religiosas, tais como pagar uma promessa ou agradecer

uma graga alcangada e o “peregrino turista” realiza sua viagem a um local de
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peregrinagdo pela curiosidade ou interesse cultural. Rosendahl (1998, p. 138),
também procurando fazer uma distingcao entre peregrino e turista ressalta que estes
nao so se diferenciam em seu propésito de visita, mas também no que diz respeito
sua espacialidade, expressando tal diferenca ao afirmar que

“‘a viagem de peregrinagdo introduz
dificuldades fisicas ou sacrificios que
envolvem a separacdo da moradia, a liturgia
no percurso da viagem e a chegada ao lugar
sagrado (...) a viagem turistica por outro lado
sugere um ato de lazer e que em uma viagem
para um determinado lugar sagrado, o turista
ndao codifica os simbolos sagrados
estabelecidos em um roteiro devocional tal

qual é codificado pelo peregrino religioso.”

Os dois santuarios aqui investigados apresentam peculiaridades no
gue diz respeito a tipificacdo dos romeiros que o freqientam. Ao analisarmos o
santuario de Quixada, por exemplo, o devoto que realiza sua viagem para
reverenciar Nossa Senhora Rainha do Sertdo, explicita uma dupla motivacao:
agradecer e solicitar gracas como também ter a experiéncia de exercitar o
significado religioso do lugar sagrado juntamente com a contemplacéo da natureza.
Aqui a presenca do peregrino turista é incentivada pela propria organizacdo
espacial do sagrado, onde a veneracdo do simbolismo da montanha conjuga-se
aos rituais de fé na determinacao do fluxo de peregrinos que ocorre durante todo o

ano e, sobretudo no periodo da festa, no més de fevereiro.

Os fiéis que visitam o santuario de Quixada diferenciam-se dos
romeiros tradicionais, ndo apenas por sua aparéncia e modo de vestir, sua postura,
sua ideologia religiosa, suas visbes de mundo, mas, sobretudo pelas estruturas de
significado dentro das quais se inserem sua experiéncia. Em algumas entrevistas,
realizadas, pudemos perceber que o devoto ao visitar o santuario ndo expressa sua
experiéncia pessoal de peregrinacdo, mas se coloca como um observador externo

e que ira vivenciar uma experiéncia cuja visitacdo ao santuario remete a uma
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estrutura de significados propria e segundo Steil (2003) aponta para uma
experiéncia que busca atualizar uma forma de sociabilidade que se estrutura dentro

do universo de uma cultura turistica.

Mesmo imbuidos pela fé em Nossa Senhora Rainha do Sertdo, os
devotos que se deslocam até o santuario, em determinado momento podem se
confundir com turistas tanto em relacdo a sua motivacdo quanto ao seu
comportamento. Tal fato nos remete as observacdes realizadas por Steil (2003) ao
afirmar “a existéncia de uma miscelanea de atos religiosos e turisticos praticados
pela mesma pessoa, torna dificil saber se estamos diante do romeiro ou do turista”.
O devoto que visita 0 santuario em Quixada, chega em seu carro particular, em
Onibus geralmente confortaveis, ou vans. A inexisténcia do sacrificio e da
peniténcia no ato da caminhada explicita toda uma diferenca com relacdo ao
romeiro tradicional. Nao existe aqui o que Turner (2008) chamaria de realizacédo da
communitas, que nas peregrinacbes tradicionais estdo articuladas por uma

estrutura social circundante.

O devoto em Quixada revela ainda distintas possibilidades em
vivenciar praticas de turismo e de peregrinacdo. Embora evitem serem chamados
de turistas, mesmo quando ficam hospedados na pousada por alguns dias, se
consideram romeiros, pois afirmam estar se ausentando do lar. No periodo da
festa, em fevereiro de 2009, conversamos com uma senhora que estava
hospedada na pousada que afirmou: “Ficar isolada aqui em cima e longe da minha
familia € um momento de reflexdo e rendncia, sempre faco isso (...) faco minha
caminhada pelas trilhas e a tarde assisto a missa”. Em um primeiro momento, esta
afirmacdo nos conduz a separar a sua pratica turista da pratica de peregrinacao.
Entretanto faz-se necessario compreender a existéncia de um dialogo e as
possiveis tensdes entre turismo e peregrinacdo com a emergéncia de um turismo

religioso.

Na romaria, a Canindé um outro tipo de romeiro é colocado em
evidéncia. A maioria daqueles que se dirigem para o Santuario de Sao Francisco

das Chagas, destaca efetivamente o pagamento da promessa como elemento
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primordial de sua peregrinagdo. O sacrificio de realizar sua caminhada seja a pé ou
chegando em desconfortaveis caminhdes paus-de-arara, torna-se as vezes um ato
latente ou invisivel, mas certamente é considerado como um sustentaculo
importante que alicerca as praticas da romaria. Aqui 0 romeiro enfatiza o seu
sacrificio pessoal o qual denota através da promessa, o pedido feito ao santo, a
divida a saldar e a efetivacdo do pagamento ao santo, principalmente quando se
trata de ex-votos (ZALUAR, 1983). Para o romeiro de Canindé pagar sua promessa
€ um fato que o conduz a estrada e que o impele a concretizar sua viagem. Assim,
o romeiro de Sao Francisco das Chagas se apoéia no deslocamento sacrifical e que
segundo Meslin (1992, p. 73) “é efetuado por uma agédo ritual ou particular’. O
romeiro de Canindé fundamenta sua caminhada, portanto, no sacrificio expiatorio.
Desde o inicio quando decide fazer sua romaria, ele renuncia o conforto material,
sabendo que essa renuncia possui um alcance libertador, mostrando-lhe a
existéncia de uma realidade transcendente, pois ao fazer sua romaria ele ira

encontrar o sag rado.

Aquele que faz a romaria de Canindé, também realiza um ritual de
passagem. Britto (2004, p.116) ira corroborar com essa idéia afirmando ser “a
busca e vivéncia de uma sempre e nova realidade. E uma vivéncia que leva em
conta o cotidiano e, a0 mesmo tempo, sua superacdo. O romeiro de Canindé se
caracteriza também pelo despojamento e pela simplicidade. Tal peculiaridade
encontra resposta na discussao estabelecida por Turner (1974) ao analisar a
peregrinacdo enquanto um fendmeno “liminar’. Para este autor, a peregrinagcao
sendo um ato voluntario apresenta uma juncdo de submissdo, santidade,
homogeneidade e camaradagem. Dessa forma o romeiro de Canindé adquire uma
homogeneidade de status caracterizada pela simplicidade das vestes e de
comportamentos e peniténcias que esta associada a “liminaridade” e “communitas”.
Podemos afirmar ser no estagio de “communitas” que se estrutura uma romaria
como a de Canindé. Ai se forma um espaco social e temporal muitas vezes néo
estruturado e relativamente indiferenciado no qual as experiéncias séo
compartilhadas por aqueles individuos que conjuntamente se submetem a um

processo ritual.
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Chegando a Canindé, as préticas e rituais do romeiro se tornam mais
presentes. Estando agora presente no lugar sagrado, o sacrificio passa a ser
estabelecido através da comunicacdo entre o mundo sagrado e o profano. Essa
comunicagdo ocorre através do simbolismo dos rituais e também das préaticas
cotidianas que sdo vivenciadas por eles durante o periodo que permanecem na
cidade. Uma dessas praticas que tipificam um romeiro tradicional € a maneira de
como ele se hospeda. Passando mais de um dia na cidade, sobretudo aqueles de
menor poder aquisitivo, buscam os abrigos existentes para dormir, tomar banho e
realizar suas refeicbes. Podemos considerar como um ato simbdlico que se efetua
na dimensédo do profano. A chegada ao abrigo € um momento de festa. Escolher o
lugar para armar sua rede, preparar as refeicbes, reencontrar os amigos, falar
sobre a recente viagem e das outras ja realizadas constitui uma rica troca que
agora se sobrep0fe ao sacrificio (FIGURA 15).

Figura 15: Abrigo para os romeiros na cidade de Canindé.
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Embora, a romaria de Canindé seja caracterizada pela presenca do
pagador de promessas, que motivado ou néo por milagres alcangados, anualmente
peregrinam até o santuario. E considerado como um romeiro tradicional. Podemos
observar também a presenca de outro tipo de romeiro que mesmo sendo devoto de
Sao Francisco das Chagas, faz sua romaria como acompanhante de parentes ou
amigos. A romaria para ele, mesmo sendo realizada a pé, € um divertimento. Na
maioria sdo jovens e além de participarem de alguns rituais sagrados como assistir
a missa, rezar o terco, realizar o roteiro devocional, também participam de
atividades  consideradas profanas como, por exemplo, interromper
momentaneamente a romaria para beber nos bares ao longo da estrada ou

participar de festas que acontecem na cidade.

c) Os Rituais

A decisdo de ir a um santuario assume o carater de atribuir uma
perenizacdo de culto a divindade, no qual o homem religioso se dirige ao sagrado
mediado por interacdes simbolicas. Nesse contexto, uma definicdo daquilo que é a
religido nas consideracdes de Weber (1999) esta vinculada as condicdes e efeitos
de determinados tipos de acbes comunitarias cuja compreensdo € alcancada a
partir das vivéncias, das representacoes e fins subjetivos dos individuos. Estas
acOes comunitarias imbuidas de elementos magicos e simbdlicos podem ser
definidas através de praticas espaciais, pois como afirma Cosgrove (2003, p. 103)

toda atividade humana é ao mesmo tempo material e simbdlica.

As andlises sobre os rituais, tema classico na antropologia, assumem
um especial significado quando direcionamos o foco para a compreensdo dos
elementos que especificam a dimensdo do sagrado estabelecida na horizontalidade
entre o simbdlico e a religido, tendo em vista que aqueles elementos séo inerentes
ao servico divino, ou seja, a oracdo, o sacrificio, a peniténcia nos remete as

consideracdes de Weber (1999, p. 292) que afirma
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“no caso da oracao, os limites entre a formula
magica e a suplica séo fluidos, e precisamente
a pratica tecnicamente racionalizada da reza,
com moinhos de oracbes e semelhantes
aparelhos técnicos, com fitas de oracdes
penduradas ao vento ou pregadas nas imagens

dos deuses ou dos santos.”

A nocao de ritual surgiu como uma analise formal no século XIX para
identificar o que se acreditava ser uma categoria universal da experiéncia humana
(BELL, 1992). O termo expressa, portanto, 0 comeco de uma mudancga importante
na maneira como a cultura européia se comparava a outras culturas e religides. A
partir de entdo, muitas outras definicdes de ritual se desenvolveram relacionadas a
uma ampla variedade a partir de esforcos académicos. Assim, as praticas rituais se
manifestam na vida de uma coletividade envolvendo crencas que se revelam nas
condutas e se materializam nas formas espaciais do cotidiano, 0 que inclui a
valorizacdo ndo s6 da dimensdo simbdlica — significado das condutas — como

também da dimensao material, reveladora dessas crencas e condutas.

O ser humano é consciente e investigador de maneira que o faz
compreender que pertence a uma dimensao infinita da realidade, que participa de
um universo simbdlico. Cassirer (2003) irA nos apresentar os simbolos como o
campo intermediario entre o espirito e a matéria. Essa funcdo mediadora do
simbolo como nos demonstra Cassirer, nos faz pensar que a significacdo de cada
simbolo possui nos faz transcender a posicdo de sujeito e objeto, estabelecendo,
portanto, uma correlacdo entre as coisas ligadas ao sagrado e ao profano. Dessa
forma é possivel, por exemplo, perceber no santuario de Canindé os elementos
simbolicos presentes nos rituais de adoracdo, manifestados através de oracoes,
canticos, ladainhas, pagamentos de promessas bem como a colocacdo de
aderecos tipicos como o uso de fitas coloridas enroladas no braco, no chapéu ou
nas placas dos veiculos que fazem a romaria. Os itinerarios simbdlicos realizados
pelos romeiros também indicam uma pratica ritual que ordena um espaco simbolico
no qual os impulsos religiosos e crengas misticas adquirem uma conotagao

metafdrica.
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Essa dimensao espacial que comporta o ritual envolve todo um
contexto de religiosidade, pois, a relacdo com o sagrado exprime a forma como o
sujeito se conecta com o que acredita, por isso, as praticas rituais funcionam como
um instrumento intermediario entre a razdo e as necessidades mais prementes do
sujeito. Para Durkheim (1996, p. 28)

“as crencas propriamente religiosas sé&o
sempre comuns a uma coletividade
determinada, que declara aderir a elas e
praticar os ritos que lhes sdo solidarios. Tais
crencas ndo sdo apenas admitidas, a titulo
individual, por todos o0s membros dessa
coletividade, mas sdo préprias do grupo e
fazem sua wunidade. Os individuos que
compdem essa coletividade sentem-se ligados
uns aos outros pelo simples fato de terem uma

fé comum.”

Assim, as praticas rituais presentes na organizacdo de um espaco
sagrado, admitem uma solidariedade que se revela através da passagem do
processo de individualizagdo dos membros dessa sociedade que passam a ser
solidarios, pois consideram o espaco sagrado como esfera da propria acdo. Essa
abordagem propicia ainda o entendimento de praticas culturais e segundo Claval
(1999, p. 83) “a cultura supdée memorizacdo de esquemas de condutas, atitudes
praticas e conhecimentos”. Dessa forma é relevante perceber que os rituais
constituem também uma dinamica mével no espaco, praticada através da memaria
construida ao longo do tempo na forma de lendas e narrativas conferindo-lhe a
organizacao de territorialidades e geossimbolos. A partir da experiéncia humana
frente a hierofania, o homem sacraliza o lugar para que seja integrado ao sagrado.
A construcao do lugar sagrado permeia o ambiente com simbolos incorporados a
realidade temporal de sua histéria de vida e com elementos imaginarios que

correspondem a realidade do sagrado.
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Ao analisar na presente tese, dois santuérios distintos, sobretudo no
gue concerne as praticas rituais, verifica-se a presenca de um sistema religioso que
engendra uma trama na qual os atores participantes desse sistema desenvolvem
um conjunto de praticas e ritos que circunda todo um processo devocional. Seja no
Santuéario de Quixada ou em Canindé, a maneira de agir do devoto ou do romeiro
constituem ritos e segundo Durkheim (1996, p. 19) “os ritos sé podem ser definidos
e distinguidos das outras praticas humanas, notadamente das praticas morais, pela
natureza especial de seu objeto”. Dessa forma, o rito expressa a maneira de agir,
através de acbes e objetos que caracterizam a propria crenga, pois a crenca no

“‘mito” (deus, santo de devocéao, milagre) € que vai definir as praticas rituais.

Procurando entender a diversidade simbolica expressa pelos rituais e
sua interacdo com as praticas espaciais, apresentamos aqui algumas
manifestacbes que retratam a religiosidade popular enquanto elemento de
estruturacdo da personalidade do romeiro que visita Canindé e Quixada. Em
Canindé, os rituais praticados pelos devotos sao tipicos de uma cidade de
peregrinacédo. O romeiro de Canindé procura demonstrar a conquista em chegar ao
lugar sagrado, exprimindo assim sua vida, significando tudo aquilo que as palavras
ndo conseguem dizer. A seguir apresentaremos alguns rituais que sugerem uma
interacdo do devoto com o lugar sagrado indicando assim praticas de
agradecimento, sacrificio e suplicas, permitindo também compreender algumas
indagacdes associadas as praticas idealizadas pelos sujeitos.

% Fazer a Romaria a Pé: um dos principais rituais no Santuario de Canindé.
Trata-se de um ritual realizado de forma compartilhada. Grupos organizados
partem de varios lugares, caminhando pelas rodovias para alcancar o santuario.
O sacrificio revelado pela dificuldade em fazer a romaria: cansaco, dores no
corpo, lugares precéarios para fazer refeicbes e descanso parecem estar
internalizados naqueles que fazem a romaria. Durante a caminhada, o relato
das motivacdes que o levaram a fazer a romaria é parte desse ritual. Aflicdes de
saude, busca de emprego, ascensdo social, conquistas materiais sao
enfatizados constantemente. Trata-se de um comportamento ritual que nos

permite reconhecer o valor de uma ritualidade cotidiana (TERRIN, 2004). Na
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romaria é possivel observar as emocdes e expectativas que através de

processos interativos delineiam cédigos de comportamentos.

% A Oferta de Ex-votos: 0 ato de depositar os ex-votos, depois de alcancar
uma promessa retrata a relagdo direta e afetiva com o santo. Trata-se de uma
pratica bastante antiga e no intuito de revelar o santo vivo, os devotos
confeccionam ex-votos e se comunicam com o0 sagrado (OLIVEIRA, 2003).
Nesse ritual € possivel simbolizar os desafios enfrentados pelo romeiro e as
béncéos a ele concedidas e assim, continuamente a cada romaria, aquele ou
nao que coloca seus ex-votos, sempre retorna a “Casa dos Milagres”, para num
gesto de reafirmacéo de fé, testemunhar o milagre que foi acontecido. E um
novo agradecer a Sao Francisco das Chagas. A diversidade de pecas
distribuidas na “Casa dos Milagres” apresenta um potencial informativo que
demonstram sua capacidade de expressar diferentes dimensfes humanas. A
cura de uma doenca, a compra de um automovel, a conclusdo de um curso
superior, a vitéria do time de futebol, entre outras, refletem a crenca, a fé e as
atitudes diante da vida e testemunham a comunica¢do com o santo. Portanto, o
ritual de colocar ou visitar os ex-votos na Casa dos Milagres é forjado pelas
necessidades cotidianas que revelam um papel importante no santuario de

Canindé.

% Utilizar a Agua da Gruta: o simbolo da agua é mencionado em quase todas
as cosmogonias. O simbolismo das aguas representa a soma universal de
todas as virtudes (ELIADE, 1991) e as representacdes da relacdo entre agua e
religido e sua simbologia enquanto elementos primordiais sdo encontrados
desde as religides mais antigas onde o elemento agua esta presente nos rituais
e também nas narrativas mitolégicas. Se levarmos em consideracdo o papel
gue a agua desempenha nas mais variadas culturas, sobretudo nas religides,
vislumbra-se, portanto, outra perspectiva em que a agua deixa de ser apenas
parte fundamental da natureza externa para tornar-se uma dimensao essencial
da vida do homem religioso. O romeiro ao visitar a Gruta em Canindé, utiliza
sua agua na tentativa de purificar ou renovar sua fé. Molhar sua cabeca, ou

outra parte do seu corpo, encher garrafas e levar como objeto sagrado séao atos
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gue adquirem uma dimenséo simbdlica na qual o contato com a agua implica

uma regeneracédo de sua crenca e purificacdo de suas vidas.

% O Uso de Vestes Marrom: o romeiro de Canindé, ao usar sua roupa
marrom que simboliza o traje franciscano, traz consigo todo um significado do
papel que o “pobrezinho de Assis” representa para sua vida. S3o criancgas,
jovens e adultos que indistintamente ao vestir esta indumentaria e ir ao
Santuario pagar sua promessa, tornam-se portadores de uma sacralidade que
funciona como escudo protetor frente aos obstaculos que venham acontecer no
ato peregrino. Naguele momento que esta sob as vestes marrons ele vivencia o
manto da salvacao, pois, para o devoto de Sao Francisco, ficar parecido com
seu santo protetor € uma forma de demonstrar o seu agradecimento pela graca
alcancada. Chegar a Canindé vestido dessa maneira € simbolo de status,
diferenciacdo e admiracdo dentro e fora de seu préprio grupo, pois para muitos
ele teve sua graca alcancada. Em tempo de romaria, a cor marrom impregna a
cidade de Canindé, sendo mais um elemento que compde o tempo sagrado. Ao
fazer uso dessa vestimenta, 0 romeiro procura substituir seu corpo para contar
sua histéria, atribuindo-lhe, portanto diferentes simbologias e desse modo o

sagrado é alcancado através de um desprendimento material.

Em um santuario tradicional como Canindé, séo facilmente perceptiveis
as praticas rituais que sdo manifestas através dos comportamentos, formas de agir,
interacOes simbodlicas e que definem a sacralidade do lugar em contextos soécio-
espaciais nos quais permitem o ordenamento de uma estrutura com caracteristicas
definidas pela ordem, tensdo, movimento, partilha bem como seu carater mistico que
€ considerado de extrema importancia e deve ser ressaltado, sobretudo quando
seus participantes concretizam e efetuam seus rituais fazendo surgir uma ordem das

coisas mais elevadas que aquela em que habitualmente vivem.

E no Santuario de Nossa Senhora Rainha do Sertdo em Quixada,
criado ha pouco mais de quinze anos, como fazer uma reflexdo sobre os rituais?
Como apreender a existéncia de rituais em um santuéario criado intencionalmente,

longe de um centro urbano, sem romeiros tradicionais? S&o questionamentos que
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fizemos no primeiro contato com aquele lugar. As respostas a estas indagacodes
estariam na organizacdo do sagrado que era mantido principalmente pela festa e
seu tempo festivo. A festa religiosa seria 0 apice para as praticas de rituais, é o
momento que o devoto se esforca para reatualizar o calendario sagrado e o tempo
das festas ira marcar o tempo de origem de uma realidade (ELIADE, 1996, p. 76) e
segundo este autor “o homem busca reencontrar este tempo de origem, ou seja, sua
reatualizagao periddica dos atos criadores pelos seres divinos”, constituindo o

calendario sagrado das festas.

Para o devoto de Nossa Senhora Rainha do Sertdo, visitar o Santuario
no periodo da festa €, portanto, fazer a reatualizacdo peridédica de rituais de
consagracdo. E o momento em que os gestos simbdlicos se voltam para reverenciar
a Mae de Deus, que encarna agora a figura protetora do sertdo. Fazendo esta
reveréncia, os devotos participantes da festa tornam-se coadjuvantes de um
acontecimento que € propiciado pela fusdo de reencontros plenos de significados,
valores e sentimentos. O sentido de reencontro no Santuario de Quixada pode ser
percebido, por exemplo, quando o devoto retorna ao lugar, ndo sé para pagar sua
promessa ou assistir as novenas, mas também aproveitar o tempo festivo para
vivenciar o lugar sagrado, estar na montanha é como estivessem proximos de Deus.
Portanto, o calendario festivo, que acontece durante o més de fevereiro € o
momento de reencontro do devoto, € o encontro das comunidades vizinhas que se
dirigem ao santudrio. Neste sentido a festa € um momento de reencontro carregado
pela emocédo, sendo analisada por Meslin (1982, p. 118) como “um excesso vivido e
praticado, um remédio para o desgaste do tempo humano. Nesse sentido, a festa

sempre marca um retorno ao passado”.

Na festa de Nossa Senhora Rainha do Sertdo, os rituais designam a
expressdo de uma manifestacdo de fé e adoracdo. Os devotos quando chegam ao
santuario, percorrem todos os locais para cultuar o sagrado e também exercer de
forma contemplativa o olhar sobre a paisagem. Os mais velhos acendem velas na
gruta e rezam, jA 0os mais jovens geralmente buscam a pratica do lazer, realizando

caminhadas pelas trilhas proximas ou se dirigindo logo para o restaurante.
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Podemos dizer que neste santuario, a festa religiosa permite
reconstruir uma estratificacdo no que diz respeito a motivacao daquele o visita, seja
para agradecer como também exercer uma forma de sociabilidade e solidariedade
entre 0s grupos que ajudam a organizar a festa, uma vez que a cada dia da festa,
uma comunidade da regido € quem organiza a hovena, expressando, portanto, um
ritual em que a ajuda mutua € exercida através da pratica comunitaria. E possivel
sentir na expressdo de cada devoto o prazer em ver sua comunidade participar da
festa. Neste sentido, a festa de Nossa Senhora Rainha do Sertdo, pode ser
concebida como o momento que se cria 0 espaco da celebracdo. Esse espaco é
pontuado por gestos e simbolos que projetam os desejos mais reconditos do
individuo e tem por funcéo fazer com que o fiel ao participar desse sentimento de

reconforto, retorne a vida profana com mais coragem e ardor (DURKHEIM, 1996).

Dessa forma, sejam nas romarias tradicionais ou nas festas de
padroeiros, a idéia de uma cerimbnia religiosa composta por rituais desperta
naturalmente a idéia de festa e ambas possuem caracteristicas que residem na
aproximacao dos individuos e os coloca em movimento, suscitando um estado de

efervescéncia que o fortalece apdés visitar o lugar sagrado.
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CAPITULO 4: AS REPRESENTACOES SOCIAIS DO SAGRADO

“A estrada é penosa, semeada de perigos, pois
se trata, de fato de um rito de passagem do
profano para o sagrado, do efémero e do
ilusério para a realidade e para a eternidade,
da morte para a vida, do homem para a
divindade.” (Mircéa Eliade)

A tematica das representacdes sociais se apresenta como um amplo
campo de pesquisas no contexto das ciéncias humanas. Balizaremos nosso
entendimento sobre as mesmas vinculando a perspectiva do sagrado a partir das
concepcdes desenvolvidas por Durkheim (1996), Jodelet (1991), Hall (1997), Sa
(1998), Moscovici (1978, 2000), uma vez que estes autores apresentam
interpretacdes que convergem para o entendimento de fendmenos sociais. Assim,
enfocamos o0s lugares sagrados representados por Canindé e Quixada,
acrescentando que as analises sobre as representacfes estardo substantivadas
com a contribuicdo da geografia humanista que enfatiza aspectos que envolvem o
sentimento e a emocdo (ROWNTREE, 1995).

Enfatizando o conceito de representacdo na compreensdo dos
lugares sagrados, ressaltamos a sua importancia na analise socio-espacial, uma
vez que o papel das representacfes tem sido essencial para o entendimento do
comportamento humano (BAILY, 1984), sendo, portanto parte essencial de um
processo pelo qual o individuo ou a coletividade atribuem um sentido a seus
lugares de vida. Com afirma Almeida (2008, p. 315) “uma caracteristica do estudo
geografico é ser ele uma representacdo do mundo”. Neste contexto, o lugar e suas
respectivas caracteristicas do sagrado sdo envolvidos por representacdes e que a
linguagem dos signos e imagens oferece um suporte que lhes representam
simbolicamente, resultando em uma geografia que comporta subjetividades,

sentimentos e experiéncias para o conhecimento do lugar.
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O conceito de representacdo social foi proposto inicialmente por
Emile Durkheim quando propde a idéia de representacéo coletiva, afirmando que a
vida social é toda feita de representacdes. O conceito de representacdo social em
Durkheim (1996) foi empregado na elaboracdo de uma teoria da religido, da magia
e do pensamento mitico, argumentando que esses fendbmenos coletivos nao podem
ser explicados em termos de individuos, pois é produto de uma coletividade. No
seu livro “As Formas Elementares da Vida Religiosa”, o estudo dos fenbmenos

religiosos torna-se um objeto central de analise.

No ambito do estudo das religibes Durkheim centralizou sua pesquisa
em torno dos povos primitivos, procurando observar o fendmeno religioso em seu
substrato mais puro, salientando que “as religides primitivas ndo permitem apenas
destacar os elementos constitutivos da religido; tém também a grande vantagem de
facilitar sua explicacdo. Posto que nela os fatos sdo mais simples, as relacdes
entre os fatos sdao também mais evidentes” (DURKHEIM, 1996). Durkheim observa
o fendbmeno religioso como um primado da consciéncia coletiva em detrimento de
seus aspectos morais e materiais. As representacdes compreendem, nesse caso,
um conjunto de idéias que, juntamente com as praticas rituais irdo compor um
sistema que procura exprimir o mundo. Ao surgirem as sociedades, as
representacfes sdo produzidas e os individuos que compfem essa coletividade
sentem-se ligados uns aos outros pelo simples fato de terem uma fé comum. Para
Durkheim, os sistemas de linguagem, ou seja, 0s conceitos, as categorias do
julgamento, em outras palavras, as representacdes que se fazem sobre o mundo
sdo em grande parte de seus estudos dedicados a responder ao enigma de como

se produzem essas idéias, essas crencas sejam elas religiosas ou nao.

Marcel Mauss (1974), também dara destaque ao papel das
representacdes, ao discutir o rito como uma idéia, uma representacdo. Em seu
trabalho Ensaio sobre a Dadiva, ele apresenta o fenbmeno social total relativo ao
sistema de trocas em que se estabelecem valores simbdlicos e um conjunto de
crencas (representacdes) cuja eficacia consiste num sistema de simbolos e
significante. Neste trabalho, se postula um entendimento da constituicdo da vida

social por um constante ato de dar e receber. Mauss destaca a importancia em
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entendermos como as trocas sao concebidas e praticadas em diferentes tempos e
lugares, acrescentando que o valor das coisas ndo pode ser superior ao valor da
relacdo e que o simbolismo é fundamental para a vida social. Este complexo
simbdlico das trocas se manifesta em diversas areas do conhecimento como a
literatura, a politica, o direito, a economia, na organizacdo de parentescos, na
religido entre outras. Com relacdo ao aspecto religioso, sado evidenciadas as trocas
através de sacrificios, promessas, e outros atos que se manifestam de forma

voluntaria e revestida por uma forte carga simbdlica.

Moscovici (2005), por sua vez, argumenta que a teoria das
representacdes, tem sua origem na seara da Sociologia e da Antropologia,
entretanto, sugere uma énfase na vertente da Psicologia Social, salientando que, o
conceito de representacdes sociais se refere a um conjunto de proposicbes e
explicacbes criadas no mundo cotidiano, ou seja, as representacbes comportam
um conjunto de idéias e crencas que necessitam ser descritos e explicados.
Portanto, sendo considerada como uma forma sociologica da Psicologia Social.
Moscovici ird desenvolver o estudo das representacbes socais dentro de uma
metodologia na qual criticava 0s pressupostos positivistas e funcionalistas das
demais teorias que ndo explicavam a realidade. As representacdes sociais para
Moscovici sdo consideradas como entidades quase tangiveis, presentes na
realidade, que se manifestam em palavras, objetos e em relacdes sociais,
constituindo um conjunto dindmico cujo status € de uma producdo de
comportamentos e de relacbes com o meio ambiente (MOSCOVICI, 1978). Assim,
sdo entendidas, como uma constituicdo de um objeto e expressdo do sujeito,

estando relacionadas com um modo particular de compreender e se comunicar.

Consoante ao pensamento de Moscovici, Denise Jodelet (1991),
destaca que as representacdes sociais sdo, por um lado, sistemas que registram
nossa relacdo com o mundo exterior, orientando e organizando condutas. Por
outro, interferem nos processos, diversificando a difuséo e assimilacdo dos
conhecimentos. Para Jodelet, trata-se de fenbmenos multiplos que se observam e
se estudam aos niveis da complexidade, sejam elas individuais ou coletivas.

Destaca ainda que a especificidade das representacdes sociais caracteriza-se por
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uma intensidade e fluidez de trocas e comunicacdes, constituindo um objeto estudo
legitimo, extremamente relevante enquanto categoria analitica que atua em uma

determinada realidade social.

Na concepcao de Stuart Hall (1997), o conceito de representacéo tem
ocupado um novo e importante lugar no estudo da cultura, sendo uma parte
essencial do processo pelo qual o significado é produzido e modificado pelos
membros de uma cultura, envolvendo o uso dos signos, da linguagem e das

imagens, que oferece suporte ou representa as coisas. Segundo Hall (1997, p. 17)

“existe no cerne do processo de significacdo
da cultura, dois sistemas de representagdes. O
primeiro é capaz de nos fornecer o significado
das palavras, através da construcdo de um
jogo de correspondéncias ou cadeia de
equivaléncias entre coisas, pessoas, objetos,
eventos, etc. e nossos sistemas de conceitos,
ou seja, 0 mapas conceituais. O segundo
sistema associa-se a construgdo de um
conjunto de correspondéncias entre nosso
mapa conceitual e um conjunto de signos,
arranjados ou organizados para varias
linguagens as quais representam esses

conceitos.”

A teoria das representacdes sociais, considerando a compreensao
dos significados € apresentada por Hall (1997), que indica a existéncia de trés
grandes correntes as quais definem a natureza dos signos: a reflexiva, a
construcionista e a intencionalista. Entre elas, consideramos a abordagem
construcionista a que melhor se identifica com as representacdes sociais, pois, nos
explica Hall que ndo devemos confundir o mundo material, enquanto fendmenos
apreendidos sensorialmente, no qual as coisas e as pessoas existem, em fungao
de suas praticas simbélicas, mas considerar os significados como algo construido a

partir da experiéncia. Sob a oOtica da representacdo, € o mundo ndo-material que
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conduz o significado ou ainda como afirma Berger e Luckmann (1996, p. 54), “a
realidade cotidiana néo é cheia de objetivagBes, mas constantemente envolvida por

intengdes subjetivas”.

A relacdo entre a teoria das representacdes e a geografia torna-se
mais relevante a partir dos estudos da geografia humanista, que teve como base
filoséfica a fenomenologia e o existencialismo, ressaltando a contribuicdo de David
Lowenthal (1982), que enseja novos parametros epistemologicos, enfatizando o
carater subjetivo da explicagcdo da paisagem. A paisagem e o0 lugar ganham
destaque nas analises da geografia cultural, sobretudo em sua vertente humanista,
com o aporte tedrico das representacdes sociais, vinculado a natureza dos lugares
sagrados e que estabelecem em um nivel mediador entre o real e as dimensdes
simbolicas, nas quais o carater religioso dos lugares esta sublimado pela
interseccdo do sagrado com o secular, conferindo, portanto, uma ténue separacao

entre as forcas seculares e o sagrado (HENKEL, 2005).

Considerar como pertinente as representacdes espaciais em uma
abordagem geografica, é reabilitar ao mesmo tempo o sujeito, a sua experiéncia e
0 sentido que ele incorpora ao espaco (GUMUCHIAN, 1991). Nesse contexto, a
abordagem humanista nos permite ler e interpretar o espacgo, sua organizacao e
funcionamento. As investigacdes mais recentes sobre as representacdes sociais na
seara da geografia tém obtido um amplo alcance, sugerindo teméaticas e possiveis
aplicacbes para compreender o espaco. Além do debate epistemoldgico, o
geodgrafo ndo se exime das influencias do espaco mental, da construcao individual
e social que influencia cada de nossos atos. Em outras palavras, Moscovici (2005,
p. 30) afirma que “nds percebemos o mundo tal como é e todas as nossas
percepcdes, idéias e atribuicdes sao respostas a estimulos do ambiente fisico ou
guase-fisico que nods vivemos”. Assim, as representacdes do espago ocorrem na
dimenséo da vida cotidiana e na interpretacdo de Sa (2004), o processo de génese
das representacfes tem lugar nas mesmas circunstancias, e a0 mesmo tempo, em

gue se manifestam.
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Considerando que a religido € um conjunto de representacdes
construido por um sistema solidario de crencas e de praticas relativas as coisas
sagradas (DURKHEIM, 1996), a discussdo que se firma naquilo que concerne as
representacdes dos lugares sagrados, nos conduz a uma observacao fundamental:
a marca permanente de uma realidade subjetiva, ou seja, os lugares sagrados séo
espacos vividos cujas representacdes indicam os sentidos que os individuos dao a
esses lugares. Considerando também que a esséncia da geografia é a
compreensao do homem e sua relagdo com o espaco, relacéo esta que se objetiva
através da construcdo dos territérios, das paisagens e dos lugares, o estudo das
representacdes privilegia, portanto, o espaco como objeto. Ao enfocarmos o0s
lugares sagrados como objeto de analise, enfatizamos o fenémeno das
representacbes como elemento que integra a subjetividade e a imaginacdo do

sujeito naquilo que concerne a uma percepcao de uma dada espacialidade.

O lugar sagrado é moldado através do tempo, recebendo do homem
marcas indeléveis que se apresentam enquanto formas visuais. Estas formas
visuais ndo sdo apenas representacdes imaginarias, mas sim representacdes de

um tipo muito especifico de lugar. Como nos lembra Gil Filho (2002, p. 263)

“‘uma geografia do sagrado ndo € a
consideracéo pura e simples das
espacialidades dos objetos e fendmenos
sagrados em, por conseguinte, de seu carater
locacional; mas sim, sua matriz relacional. A
geografia do sagrado estaria muito mais afeta a
rede de relagbes em torno da experiéncia do
sagrado do que propriamente as molduras

perenes de um espaco coisificado.”

Um sistema de relacbes estd presente nos lugares sagrados nos
guais as representacdes sociais se associam aos elementos do lugar, do social e
do cultural, o que seria no entender de Bourdieu (2001) a configuracdo de um
espacgo social que se apresenta como uma “topologia social” na medida em que

representa um mundo social com multiplas dimensdes construido na base de
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principios de diferenciagcbes ou de distribuicdo constituidos pelo conjunto das
propriedades que atuam no universo social considerado. As representagdes dos
lugares sagrados indicam uma construcéo operada por diversos grupos sociais e
gue resultam em diversas significacdes. Nesse caso, as representacdes
compreendem um conjunto de idéias que irdo compor uma espacialidade particular

gue procura exprimir mundo.

Retomamos a idéia de Mauss (1979) que discute os elementos rituais
como uma forma e expressdo coletiva, embora ndo negando o sentimento
individual, ele dir4 que as praticas ensejam um fenémeno social. Exemplificando o
fendbmeno da prece, ele nos mostra que mesmo sendo um ato individual e livre ela
é antes de tudo um fendbmeno social, pois o carater social da religido esta
suficientemente demonstrado. Assim, evidencia-se a nocao de representacdes que

poderia ensejar uma geografia das representacdes dos lugares sagrados.

A compreensao que se faz de uma geografia das representacdes tem
esteio em uma geografia do conhecimento simbdélico. Gil Filho (2005, p. 57) nos
indica quatro instancias analiticas para uma geografia das representacdes as quais
nos ajudam a estabelecer o entendimento dos lugares sagrados. Na primeira
instancia, ele se refere a espacialidade fenoménica que é apresentada através de
Nossos instrumentos perceptivos imediatos. Aqui entenderiamos os lugares
sagrados a partir das formas espaciais simbodlicas existentes, sejam elas
construidas pelo homem ou modeladas pela natureza. A segunda instancia trata-se
da apreensdo conceitual, pela qual concebemos as formas espaciais por seus
predicados e como reconhecemos sua estrutura simbdlica. Nesta instancia,
poderiamos dizer que esta circunscrito o cerne do conceito das representacoes,
uma vez que a funcdo das representacdes € tornar familiar o ndo-familiar numa
dindmica em que os objetos e eventos sdo reconhecidos e compreendidos. Na
terceira instancia, o autor ira admitir as representacfes sociais enquanto
fenbmenos espaciais per si, nesse caso, as representacbes sociais sdo as
expressdes da espacialidade social. O lugar sagrado aciona no homem
sentimentos variados, assumindo idéias de grandeza e pertencimento. Os

santuarios e os lugares de peregrinacdo, por exemplo, estdo carregados de um
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simbolismo cosmoldgico. Portanto, as representacbes que se fazem desses
lugares, indicam leituras ou maneira de observar o mundo de acordo com culturas
e mentalidades. Ha nas representacfes dos lugares sagrados uma dimensao
césmica em que as diversas simbologias se associam intimamente ao espirito
humano dando origem a diversas espacialidades. A quarta instancia se define pelo
tratamento das representacdes sociais como base conceitual e analitica de uma
geografia do conhecimento engendrada pela dialética entre universo consensual e
universo reificado. O transito entre esses dois universos ird ampliar a discusséo
das Representagcbes Sociais e que na visdo de Moscovici (2000, p. 49) assim sao
definidas

“no universo consensual, a sociedade é uma
criacdo visivel, continua, permeada com
sentido de finalidade, possuindo uma voz
humana com a existéncia humana e agindo
tanto como reagindo, como ser humano. Em
outras palavras, o ser humano € aqui, a medida
de todas asa coisas. No universo reificado, a
sociedade é transformada em um sistema de
entidades solidas, basicas, invariaveis, que sédo
indiferentes a individualidade e ndo possuem
identidade.”

Sendo, portanto, o universo consensual como local onde o individuo
estd presente o tempo inteiro e cada um participa com o saber que possui,
exercendo livremente suas opinides. Tudo nesse universo é compreendido com
base no saber social adquirido e compartilhado pela coletividade. No universo
reificado temos um mundo mais formal. No lugar da individualidade, existe um
sistema de classes e papéis a serem exercidos. Neste universo as pessoas sao
vistas como desiguais, significando assim que cada individuo s6 pode participar de

acordo com sua competéncia, ou seja, exercendo apenas o papel que Ihe cabe.

Se o universo consensual é o local da familiaridade, onde o coletivo

acolhe determinados fatos e o incorpora como parte de sua identidade ou de seu
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cotidiano, poderiamos afirmar que os lugares sagrados representados por Canindé
e Quixada sdo expressfes desse universo consensual, uma vez que as formas
simbdlicas espaciais, 0s rituais, a experiéncia com o sagrado podem ser
considerados como estruturas familiares para aqueles que vivenciam esses
lugares. Entretanto, para uma parte da populacdo que ndo vivencia a festa, 0s
rituais ou qualquer determinagdo associada ao sagrado, esses lugares poderiam

representar um universo reificado.

A relacdo entre as representacdes sociais e os lugares sagrados é
construida a partir de praticas sociais no espaco vivido pelos sujeitos. No contexto,
os lugares sagrados vém a ser o0 objeto de representacdo o qual é percebido e que
esta relacionado diretamente as formas e aos fenGmenos imediatos. Buscaria,
portanto, uma objetivacdo da espacialidade, ou como salienta Gil Filho (2005, p.
57) “demonstra como os atores sociais individuais e coletivos marcam a existéncia
de determinada realidade espacial’. Caberia dizer que, as representag¢des sociais
enquanto fenbmenos espaciais comportam o dominio das operacdes simbdlicas,
redefinindo espacialidades a partir das associacdes entre o objetivo e o subjetivo,
necessitando serem entendidas a partir de contextos especificos que as

engendram bem como no ambito das relacdes sociais do cotidiano.

Assim, nos lugares sagrados pode-se perceber a interacdo humana e
neste sentido Moscovici (2000, p. 40) ira salientar que “sempre e em todo lugar
guando encontramos pessoas e coisas e nos familiarizamos com elas tais
representacdes estdo presentes”. Nos lugares sagrados vamos encontrar também
as manifestacfes de sentimentos e comportamentos que devem ser analisados a
partir da compreensdo da conduta dos fiéis e que definem uma espacialidade,
caracterizando o que Jovchelovitch (1994, p. 74) define na teoria das
representacfes sociais como um espaco potencial, dotado de simbolos e imagens.
Neste sentido, a autora procura esclarecer o carater simbdlico das representacoes

sociais mostrando que:
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‘o espaco potencial €, portanto, o espago dos
simbolos. Simbolos pressupdem a capacidade
de evocar presenca apesar da auséncia, ja
gue sua caracteristica fundamental é que eles
significam uma outra coisa. Nesse sentido,
eles criam o objeto representado, construindo
uma nova realidade para a realidade que ja
esta la. Eles provocam uma fusdo entre o
sujeito e o objeto porque eles sdo expressao

da relacéo entre o sujeito e o objeto.”

A organizacao espacial dos lugares sagrados anuncia, portanto, uma
ténue relacdo entre os valores e as representacdes, delineando praticas que séo
desenvolvidas pelos sujeitos, os quais estabelecem ligacdes de familiaridade e
afetividade. Assim, quando nos referimos a uma geografia das representacdes
associadas aos espacos sagrados, buscamos em Bailly (1984) a compreenséao de
gue as imagens mentais evocam representacdes que utilizam informacdes
conceituais e experiéncias perceptivas, portanto, sdo representacdes que se
definem tanto pela memaria quanto pela percepcao, possuindo ainda duas fungoes:
uma referencial para reconstruir as percepc¢oes e outra elaborativa para organizar

as novas relacfes ou experiéncias anteriores.

Diante do lugar sagrado, o0 sujeito se depara com um conjunto de
elementos simbdlicos — templos, roteiros devocionais, rituais, imagens -
contextualizando um privilegiado e intimo espaco para aquele que cré. Os objetos
presentes nos lugares sagrados, sejam eles desde os mais simples aos mais
elaborados, quer seja uma pequena cruz a beira da estrada ou uma imponente
catedral efetuam, portanto, um carater simbdlico ou ainda estdo referenciados em
uma instancia de espacialidades a qual se contextualiza o sujeito. Trata-se,
portanto, de apreender as representacées sociais que se atualizam através de
narrativas presentes nas romarias, na devo¢do aos santos, nas hieropolis, enfim
nas praticas e crencas que induzem a experiéncia do vivido, pois o lugar sagrado é

um espaco que abre possibilidades diversas para se instaurar as representagdes
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as quais permitem ao fiel exercer no espaco e tempo sagrado suas percepcoes de

mundo.

A discussao que se faz no presente capitulo reflete a dimensédo do
nosso objeto empirico no qual o expediente das narrativas se insere na busca da
interpretacdo dos fatos, procurando uma aproximacdo mais fidedigna daqueles
envolvidos em suas contextualizacdes especificas. Muito embora, Abric (2005) nos
alerte para uma parte da representacdo que nao € verbalizada ou ndo expressada
porque o individuo ndo quer torna-la publica e que ele conceitua como zona muda,
temos a consciéncia que a grande maioria das apreensdes que constituem as
narrativas dos sujeitos indicam as suas representacdes da realidade e, como tal
estao repletas de significados e reinterpretacbes. Como nos mostra Sa (1998, p.
22) “os fenbmenos da representagao social sdo mais complexos do que os objetos
que construimos a partir deles”. Na afirmativa do autor, podemos perceber que ao
trabalharmos com os sujeitos na tentativa de obter elementos que classifiquem o
real, hA sempre uma simplificacdo quando passamos do fendmeno ao objeto de
pesquisa. Essa simplificacdo estaria implicada na constru¢céo do objeto da pesquisa

e estaria embutida na formacdo de uma representacéo social.

Ao fazermos a articulagdo entre o sujeito e o objeto deparamos com
determinadas situacfes como supressdes de episodios, negacdo de etapas ou
énfase em idéias, situacdes estas que possuem muitos significados, pois, apesar
da simplificacdo, a pesquisa com representacdes sociais ndo € uma tarefa muito
simples, uma vez que as representacdes quando estdo associadas ao ambiente de
pensamento da vida cotidiana podera englobar outros elementos inerentes ao

sujeito ou aos grupos envolvidos em contextos sécio-culturais.

Nesse sentido é preciso estar atento, sobretudo, com relacdo ao
sujeito investigado. E possivel e salutar discutir com os sujeitos visando conhecer
melhor o perfil das narrativas no cerne das representacdes. Consideramos um
exercicio interessante, pois € capaz de explorar compreensdes e sentimentos
antes ndo percebidos e que nos conduz a fatos esclarecedores no processo

investigativo.



156

Ao abordarmos o0s espacos sagrados em Canindé e Quixada,
procuramos identificar a percepcdo do devoto no contexto das representacoes
sociais, entendendo, portanto, que estdo associadas ao modo de perceber o
mundo em determinados contextos culturais no qual esté inserido. Para Moscovici
(2005, p. 37)

“é facil de ver a representacdo que temos de
algo ndo esta diretamente relacionada a nossa
maneira de pensar e, contrariamente, por que
nossa maneira de pensar e 0 que pensamos

depende de nossas representacdes.”

Dessa forma, as representacfes sociais do sagrado articulam-se a
estrutura do espaco social, que pode ser definido por suas formas simbdlicas:
templos, estatuas, roteiros devocionais, romarias, ou seja, formas e localizacdes
espaciais nas quais se desenvolvem relacdes sociais, supostamente objetivadas e
dimensionadas pelo sagrado e que explicitam a fala dos sujeitos a partir do
estabelecimento das representacfes sociais formadas a partir da percepcao do

sujeito e da experiéncia com o lugar.

Esse processo € realizado na visdo de Moscovici (2000) através da
ancoragem e da objetivacdo. O processo de ancoragem refere-se ao fato de
gualquer tratamento da informacéo exigir pontos de referéncia e também se reporta
a funcéo social das representacfes, permitindo compreender a forma como os
elementos representados contribuem para exprimir e constituir as relacdes sociais.
Segundo Moscovici (2000, p. 61) “ancorar é, pois, classificar e dar nome a alguma
coisa. Coisas que nédo sao classificadas e que ndo possuem nomes sao estranhas,
nao existentes e ao mesmo tempo ameacadoras”. Portanto, trata-se de um
processo que da sentido ao objeto que se apresenta & nossa compreensdo. E a
maneira pela qual o conhecimento se enraiza no social e volta a grade de leitura do
mundo do sujeito (ARRUDA, 2002). Assim, o sujeito procede recorrendo ao que é
familiar para fazer uma espécie de conversdo da novidade. As suas praticas

buscam unir a idéia de ndo-familiaridade com a realidade.
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O processo de objetivagdo busca a materialidade de um fenébmeno a
partir de sua abstragcdo. Para Moscovici (2000, p. 71) “objetivar € descobrir a
gualidade icbnica de uma idéia, ou ser impreciso; é reproduzir um conceito em uma
imagem”. Portanto, objetivar é o processo que transforma uma abstracdo em algo
quase fisico (LEME, 2004), transforma o conceito pelo que € percebido, 0 objeto
pela sua imagem, a imagem tornando-se objeto e ndo sua representacdo. E
também pela objetivacdo que o individuo elabora uma contrapartida material para
as imagens criadas por ele, a partir de uma realidade exterior.

Assim, os atores que compdem o universo dos lugares sagrados, seja
em Canindé ou Quixada, utilizam-se da objetivacdo e da ancoragem, de modo
interligado, com a finalidade de promover a aproximacao e familiaridade com os
mais diversos fatos, situacdes e objetos que |lhes parece estranho. Embora, o
processo de objetivacdo e ancoragem constitua formas antipodas, uma vez que o
primeiro materializa uma abstracdo e o segundo atribui significado a um
determinado objeto, ambos tém em comum operarem caracteristicas do sujeito
representando desta forma a posicado social e as relagées sociais em que estao

inseridas bem como a forma de perceberem o mundo.

4.1 O Sagrado enquanto Objeto de Representacédo Social em Canindé

As pesquisas baseadas em representacdes sociais geralmente
documentam uma memoria coletiva ou individual sobre determinados fatos ou
experiéncias vividas do individuo. As informacdes narradas séo ressignificadas e
emergem como uma reinterpretacdo quase sempre norteada pelas experiéncias de
vida. Portanto, quando buscamos compreender o sagrado na perspectiva das
representacfes sociais no Santuario de Canindé, centralizamos nossa

preocupacao nos significados da romaria, pois, conforme Steil (1996, p. 23)

“a romaria conecta o contelddo universal do
catolicismo ao local e situa o seu significado
num espago concreto que se torna portador de

mitos que tecem as narrativas que circulam em
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torno do santuario. O espago ganha uma
funcdo metaférica e se apresenta como um
texto que possibilita o acesso as mudltiplas
interpretacbes sobre as quais se funde esta
sociedade, onde homens, santos e anjos se
encontram diretamente implicados, através de

diferentes formas de trocas e de convivéncias.”

Aceitando, portanto, que o lugar sagrado, por ser analisado como um
texto, no qual as narrativas ai presentes sdo vistas através dos discursos que
permitem captar as experiéncias daqueles que o vivenciam, ressaltaremos aqui as
praticas estabelecidas pelos que participam da festa de Caninde, sejam eles
romeiros, comerciantes ou moradores do lugar, entendendo que estas praticas nao
sdo constituidas apenas de coisas fisicas mas também por todo um conjunto de

experiéncias que cada um possui e compartilha com o grupo ao qual pertence.

O discurso narrativo € o foco central e esta assentado na
compreensao das representacdes que os romeiros fazem sobre Canindé e suas
manifestacfes associadas ao sagrado. Assim, objetivamos a apreensao desse
espaco sagrado como uma indicacdo de conteudo que esta sedimentado em
teorias e nos induziu a tratar determinados significados simbolicos substantivados
através da romaria e das formas simbdlicas inerentes ao sagrado. Dessa forma, a
analise das evocacdes nos possibilita compreender o sagrado em Canindé, uma
vez que no meandro dessas evocacfes se aglutinam elementos do sagrado e do
profano e que pode nos trazer o indizivel, pois, nas consideracdes de Abric (2005,
p. 25) “é importante perceber até que ponto elementos do nucleo central das

representacdes estdo escondidos”.

Ao penetramos nas falas daqueles que participam do sagrado em
Canindé, fazendo uma reflexdo que se objetiva em evidéncias, € como se nos
fizéssemos uma andlise de um texto metaférico e que nos possibilita abarca-lo
simultaneamente enquanto dimensdo objetiva que estd centrada em uma
linguagem organizada pelas quais as evocacgfes desejam se pronunciar, e também

enquanto metéforas, ou seja, a possibilidade de identificar determinadas acdes e
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comportamentos simbolicos presentes através dos discursos do cotidiano. As
interpretacdes a respeito das falas e manifestagcbes empreendidas pelos romeiros
em Canindé sdo contextualizadas pelo ato simbdlico no qual o sacrificio ird marcar
0 encontro daqueles com o sagrado, estabelecendo, assim uma relacéo viva e
expressamente desejada por aqueles que visitam o santuério, seja como simples

devoto ou como peregrino.

4.1.1 Os Romeiros de Canindé

A romaria de Canindé apresenta uma singularidade em relagdo aos
demais centros de visitacdo religiosa do Ceara. Os romeiros e devotos que se
dirigem aquele santuario franciscano, diferentemente da devocéao, por exemplo, de
Nossa Senhora Rainha do Sertdo em Quixada, cultivam a pratica da romaria em
suas diversas modalidades, uma vez que chegam a Canindé utilizando varios tipos
de meios de transporte: 6nibus, caminhdes paus-de-arara, carros particulares,
motocicletas, bicicletas e também através da mais tipica romaria que € a
caminhada, trilhando os sertdes para reverenciar o santo ou pagar sua promessa.
Ir a pé até Canindé tornou-se um ritual que singulariza aquele lugar sagrado. Se
em Juazeiro do Norte, a presenca de um grande numero de caminhdes paus-de-
arara se caracteriza enquanto elemento simbodlico daquela romaria, em Canindé
sdo os romeiros andarilhos que palmilham as estradas e simbolizam o santuario de

Sao Francisco das Chagas.

A presenca do romeiro em Canindé € constante durante todo o ano,
entretanto, ha periodos que ocorre uma maior afluéncia de romeiros na cidade.
Entre os dias 24 de setembro e 4 de outubro, acontece a Festa de S&o Francisco
das Chagas. Durante esse tempo sagrado é possivel observar a presenca de
romeiros de varios lugares do nordeste brasileiro, sobretudo aqueles oriundos dos
estados do Piaui e Maranhdo. Vale ressaltar que esse periodo da festa é moével e
fica condicionado ao calendario eleitoral, pois, o primeiro turno das eleicbes no
Brasil acontece no primeiro domingo de outubro. Outros periodos de romaria,
também provocam o fluxo de romeiros em direcdo a cidade. Estes momentos séo

criados pela Igreja local e em parceria com a prefeitura municipal.
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As declaracdes abaixo feitas por Frei Amilton dos Santos, paroco e
reitor do santuario de Canindé e pelo prefeito municipal demonstram o interesse
em atrair romeiros para a cidade, indicando assim uma interacdo em que fé e
politica ganhem visibilidade fazendo portando da cidade um espaco potencial de

poder.

‘quem vem aqui fica entusiasmado e sai radiante nhuma demonstracao de
fé e de devocao a Séo Francisco na caminhada profunda com o santo vivo,
como fez Jesus. O Dia do Romeiro é um dia de acdo de gracas para que
os fiéis tenham amor profundo por S&o Francisco e pelo santuario” (Paroco
de Canindé, Jornal Diario do Nordeste. 03/02/2011)

‘a festa € da pardquia, mas estamos sempre presentes, porque
entendemos que é necessaria essa parceria. Quem vem ao santuario, vem
para ver Sdo Francisco” (Prefeito Municipal de Canindé. Jornal Diario do
Nordeste. 03/02/2011)

A articulacdo entre o poder religioso e o poder publico mediatizam
relacBes proprias no interior de cada um desses mundos e como afirma Rafestin
(1993, p. 120) “ha no interior do sagrado, relagbes especificas, como as que
existem no interior do profano (...) mediatizadas pelos fatos politicos, sociais,
culturais e econémicos”. Portanto, a existéncia de um calendario de romarias
controlado coloca o romeiro como protagonista, mas conectado a uma correlacéo

de forca e poder.

Entdo, no dia 3 de fevereiro, a igreja em Canindé comemora o Dia do
Romeiro, abrindo oficialmente a programacédo religiosa na cidade. No més de
agosto acontece a Cerimbnia do “Perdao de Assis” e a Festa de Santa Clara, que é
realizada no Mosteiro das Irmas Clarissas. Fechando o calendario das romarias,
realiza-se a Festa do Natal, considerada pela igreja local como a segunda maior
festa religiosa da cidade. Em algumas entrevistas, realizadas com romeiros do
Maranhdo, muitos afirmaram que dependendo das condi¢des financeiras, sempre

retornavam ao santuario na época do Natal.
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O romeiro de Canindé, sobretudo aqueles que vém de longe e ficam
hospedados no abrigo, observam a romaria como uma tarefa dificil de ser
realizada, mas ao mesmo tempo gratificante, pois ao chegarem ao santuério,
sentem-se revigorados e animados por estarem ali participando da festa. As
palavras do Sr. Antonio EIGi, romeiro que veio de Sobral-Ce, denotam esse

significado que a romaria tem para 0S romeiros

“Cheguei aqui no dia primeiro de outubro. A gente sempre fica aqui no
abrigo. Nao ficamos em hotel de luxo ndo ou em casa alugada, pois a
romaria ndo € luxo. A romaria é sofrimento, dormir na rede, no chao se for

preciso. O romeiro tem que ser um sofredor, ele nao turista, € romeiro”

Em Canindé os romeiros, sobretudo aqueles que vieram a pé ou em
um caminh@o pau-de-arara, sdo possuidores de um capital religioso que advém do
catolicismo e de uma explicita manifestacdo da religiosidade popular, que lhes
permitem usar as crencgas e praticas religiosas para dar sentido a idéia de que um
simbolo esta vivo e se faz presente de forma constante em seu inconsciente. Ao
pagarem suas promessas usando suas vestes marrons, por exemplo, o simbolismo
se faz presente e se projeta em um desejo inconsciente e portador de uma
significacao religiosa determinada (MESLIN, 1978). Revigoram também uma troca
simbolica que se equilibra entre o pedir e ser atendido, assumindo assim, a postura
maussiana da dadiva ao explicitar que as coisas trocadas nunca estao

completamente desligadas dos seus agentes de troca (MAUSS, 1974).

As diversas romarias que se dirigem ao Santuario de Canindé
expressam um conjunto de rituais e praticas que conferem espacos de
sociabilidade, nas quais indicam dinamicas e sentimentos. A pratica da romaria
segundo Steil (1996, p. 113) “coloca os romeiros em contato com a teia de
significados que sustenta a cultura em que estdo imersos”. Na festa de Canindé,
podemos dizer que sdo praticas rituais tipicamente associadas ao catolicismo
popular e sdo constantemente reinventadas de acordo com os mais variados
anseios de grupos sociais que desejam participar da festa. A forma de realizar sua

romaria, 0 nhumero de participantes, o caminho a ser seguido revela, portanto, um
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mosaico de intengdes que se configuram pelas acdes e gestos nos quais 0 espaco

e o0 tempo tornam peculiar cada dessas romarias.

Verificamos e vivenciamos durante o trabalho de campo, a presenca
de vérias romarias que chegavam a Canindé. Algumas romarias presentes no
santuario se destacam pelo numero de componentes bem como pela forga
evocativa de seus simbolos, expressos através do desejo de chegar ao santuario,
como pode ser visto no quadro abaixo:

QUADRO 2 - PRINCIPAIS ROMARIAS PARA O SANTUARIO DE CANINDE

ROMARIA ORIGEM FORMAS DE TEMPO DE
DESLOCAMENTO EXISTENCIA
Romaria das Cod6 - MA Caminhodes 29 anos
Carretas
Romaria das Paracuru- CE A pé 6 anos
Carnalbas
Romaria Dom Fortaleza - CE A pé 53 anos
Joaquim
Romaria da Fortaleza - CE A pé 55 anos
Gloria
Romaria da COT Fortaleza - CE A pé 11 anos
Motoromaria Fortaleza - CE Motocicleta 24 anos
Romaria de Macau - RN Bicicleta 5 anos
Macau

Fonte: Pesquisa Direta / Outubro de 2010
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As significacBes sugeridas pelas préticas ritualisticas e pelas
representacdes verbais daqueles que fazem a romaria foram contempladas através
da observacao participante, na qual foram colhidas informagfes durante a Romaria
Dom Joaquim. Foram realizados alguns procedimentos adaptados as
particularidades da pesquisa qualitativa no sentido de apreender a realidade
empirica com relevancia para os indicadores subjetivos. Assim, ao participarmos de
uma romaria, desde 0s seus momentos iniciais de preparacdo até a sua fase
conclusiva, foi possivel realizar o ato de observar com o intuito de conhecer e
compreender o papel daqueles que participam desse ritual, bem como sua

estrutura, acontecimentos e situagoes.

“A Romaria Dom Joaquim”

Conhecer uma romaria também nos permitiu ratificar uma concepcéo
importante na geografia na qual considera o espago como resultado concreto de
um processo histérico, mas também como uma constru¢cdo simbolica que associa
sentidos e idéias (GOMES, 1996). Esta perspectiva de analise é substantivada
pela inclusdo de uma sensibilidade imaginativa e através da contribuicdo da
geografia humanista, centraliza seu olhar para as experiéncias dos individuos e
grupos em relagdo ao espaco com o escopo de compreender seus
comportamentos e valores. Dessa forma, compreender a romaria como uma pratica
espacial é também verificar que a leitura das coisas, dos atores e suas
representacdes indicam possibilidades de promover uma interdisciplinaridade que
aponta para a especificidade de objetos e temas. Consideramos ter sido um
exercicio proficuo a tentativa de combinarmos enfoques que envolviam narrativas
etnograficas que tornavam os sujeitos conhecidos em suas praticas singulares bem

como as representacdes sobre as praticas e o ritual da romaria.

A Romaria Dom Joaquim, é uma das mais tradicionais entre aquelas
gue se dirigem a Canindé. Teve inicio em 1958, e conforme nos relata Dona
Raimunda Braga, coordenadora desta romaria, quando seu esposo, 0 Sr. José

Alves Braga (Seu Zequinha) apresentou problemas de asma resolveu fazer sua
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caminhada fezendo uma promessa para Sao Francisco das Chagas, caso ficasse
curado iria caminhando até Canindé. Assim nos relata quando tudo comecou:

“O José tinha problemas de saude, uma asma muito forte. Ficando bom
gracas a S&o Francisco, resolveu pagar sua promessa. Ele foi para
Canindé com um grupo aqui perto de casa. No outro ano ele disse que iria
fazer sua romaria sozinho, entdo disse que iria com ele também. Assim
partimos pra Canindé, meu marido e mais trés pessoas (...) NOs levavamos
nossa comida e dormiamos nos ranchos, era muito bom, ndo tinha

violéncia. Assim comegou essa romaria”

Atualmente, dezenas de pessoas participam dessa jornada que,
antecedendo alguns dias para o encerramento da festa, se deslocam até Canindé
para pagar sua promessa ou reverenciar Sao Francisco das Chagas. Entretanto, a
preparacdo da romaria, envolve também uma mobilizacdo. Assim, sdo realizadas
reunides preparatdrias com os participantes da romaria. Em 2010, a primeira
reunido aconteceu no ultimo domingo de junho, sendo seguida por mais trés
reunides, sempre no ultimo domingo de cada més. Esses encontros eram
realizados na residéncia da Dona Mundinha, localizada na Rua Dom Joaquim —
Bairro Joaquim Tavora, dai o nome da romaria. As reunides caracterizavam-se por
ser um momento de reencontro dos antigos romeiros, estes sempre falavam das
suas experiéncias em romarias anteriores, recordando fatos marcantes de sua
jornada. Para aqueles que pretendiam fazer a caminhada pela primeira vez, aquele
momento era importante para que pudessem se familiarizar com o0s demais
companheiros e também conhecer as regras da romaria. As reunides sempre
tinham inicio com ora¢des e canticos e depois eram anunciados alguns informes
sobre a romaria. O encerramento era sempre com um lanche e também com a

realizacdo de inscricdes de participantes.

A partir das reunides preparatérias, foi possivel observar que o0s
romeiros engendram um rito de passagem dotado de um carater de liminaridade no
qual representa uma ambiglidade entre o sagrado e o profano. Se a romaria os

retira de seu ambiente social e seu l6cus geografico, os segregando espacialmente
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(STEIL, 1996), esta também se caracterizaria como um fenémeno limindide, pois o
sentido da peregrinacdo em Turner (1978, p.34) apresenta este carater que retira

0S romeiros das estruturas mundanas e estes

‘passam a viver experiéncias compartilhadas
gue envolvem mudanga de um centro mundano
para uma periferia sagrada que de repente se
torna transitoriamente central para o individuo,
um axis mundi da fé; o préprio movimento, um
simbolo da communitas, que muda com o
tempo contra 0 estatico que representa a
estrutura da individualidade contra o meio

institucionalizado.”

Além de apresentar esse carater de liminaridade, a romaria Dom
Joaquim apresenta caracteristicas de ritual e communitas. Ritual porque a romaria
se constitui em um momento especial de contato com o sagrado. O ritual se
estabelece, a partir do momento que o romeiro decide fazer sua romaria. Dai em
diante o ritual da romaria santifica e marca um espaco e tempo com significados
especiais ou pode ser entendido como um momento e uma arena em que 0O
significado é cristalizado (DIRKS, 1994).

Ao participar desse ritual, 0 romeiro admite uma concordancia com as
obrigacdes religiosas ou ideais que sdo representados pela satisfacdo de
necessidades espirituais ou emocionais pelas quais 0s praticantes firmam pactos
de fortalecimento social que sdo mantidos através do respeito ou aceitacdo no
evento que pretende participar. Entdo, ao vivenciar a romaria, ele passa a santificar
e definir uma espacialidade e um tempo sagrado com significados simbdlicos
relevantes. Por outro lado, o sentido de communitas esta presente porque ai se
desenvolve uma experiéncia coletiva delineada por praticas de compartilhamento
desde o0 momento de sua preparagao, trajeto e conclusado da romaria. O sentido de
communitas na romaria como indica Turner (1978), surge pelo ordenamento
articulado que envolve uma mistura de humildade e sacralidade, de

homogeneidade e camaradagem.
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A romaria em 2010 comecou no dia 08 de outubro as 21 h. Na ultima
reunido foi solicitado aos participantes que providenciasse a entrega de suas
bagagens durante o dia para que fosse etiquetada e colocada no caminhdo de
apoio e também chegassem com duas horas de antecedéncia. Cedo da noite,
antes da partida, ja era grande o movimento de romeiros em frente a residéncia de
Dona Mundinha e também daqueles que ndo iam participar da romaria. Foi servido
um lanche e na hora da saida um padre deu a bencédo para os romeiros. O
itinerario (FIGURA 16) a seguir era um desafio para aqueles que iam enfrentar 126
km de estrada e o medo de n&o conseguir pagar sua promessa era estimulado por
aqueles que ja haviam feito essa caminhada. (FIGURAS 17 e 18)

O roteiro da romaria era programado previamente, estabelecendo
repousos demorados durante a parte do dia. Essas paradas possibilitavam o
descanso dos participantes para que no final da tarde, iniciassem novamente sua
jornada. (FIGURAS 19 e 20). Geralmente eram locais com pouca estrutura,
oferecido por moradores que, ao longo da estrada recebiam em suas casas para
gue os romeiros pudessem armar sua rede, tomar banho e fazer alguma refeicao.
Nessas paradas era cobrada uma quantia irrisoria por esses servi¢os ou ofertados
gratuitamente como é o caso da primeira parada no Bairro Siqueira, periferia de
Fortaleza. Nesta local, é servido um lanche aos romeiros na residéncia de um

romeiro que a partir dai conduz um grupo e se junta a Romaria Dom Joaquim.
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(O)Maranguape (1° Repouso Demorado)

12 km

@Ladeira Grande

28 km

@Amanari (2° Repouso Demorado)

18 km

() Campos Belos

14 km

@ Caridade (32 Repouso Demorado)

FIGURA 16: Itinerario da Romaria Dom Joaquim.
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Entre a parada localizada no Bairro Siqueira e a cidade de
Maranguape, é rezado um terco pelos romeiros falecidos em um acidente no ano
de 1986 durante a romaria. Amanhecendo o primeiro dia de caminhada, a romaria
chega a cidade de Maranguape. E o primeiro descanso prolongado. Os romeiros
ficam hospedados na residéncia do Sr. Delano Bezerra, que oferece gratuitamente
café da manha, almoco e banho. Entrevistando o proprietario, ele afirmou sempre

fazer essa recepgao aos romeiros

“estava no meu sitio, quando vi pela primeira vez aqueles romeiros na
estrada indo para Canindé. Entdo a parti dai resolvi oferecer abrigo para
amenizar o cansaco deles. Antes era no sitio, agora recebo aqui mesmo na

minha casa na cidade”

FIGURA 17: Romeiros participantes da Romaria Dom Joaquim.
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FIGURA 18: Romeiros participantes da Romaria Dom Joaquim.

FIGURA 19: Descanso dos romeiros durante a Romaria.
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FIGURA 20: Descanso dos romeiros durante a Romaria.

Em Maranguape, aparecem 0s primeiros 0s sinais de cansacgo, as
dores nos corpo, bolhas nos pés. Também ocorrem as primeiras desisténcias. Vale
ressaltar que foi percorrido apenas 30 km ou pouco mais para quem iniciou a
romaria a partir da Rua Dom Joaquim. O sofrimento imposto pela caminhada
mistura-se também com um sentimento de desejo de prosseguir, de pagar a
promessa, reflete também algo prazeroso como expressa uma das participantes da

romaria.

“td6 fazendo oito anos de caminhada, comecei em 2002, era pra pagar uma
promessa para uma amiga minha. Ela ficou boa, mas disse que néo tinha
coragem de vir a pé, entdo eu resolvi pagar a promessa (...). Toda vez que
faco essa romaria, fico com mais fé. Fazer essa romaria € muito bom, pois
agente conhece muita gente, faz amizade, é como se fosse uma familia”

(Dona Maria de Lourdes, 67 anos)
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A romaria prossegue, sempre obedecendo ao itinerario programado
com paradas rapidas que acontecem a cada hora de caminhada e repousos
demorados durante o dia. Caminhava-se sempre a noite, pois as altas
temperaturas no sertdo nessa época do ano nado favoreciam a caminhada diurna.
Durante a romaria, em alguns repousos eram rezados tercos e uma missa foi
celebrada na vila do Amanari. Além do caminhdo de apoio havia também um carro
com som tocando musicas religiosas e alguns carros de familiares dos romeiros
seguiam todo o trajeto. Nas paradas rapidas, alguns familiares dos romeiros que
acompanhavam a romaria em veiculos particulares, sempre ofereciam agua,
lanches e remédios se necessario para aqueles que faziam a romaria a peé.
Importante ressaltar que o carro de som utilizado para anunciar alguns avisos e
também para a audicdo de céanticos e oracdes, ordenava de forma disciplinar o

ritual da romaria envolvendo os participantes em uma atmosfera do sagrado.

Como ja havia assinalado Correa (2007, p. 13), “as localizagdes e
itinerarios sdo marcados pela presenca de formas simbdlicas”. Assim, a romaria
incorpora atributos que se vinculam a identidade religiosa de um grupo especifico e
gue idealiza a sua pratica através de representacdes da realidade elaboradas
através de significados que sédo produzidos e comunicados por um mesmo grupo
cultural (HALL, 1997). Enquanto pratica ritual, a romaria também €& vista como um
ritual que privilegia a acéo fisica (PARKIN, 1992). Neste caso, o deslocamento
penitente realizado pelo romeiro coaduna-se a um comportamento ritual que
durante um determinado tempo sagrado ele busca demonstrar sucesso e eficacia

através de uma pratica performativa.

A romaria, portanto, se caracteriza como uma forma simbdlica
espacial movel e no contexto das representacdes sociais seria definida pelo
universo consensual que se constitui na vida cotidiana de cada um de seus
participantes que buscam através do senso comum retratar a realidade. Assim, as
representacfes sociais emergem a partir da interagdo de valores, idéias e préticas,
no momento em que o romeiro busca compreender o espaco fisico e social no qual
esta inserido. As afirmacdes feitas por alguns dos participantes da romaria Dom

Joaquim expressam essa realidade a partir de suas objetivacdes:
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“na romaria agente fica mais perto de Deus. A gente aqui vai pagar uma
promessa para Sao Francisco, a gente reza, canta, parece que todos
nossos problemas vao embora. Aqui a gente faz muito amizade, todo
mundo é amigo, se ta faltando alguma coisa, tem sempre alguém pra
ajudar seja um remédio, um alimento, todo mundo ajuda o outro” (Dona

Maria de Lourdes, 67 anos)

‘guando saio de casa para a romaria, me sinto renovado. A romaria pra
mim é quase uma vida, 0 ano que eu ndo puder vou sentir muito falta (...).
Agora ta com quatro anos que eu nao caminho direto por problemas de
saude, ai eu caminho uma parte de pé outra de carro” (Raimundo Nonato

dos Anjos, 73 anos)

“a romaria é um ato de fé, sofrimento, vocé deixa seu lar, sua familia e se
embrenha por estas estradas, arriscando ser assaltado, atropelado, mas a
fé em Sado Francisco esta acima de tudo. Quando estamos em romaria
ficamos todos unidos e as pessoas nos acolhe no caminho, é muito bonito

essa unigo” (Dona Lourdes Sampaio Carvalho)

Os depoimentos acima aparecem como uma ferramenta para a
compreensao da construcdo dos significados que 0s romeiros exteriorizam no
discurso, permitindo ainda o entendimento das representacbes que aqueles
apresentam em relacdo a sua realidade e a interpretacdo que fazem dos
significados a sua volta. Berger e Luckmann (1996, p. 35) ao colocarem em
evidéncia a importancia da vida cotidiana que se apresenta “como uma realidade
interpretada pelos homens e subjetivamente dotada de um sentido para eles na
medida em que forma um mundo coerente”. Neste contexto poderiamos afirmar
também que o ritual da romaria sugere expressar as experiéncias da vida cotidiana
gue comporta processos simbolicos e, portanto, processos de significacédo

referentes as diferentes realidades.

Neste momento, a romaria é a identidade daqueles que védo a

Canindé. As falas, os gestos e percursos se materializam em uma geografia do
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sagrado e anunciam uma trama que envolve intersubjetividades assinaladas pelas
crencas e uma simbologia religiosa que é vivida intensamente pelos romeiros.
Portanto, a romaria pode ser definida como o espaco de acolhimento, de
comunicacdo, de convivio para aqueles que dela participa. Na romaria também é
evidenciada a presencga do sacrificio, considerado um ritual sempre presente em
varios sistemas religiosos (MESLIN, 1992). Aqui o sagrado é efetuado por uma
acdo ritual particular que € representado pelo deslocamento sacrifical e
manifestado como uma perda ou designacdo voluntaria de fazer o caminho a

Canindé, como podemos perceber no depoimento a seguir:

“sei que é dificil, estou sentindo muitas dores nas pernas, tenho até
problemas de coluna, mas este sacrificio vale a pena. Essa é a segunda
vez que venho em romaria, até pensei em desistir, mas quando chega o dia
de partir, entdo venho, compro minha camisa e vou com a turma (...) as
dores a gente aglenta assim mesmo, pois tem que ter o sacrificio, mas sei
gue a fé em S&o Francisco é maior e eu chegarei a Canindé”. (Lucia, 40

anos, romeira)

Essa perda voluntaria manifestada no ato da romaria nos indica uma
idéia de privacdo pela qual o romeiro deve sacrificar o prazer, o afastamento do
convivio familiar para realizar seu ritual de oferenda ao santo protetor. A promessa
feita, agora € paga num ato sacrifical. Sentir as dores no corpo e relevar tal
condicao é uma postura do romeiro e que segundo Meslin (1992, p. 74) “a doacéao
gue o homem faz ao deus néo é vivida como uma privagao insuportavel, mas como
elemento de um contrato”. No contexto de uma espacialidade, o sacrificio na
romaria assume um carater que sugere o deslocamento como pratica ritual que
priva o corpo de algo em detrimento de um bem maior. A trajetoria que se faz para
chegar ao lugar sagrado € marcada pelas atitudes de sacrificio, praticadas pelos

romeiros para solicitar ou agradecer a sua promessa.

Como em qualquer outra romaria, existem também aqueles romeiros
gue aproveitam o0 momento para conjugar devocdo e lazer. Assim comenta

Brandao (1982, p. 68) “a referéncia as folias sugere uma imagem surpreendente
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das procissdes medievais, pois combinam a seriedade da devogdo com uma série
de alegrias”. Durante a romaria muitos aproveitavam as paradas para ir aos
restaurantes e bares para consumir bebida alcoodlica. Esse comportamento era
peculiar aos romeiros mais jovens e do sexo masculino. Alguns ja sob o efeito do
consumo da bebida, ndo conseguiam acompanhar o trajeto e iam dormir em
colchdes no caminh&do de apoio, ou entdo se retardavam nos abrigos para depois

pegar alguma conducao até conseguir alcangar o grupo e retomar a romaria.

N&o apenas na romaria Dom Joaquim, mas também conversando
com outros romeiros no abrigo em Canindé, sobretudo aqueles mais jovens,
pudemos constatar que o sentido da festa e do lazer se conforma no binédmio
peniténcia e alegria. Para Steil (1996, p. 133) “a festa se coloca como um elemento
englobante dos sentidos contraditérios que estdo no culto da romaria”. Assim,
constituiam um determinado grupo de romeiros que mesmo sendo devotos de Sao

Francisco das Chagas, estavam na romaria aproveitando um momento de lazer

‘esta é a terceira vez que venho a Canindé. Minha mée comecou esta
romaria e agora quem arruma tudo € meu irméo e meu padrasto (...). Pra
falar a verdade, venho muito pela viagem, agente vai até Juazeiro, depois
vai a Fortaleza, vai la na praia. Tem a coisa da fé, mas também a noite saio
com 0s amigos, agente se diverte, tem muita festa e € uma oportunidade
para arranjar namorada” (Daniel de Souza, 22 anos romeiro de Teresina-
PI)

Muitos deles acompanhavam parentes e amigos, diziam que nunca
tinham feito promessa para S&o Francisco e estavam ali para cumprir ndo apenas
uma peniténcia, mas também pelo divertimento. Para alguns romeiros desta
romaria, caminhar até Canindé contribui ndo apenas para consolidar a fé no santo,
mas também para que possa compartilha momentos de lazer. Este componente
lidico da romaria congrega, portanto, elementos que estdo associados tanto a

dimensédo mistica e de fé como as atividades ligadas ao profano.
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Na ultima noite de romaria, era visivel o cansa¢o dos romeiros, estava
programado conforme o roteiro, um repouso de apenas trés horas na localidade de
Campos Belos. Esse repouso aconteceu em um abrigo (ainda ndo terminado)
construido pela Secretaria de Turismo do Estado.” Depois desse breve repouso, a
romaria prosseguiu em seus momentos finais, parando em Caridade, ultima cidade

antes de Canindé.

As luzes iluminadas da Basilica de Sao Francisco podiam ser vistas
de longe. Funcionavam como imagens de apropriacdo e era um alento para os
romeiros que vinham enfrentando o arduo trajeto de trés dias pelo arido sertédo. As
dores no corpo e o desanimo pareciam cessar dando lugar a esperanca e o desejo
de concluir sua romaria. A entrada em Canindé significava ndo apenas o
pagamento da sua promessa, mas também comporia um quadro no qual aquele
lugar sagrado e suas particularidades se fazem representar por suas imagens que
indicam o signo da cidade. Agora é era s6 alegria, a romaria chegava ao final, os
romeiros assistiriam a missa na Basilica e se preparavam para a volta ao lar. A
atmosfera do sagrado antes impregnada de misticismo dissolve-se com o retorno a
casa, entretanto trata-se também de um retorno mistico que se justifica pela

renovagéo em fazer uma nova romaria no ano seguinte.

4.1.2 Os Vendedores Ambulantes

Os vendedores ambulantes ajudam a compor a organizacdo do
espaco sagrado em Canindé. A venda de artigos religiosos coloca em evidéncia o
desenvolvimento de um sistema de producdo de bens simbolicos (BOURDIEU,

1999) e também produz representacdes nas quais 0s bens simbdlicos se

’ Foi elaborado pela Secretaria de Turismo do Ceara o projeto denominado “Caminhos de Assis”
com o intuito de construir uma série de abrigos, ao longo do percurso entre Fortaleza e Canindé.
Estes abrigos serviiam como ponto de apoio para 0s romeiros, com infra-estrutura basica,
possuindo refeitérios, banheiros, lavanderias, oratérios entre outros servi¢os. Esta incluso também
no projeto, a melhoria da estrada e sinalizag6es, além da construgdo de quinze estagfes religiosas
gue se reportardo a vida de S&o Francisco de Assis.
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institucionalizam em um processo de circulacdo que permite criar uma rede com
interesses determinados. Segundo Rosendahl (1994, p. 190) “o consumo do
sagrado € uma caracteristica singular nas cidades-santuarios e independe da
localizacdo do espaco sagrado, podendo ocorrer no Santuario de Fatima, em
Portugal, na cidade Lourdes, na Franca, no Vaticano, na Itdlia, ou mesmo nos
espacos sagrados brasileiros de Canindé, Muquém e Santa Cruz dos Milagres”.
Assim, Canindé, sobretudo no tempo da romaria, se insere na l6gica do mercado
religioso, proporcionando elementos que ultrapassa a dimensdo do sagrado, uma
vez que esse mercado religioso proporciona ao morador da cidade ou ao romeiro,
um momento de consumo seja dos bens simbdlicos representados pelos artigos
religiosos como também pela novidade que pode ser proporcionada, por exemplo,

pela venda de produtos importados.

Em torno do santuario, principalmente, durante o periodo da festa, ha
um mercado de bens simbolicos que movimenta uma economia informal. Sdo os
vendedores ambulantes que vendem artigos religiosos tais como: imagens de
santos, velas, tercos, CDs e DVDs sobre a festa e também artigos néo religiosos, ou
seja, alimentos, roupas, produtos eletrénicos, entre outros (FIGURA 21). Os
vendedores ambulantes ocupam as ruas proximas a praca onde esta localizada a
Basilica de Sao Francisco, engendrando um incessante comeércio de artigos
religiosos e também néao-religiosos configurando assim a paisagem de uma tipica
hieropolis através da mercantilizacdo desses produtos. Frente a esse mercado de
bens simbdlicos, o devoto romeiro se transforma também em um consumidor, mas
ndo menos consumidor. Dessa maneira fica explicito o sentido do romeiro ao
comprar uma lembranca da festa, pois ele vivencia em um determinado momento de
sua romaria um gesto que compartilha bens simbdlicos de diversas origens e
natureza nos quais sao solenizados em momentos especificos de sua vida individual
ou coletiva. A compra de qualquer artigo religioso reveste-se de uma pratica ritual,
sobretudo se estiver relacionado a imagens de santos. Como nos explica Dona

Chagas, romeira proveniente de Araioses-MA.

“Toda vez que venho aqui compro uma ou duas imagens de santos. De

Sao Francisco ja tenho muitas, t6 levando essa pra minha irma que néo
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pode vir esse ano. Quando compro levo para ser benzida na missa, pois
assim fica abencoada. Comprei também um... (ndo soube dizer o nome ao
mencionar o disco DVD) pois tem todas as novenas e a procissao, vou

levando dois, um pra mim e outro pra minha irma.”

FIGURA 21: Vendedores ambulantes nas ruas de Canindé.

A comercializacdo de bens simbdlicos, tipicos de uma festa de
romaria, engloba a dimenséo do sagrado e do profano, estabelecendo assim uma
relacdo de complementaridade, pois, ao adquirir um produto religioso em alguma
loja de artigos religiosos ou em bancas de vendedores ambulantes, o devoto
realiza um ato simbdlico que ir4 se identificar com as representacdes de suas
praticas religiosas, suas visdbes de mundo e valores culturais presentes nesses
objetos. Assim, o consumo de artigos religiosos se caracteriza também pela
apropriagcao simbdlica e que segundo Geertz (1989, p. 67) “na crenca e na pratica

religiosa, o ethos de um grupo torna-se intelectualmente razoavel porque
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demonstra representar um tipo de vida idealmente adaptado ao estado de coisas
atual que a visao de mundo descreve”. Sendo assim, ao comprar uma simples fita
para amarrar em seu braco ou enfeitar seu chapéu, o romeiro participa de um
sistema simbdlico que o identifica com determinadas representacées do produto
consumido. Os objetos comprados pelos romeiros estdo associados também a um
universo simbdlico que indicam habitos de consumo, revelando a construgcdo de

sentidos e identidades proprias e que sdo reconhecidos pelo grupo.

O desenvolvimento do processo investigativo com o vendedor
ambulante e sua insercdo no espaco sagrado em Canindé foi realizado através de
uma a pesquisa de campo, com a realizacdo de quarenta e seis entrevistas (entre
homens e mulheres), alguns deles com pontos fixos e outros itinerantes. Buscamos
enfocar o cotidiano dos vendedores, bem como a representacdo que 0S mesmos
fazem sobre o lugar sagrado através da analise de conteudo, aqui estabelecido
como uma metodologia apropriada para descrever e realidades a fim de obter
compreensdes de seus significados. Utilizamos entrevistas semi-abertas com
roteiro de temas estabelecidos. No geral, os entrevistados eram solicitos a
participar da pesquisa, entretanto, mesmo nos apresentando como pesquisadores
de um trabalho de tese, alguns deles perguntavam se estdvamos a servico da

prefeitura.

A maioria dos vendedores ambulantes entrevistados é do sexo
masculino, sdo casados e residem fora de Canindé, menos aqueles aqui
denominados “ambulantes itinerantes”, que circulam por todo o espago sagrado
vendendo pequenos objetos e alimentos, estes moram na cidade. Cursaram em
sua maioria o ensino fundamental (incompleto) e comercializam artigos religiosos,
alimentos, produtos eletrdnicos, utensilios domésticos, confeccbes, sapatos, entre
outros. Com excec¢do de alguns vendedores que vendem artigos religiosos e
alimentos e compram seus produtos nas lojas maiores e nas pequenas oficinas
artesanais que confeccionam imagens de santos da propria cidade, a maioria dos
vendedores ambulantes, sobretudo os fixos compram seus produtos em Fortaleza,
Juazeiro do Norte e Mossord. Sao freqlentadores de outras festas religiosas e

realizam um périplo anual obedecendo ao calendario das festas e romarias
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regionais entre elas, a Romaria de Juazeiro, a Festa de Nossa Senhora Santana
(RN) e Menino Jesus (Chorozinho-Ce). O quadro a seguir nos mostra a dimensédo
temporal e espacial dos ambulantes entrevistados em Canindé, no que concerne a

sua participacéo em outras festas religiosas.

QUADRO 3 - DIMENSAO TEMPORAL E ESPACIAL DO AMBULANTE QUE
FREQUENTA A FESTA RELIGIOSA DE CANINDE

MES LOCAL FESTA RELIGIOSA
Janeiro Icé - CE Senhor do Bonfim
Fevereiro Juazeiro do Norte — CE Romaria das Candeias
Jaguaribe - CE Nossa Senhora das Candeias
Marco Altos - PI Séao José
Abril Taua - CE Nossa Senhora do Desterro
Maio Fortaleza - CE Nossa Senhora de Fatima
Junho Mossoro6 - RN S&o Joao
Julho Pau dos Ferros — RN Nossa Senhora Santana
Parazinho - CE
Nossa Senhora do Livramento
Agosto Nova Russas - CE Nossa Senhora das Gragas
Setembro Juazeiro do Norte - CE Romaria das Dores
Outubro Canindé - CE Séo Francisco das Chagas
Novembro Juazeiro do Norte- CE Romaria de Finados
Dezembro Mossoré — RN Nossa Senhora da Conceicdo
Chorozinho - CE Menino Jesus de Praga

Fonte: Pesquisa Direta / Outubro de 2009.
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No que diz respeito as representagfes sociais dos vendedores
ambulantes na festa de Canindé, verificamos que aquelas se inserem na inter-
relacdo entre os atores sociais (vendedores) e o contexto que o rodeia. O discurso
dos ambulantes € proveniente dos processos que sdo contextualizados na vida
cotidiana, muito embora, como nos relata SA (1998, p. 48) “talvez seja realmente
impossivel saber se suas falas sdo realmente indicios de representacdo ou se
foram produzidos em fungdo apenas de estados momentaneos”, insistimos em
considerar as falas dos ambulantes como representacdes que formatam um
sistema de interpretacdes da realidade, organizando as relagbes dos individuos
com o mundo e orientando suas condutas. Assim, para compreender melhor o
funcionamento do comportamento e 0 modo como os ambulantes se agrupam,
devem ser consideradas conjuntamente as condutas, praticas espaciais e a
organizacao de como eles compartilham valores, atitudes, crencas e experiéncias

sociais.

As representacfes dos vendedores ambulantes serdo discutidas a
seguir destacando aspectos relacionados a sua pratica contextualizada na
dimensdo de um espaco sagrado. Participando de uma festa religiosa, 0s
ambulantes se enquadram na dinadmica de uma economia informal, marcada pela
instabilidade e uma remuneracdo irrisoria, obrigando muitos deles a realizarem

duplas jornadas. Algumas falas da entrevistas refletem essa situacéao:

“vendo estes tercginhos para ajudar minha mée, o lucro é muito pouco, pois
ja compramos a mercadoria nas lojas grandes. (...) Eu trabalho como
merendeira numa escola e nas folgas sou ambulante, o jeito é se virar com
isso mesmo. (...) Na época das romarias até que vendo, vou sempre pra

rodoviaria, la eu vendo mais” (Eliene, 24 anos ambulante “itinerante”)

“sou feirante em Fortaleza, mas venho pra Canindé todo fim de semana.
Agora quando chega na época das festas, fico a semana toda. Trago meu
filho para me ajudar, mas ndo quero que ele siga esse caminho, pois € uma

vida sofrida a do ambulante, muito sofrimento mesmo, na época da festa a
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gente dorme e faz as refeigbes aqui na barraca” (Gerardo, 56 anos,
ambulante dono de banca)

Ocupando as ruas proximas a basilica de Sao Francisco e também na
Rua do Abrigo, (FIGURA 22) os ambulantes afirmam n&o vivenciarem o0s
momentos da festa, sejam participando das novenas ou caminhadas até a Praca
do Romeiro. Embora se considerem catélicos, alegam ndo poder abandonar a

barraca, pois ndo tem ninguém para substitui-los.

FIGURA 22: Rua do Abrigo — Concentracdo de ambulantes e barraqueiros.

Alguns ambulantes, afirmaram que as vezes assistiam a novena, pois
vinham acompanhados com outros familiares e estes ficavam tomando conta do
local, para eles participarem de alguns atos religiosos. A maioria dos entrevistados
expressou sua fé em Sdo Francisco das Chagas, dizendo também ja terem

realizados promessas para o santo.



182

“Infelizmente n&o posso fechar a banca para participar das novenas,
guando minha mulher vem comigo, d& para revezar, entdo vou uma noite
ou duas. Faco também aquela caminhada até a Praca do Romeiro com o
painel de S&o Francisco que é muito emocionante” (Albano, 54 anos,

vendedor ambulante)

“Fico muito triste por ndo poder ir assistir todas as noites de novena. Sou
devota de Sao Francisco dos Chagas. Veja estou até de roupa marrom,
pois foi uma promessa que fiz para vestir assim durante todos os dias da
festa, mas é assim mesmo, agente tem que trabalhar para ganhar o
sustento. Acordo cedo para preparar essas merendas e sO encerro la para

as nove da noite” (Maria José, 43 anos, vendedora ambulante)

“Participar assim de verdade acho que n&o participo, pois como sou
vendedor ambulante, fico sempre atarefado com as coisas de vender.
Quando vou la para a praca, da para ouvir alguma coisa das novenas e ver
também a procissdo, mas é muito aperreado, vocé nao fica prestando
muita atencdo na novena, tem sempre alguém perguntando uma

coisa’(Francisco, 20 anos, ambulante “itinerante”)

A participacao do ambulante na Festa de Canindé, embora tenha uma
conotacdo puramente econbmica, ird também indicar uma dimensao penitencial e
festiva no espaco sagrado. Se para Berger (1985, p. 39) “as rotinas da vida
cotidiana sdo profanas (...) mesmo nesses casos, a qualidade sagrada atribuida
aos acontecimentos ordinarios da prépria vida conserva seu carater extraordinario”.
Entdo, para os ambulantes que vivenciam este momento, o sagrado impde o
respeito e mesmo exercendo uma atividade alheia aos rituais da festa, os
vendedores ambulantes estdo vinculados ao sagrado e expressam uma
manifestacéo subjetiva e pessoal que o mesmo impde. As experiéncias religiosas
do ambulante com o sagrado s&o construidas a partir das emocdes e sensacdes
produzidas pela imersdo na esfera do sagrado. Assim, estar em Canindé, embora
com o proposito diferenciado do romeiro, 0 ambulante mesmo exercendo uma

atividade comercial, expressa, através da venda de bens simbdlicos, uma
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espacialidade que denuncia trocas e escolhas em que o discurso e préticas estdo
articulados e obedecem a l6gica de um mercado religioso.

4.2 O Sagrado enquanto Objeto de Representacdo Social em Quixada.

No capitulo anterior, foram realizadas algumas referéncias ao
Santuario de Nossa Senhora Rainha do Sertdo. Neste cenario, a presenca do fiel,
seja ele o tipico devoto de um santuario mariano ou um turista religioso,
proporciona uma convivéncia que engendra formas de percepcdo daquele lugar
sagrado. As percepcdes emanadas neste lugar sagrado resultam de interesses
diferenciados que demarcam fronteiras e representacbes que fundamentam as

diversas praticas no espaco.

Aqueles que freglientam o santuario sao distintos em duas categorias:
os devotos que costumam ir periodicamente ao santuario e participam dos atos
religiosos ali realizados (missas, novenas, caminhadas) e os que visitam pelo
interesse turistico que o lugar desperta, seja pela manifestacédo do sagrado ou pela
imponéncia da forma simbolica representada pela beleza cénica do lugar no qual
esta localizado o santuario. Vale dizer que tanto a presenca do fiel que participa de
um ato religioso ou pagando sua promessa como aquele que faz sua visita
motivado pelo turismo religioso, ambas as categorias advém de realidades distintas

e constroem através das praticas espaciais as suas representacfes do sagrado.

As representacdes do sagrado no Santuario de Nossa Senhora
Rainha do Sertdo estdo relacionadas principalmente a natureza. Em varias
entrevistas realizadas com os visitantes do santuario, eram constantes as alusées
aos elementos naturais e sua conjugacao com a sacralidade do lugar. A natureza
aqui é vista ndo apenas como suporte fisico, mas uma natureza pluridimensional
onde os elementos como o ar, a vegetacdo, o relevo, entre outros se aliam as
guestdes da fé, originando uma forma de poder simbdlico e que segundo Bourdieu
(2001, p. 9) “é um poder da construgao da realidade que tende a estabelecer uma
ordem gnosioldgica: o sentido imediato do mundo”. Dessa forma, foi possivel

identificar como as representacfes incluem as praticas de significagcbes e 0s
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sistemas simbolicos por meio dos quais os significados sdo produzidos. As
representacbes do sagrado neste santuario sdo produzidas por meio de
significados que d&o sentido a experiéncia do sujeito, assim como sédo observadas
nas declaragbes abaixo:

“Esse santuéario é muito bonito, pois tem uma bela paisagem (...) € um lugar
de oracdes, de paz, aqui é diferente de Canindé, onde é mais
movimentado, |4 tem muito barulho, muitos carros. As vezes a gente nem

reza direito” (Luisa Nunes, 62 anos, procedente de Boa Viagem-Ce.)

“Vamos ficar apenas umas duas ou trés horas, mas da vontade de passar
um fim de semana, pois aqui € muito bonito. Bom para descansar, apreciar
essa paisagem (...). Dificil € chegar aqui, a estrada é perigosa, carro
grande ndo sobe. Mas vale a pena. Veja essa vista. Da gosto ver toda a

paisagem do sertdo, as serras, 0s agudes, iSso € uma bengdo de Deus

(Selma Holanda, 58 anos, procedente de Boa Viagem-Ce.)

‘A gente sempre vem aqui no santuario no dia de domingo. Gostamos de
visitar o lugar para assistir a missa, pedir gracas a Nossa Senhora e
admirar a beleza do lugar. Aqui € cercado de serras, tem muita vegetacao,
acudes, isso torna o lugar especial” (Jodo Batista, 36 anos, procedente

de Quixeramobim - Ce.)

As manifestacdes do sagrado associadas a elementos da natureza
revelam para os devotos do santuario de Quixada, a personificacdo divina da
natureza e permite, portanto, a comunhdo entre o homem e o sagrado. Neste
sentido, Eliade (1996, p. 99) acentua que “a natureza nunca € exclusivamente
natural: esta sempre carregada de um valor religioso”. Ao contemplar a natureza, o
devoto ira descobrir a pluralidade do sagrado e seus significados simbdlicos,
revelando haver uma forte relagdo entre ele e o entorno. Esta percepcao do
sagrado e sua relacdo com a natureza nos mostra também que as experiéncias de

se movimentar através da vida diéria se integram em série de lugares e eventos. O
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depoimento abaixo expressa com propriedade esse sentimento de valorizacdo do
lugar a partir da atitude contemplativa

“Sempre venho a missa aqui no santuario. Venho com minha familia e
amigos. E muito bonito isso aqui, pois além das belezas naturais, as
construgcdes sao bem feitas e chama muita atencdo, de longe vocé pode
avistar a igreja (...). Aqui as pessoas nao pagam promessa como em outras
cidades tipo Juazeiro, as pessoas vem s6 pela fé, assistir a missa, se
confessar. Nao é um lugar de romaria, € um lugar de adoracao, as pessoas
fazem muita reflexdo, pois € um lugar calmo, tem uma tranquilidade, € bom

para rezar. (devoto proveniente de Quixada — Ce.)

No santuario de Quixada, o sagrado se apresenta carregado de
simbolos e no caso da pesquisa de campo, procuramos 0 seu entendimento
apoiados em dois esquemas da representacdo: a objetivacdo e a ancoragem.
Estes conceitos, ja discutidos anteriormente aparecem na formacdo das
representacfes sociais como processos interligados e que sdo modelados por
fatores sociais (MOSCOVICI, 2000). S&o, portanto, processos que tornam possivel
a familiarizacdo ou a construcdo da representacdo social. A ancoragem é o
processo que aproxima aquilo que é estranho, perturbador, sem sentido, que néo &
comunicado para se aproximar a alguma categoria existente. Ja a objetivacdo € o
processo pelo qual a representacdo assume uma forma concreta, seja através das
imagens produzidas, seja através dos objetos. Portanto, no ato contemplativo da
natureza, o devoto através da objetivacdo elabora uma contrapartida material para
as imagens criadas por ele, a partir da realidade exterior. Com a ancoragem, ele ir4

transformar o seu objeto em algo que esteja a sua disposicao.

Dessa forma, os processos de ancoragem e objetivacdo surgem como
instrumentos para compreender a familiaridade daqueles que visitam o santuério.
Assim, quando o devoto procura o0 seu entendimento sobre a natureza esta
imbuido no objetivo de abstrair o sentido do mundo que o rodeia e introduzir nele
ordens e percepcgoes, que reproduzem o mundo de forma significativa. Utilizando o

meétodo da associacdo livre nas entrevistas, pudemos perceber a presenca da
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dimensdo religiosa e sua relagcdo com a natureza, pois, relembrando sua
proposicdo metodoldgica, as associacdes livres permitem fazer surgir o desejo nas
representacfes. O esquema abaixo indica como as representacdes dos fiéis em
Quixada explicam a natureza dentro de uma atmosfera pela qual € vivenciado o

grupo de entrevistados.

A coisa mais
bonita

Paz e siléncio

Obra de Deus

Criacéo de
Deus

Sao Francisco de
Assis

NATUREZA

Maravilha
de Deus

Paisagem linda

Coisa feita por
Deus

FIGURA 23: Representagoes sobre “Natureza” dos devotos em Quixada.
Fonte: Pesquisa direta / Fevereiro de 2009.

Ao colocar a idéia de natureza em um contexto conhecido ou familiar,
o devoto busca relacionar seu comportamento a uma escala de valores, tornando,
portanto, algo abstrato em algo quase concreto. Assim, 0 conceito de natureza, que
em um primeiro momento poderia ser algo estranho a sua percepg¢ao e o que
pareceria estar distante de sua imaginacdo agora se tornam uma realidade, uma
concretude tangivel. Entendendo, portanto, que a teoria das representacdes sociais
estd assentada sobre uma teoria dos simbolos (JOVCHELOVITCH, 1998), a

presenca do devoto naquele lugar sagrado e o0 seu contato com a natureza
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proporcionam a constru¢do de um sistema simbdlico no qual a esfera do sagrado
organiza e redefine sua capacidade representacional do lugar.

Estabelecendo uma relacdo entre a natureza e o sagrado, o devoto
procura demonstrar que o santuario enquanto forma simbolica assume também um
significado que por esséncia expressa uma linguagem metaférica, sendo capaz de
dar um sentido simbdlico atrelado & uma determinada realidade, pois, como afirma
Cassirer (1998) “em toda forma simbodlica ha uma relagdo entre o signo e o
significado”. Dessa forma, a representacéo do santuario para o devoto pressupde
uma construgdo simbdlica e esta eivada de uma expressividade pelo qual o
santuario em si toma o lugar e os atributos que ele se propde a designar. Se o
espaco € o meio no qual sdo fixados as particularidades das coisas percebidas
(CASSIRER, 1998), o Santuario de Nossa Senhora Rainha do Sertdo se mostra ao
devoto como uma forma simbdlica bem representativa através de um esquema de
pensamento uma vez que para o devoto, torna-se um componente fundamental

nos esquemas de representacdes tal como podem ser observadas abaixo:

Tranquilidade Lugar de oragéo
Casa de Deus @ Palavra de
Devocag

Deus

Morada
\ Obra de Deus
Sosseqo SANTUARIO
Lugar de olhar
pra Deus
fe Lugar de
reza

Local de
béncao

Amor a
natureza

Nossa Senhora
Rainha do
Sertao

FIGURA 24: Representacoes sobre “santuario” dos devotos em Quixada.
Fonte: Pesquisa direta / Fevereiro de 2009
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As duas formas simbdlicas colocadas nas entrevistas buscam o
significado da mensagem, contextualizando o significado da mesma. Ao empregar
a analise de contetdo e considerando o contexto socio-espacial em que o0 sujeito
esta envolvido, buscamos também através da anadlise qualitativa decodificar as
evocacgdes atraves da verbalizacdo, interpretando assim a teia de significados
presentes no conjunto daquelas evocacgbOes. Neste sentido, admitimos que a
analise das representacdes sociais estdo vinculadas a linguagem e como nos
mostra Hall (1997, p. 15) a representacdo estabelece uma conexao entre
significado e linguagem dentro de um sistema cultural. Assim, o discurso enquanto
representacdes que o devoto faz ao visitar o santuario de Quixada, a cerca do
significado de natureza e de santuario, € ao mesmo tempo uma representacao e
uma expressao social e coletiva, uma vez que devem ser consideradas as formas
de pertencimento daqueles que visitam o santuario. As evocacdes sobre natureza e
santuario se encaixam em uma cadeia de significados que é tecida por uma triade

formada pelo signo, o objeto e o interpretante (SANTAELLA, 2002).

Natureza e santuario sdo, portanto, formas simbdlicas nas quais
emitem significados e sdo apreendidos pelos sentidos e pela imaginacao que por
sua vez ligam o objeto ao seu interpretante, no caso o devoto. Podemos dizer que
existe uma interacdo simbodlica na qual o devoto percebe o real e é levado agir
tomando por base os sentidos que o real tem para ele. A idéia de natureza e
santuario € construida através das interacdes e oferecem um sentido ndo apenas
individual, mas também uma fundamentacdo que assume um carater coletivo no

gual se estabelece uma rede de significados.
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CONSIDERACOES FINAIS

No presente trabalho, as multiplas dimensfes relacionadas com os
estudos do sagrado e os diversos olhares que proporcionam uma
interdisciplinaridade nos conduziram a entrar na esfera das contradigcbes e
paradoxos tdo comuns as diversas disciplinas que abordam a tematica da
religido e especificamente a geografia, que emerge também nesta perspectiva
transdisciplinar. Em nosso entendimento, os didlogos e as interfaces contidas no
trabalho, entre a geografia, a antropologia, a histéria e a religido, ndo dizem
respeito apenas aos paralelismos que estimulam a pesquisa do fenémeno
religioso na seara de uma espacialidade. Na realidade, admitimos ser um
dialogo essencial e que talvez nos possa levar por caminhos aparentemente
divergentes entre si, mas néo por isso menos validos do ponto de vista

interdisciplinar.

A compreensdo feita sobre dois lugares sagrados, aqui
representados por Canindé e Quixada nos possibilitou acercarmos da tematica
das representacdes, aqui enfocada enquanto modalidade de conhecimento para
a compreenséao de determinados contextos espaciais nos quais o lugar sagrado
aguarda uma decodificacdo em termos de uma vivéncia e estruturas de
significados. Trilhar pelos caminhos daqueles lugares sagrados nos revelou
nuances pelas quais os sujeitos ai envolvidos contribuiram para a construcao e
expressdo das representacdes, pois, se estas indicam o conteudo concreto
apreendido pelos sentidos, entendemos que a apreensao da realidade reveste-
se no desvelamento de uma teia de significados que oferece esteio para aqueles

gue vivenciam o sagrado em Canindé e Quixada.

Ao abordarmos o conceito de lugar com o objetivo de compor um
escopo tedrico para a presente tese, verificamos que, por possuirem géneses e
singularidades distintas, o0s santuarios de Canindé e Quixada emitem
significados no contexto da relagdo sujeito-lugar. Tais significados nos
motivaram a pensar sobre esta relagdo, uma vez que a mesma possui uma
estrutura edificada nas praticas e olhares individuais ou coletivos na elaboragéo

das representagdes sociais. Segundo Jodelet (1991), “as representacdes sociais
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devem ser estudadas articulando elementos afetivos, mentais, sociais,
integrando a cognicdo, a linguagem e a comunicagdo as relagcbes sociais que
afetam as representacdes sociais e a realidade material, social e ideativa sobre
a qual elas intervém”. Dessa forma, a interpretagcéo feita sobre os dois lugares
sagrados é considerada a partir da construcdo na qual o sujeito ndo é apenas
produto de determinacdes sociais, pois as representacdes elaboradas pelos
mesmos sao sempre construgdes contextualizadas e resultantes da maneira

pela qual se relacionam com seus espac¢os sagrados.

O caréter distinto apresentado pelos dois santuarios nos permitiu
realizar uma analise comparativa e estabelecer uma leitura que ultrapassava o
nosso intento, ou seja, realizar ndo apenas uma leitura cartografica do
fendmeno, salientando iconografias ou ainda apresentando dados quantitativos,
pois sabiamos que a realidade de um espaco sagrado ndo se encerra apenas
nas informacdes quantitativas. Assim, nos propusemos a examinar as geografias
particulares presentes em cada um dos santuarios, considerando ter
desenvolvido um olhar significativo que nos ofereceu uma margem para a
aquisicdo de significados operacionalizados através da ancoragem presente
tanto nas praticas sociais quanto nas formas simbdlicas, portanto, a pesquisa

gualitativa foi cardeal para o presente estudo.

Os elementos diferenciados que ensejam uma tipificacao peculiar a
Canindé e Quixada nos instigou a uma questdo central direcionada para a
compreensao das representacdes do sagrado em sua dimensao socio-espacial.
A experiéncia dos devotos, manifesta através de suas praticas, gestos, rituais e
também toda estrutura simbolica representada por templos, estatuas e itinerarios
simbolicos, constituiram elementos importantes na organizacdo dos dois lugares

sagrados.

Neste sentido, as peculiaridades apresentadas guiaram a nossa
pesquisa sob a oOtica particular da interpretacdo dos lugares, aqui considerados
como construgbes da experiéncia humana, estimulando por sua vez um
processo investigativo centrado em um universo simbdlico no qual estavam

presentes as narrativas pessoais marcadas por uma vivéncia religiosa que
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delineava comportamentos especificos a cada um dos lugares investigados. Tal
procedimento metodoldgico nos ofereceu visibilidades que se adensavam em
situacOes diferentes e produziam representacdes acerca dos lugares sagrados

com horizontes simbdlicos distintos.

A discussao feita sobre as hier6polis do sertdo cearense considera
a valorizacdo dos lugares sagrados, reunindo caracteristicas que possuem
componentes materiais e simbdlicos. A significacdo dos lugares sagrados, aqui
representados, pelas manifestacdes, objetos, ou rituais sagrados, assume
grande importancia, pois, esta relacionada com a valorizagdo do mundo vivido.
Segundo Park (2004), “selecionar lugares sagrados € associa-los com as
pessoas que possuem alguma crenca particular relacionada com sua religiao e
com o lugar”. Dessa forma, as cidades santuarios s&o potencialmente férteis e
estimulam a compreensdo do sentido que a religido oferece a razdo humana,
assim como a vivéncia e a pratica religiosa, elementos definidores dos espacos
sagrados. Ao elegermos, o Santuario de Sdo Francisco das Chagas e o de
Nossa Senhora Rainha do Sertdo, enfatizamos dois lugares sagrados
caracterizados pela periodicidade de tempos e rituais sagrados que também iréo
determinar um elenco de representacbes as quais irdo identificar aqueles

santuarios.

Quando nos propomos comparar dois santuarios especificamente
distintos, percebemos que a imagem criada por aqueles que visitam esses
santuarios, seja em romaria, como € Canindé ou simplesmente pelo desejo de
conhecer um santuario mariano representado por Quixada, revela motivacdes e
praticas diversas, pois mesmo aqueles que afirmam freqluentar os dois
santuarios nao participam das mesmas atividades ou praticas rituais. Os devotos
ao visitarem esses lugares sagrados constroem sua visdo de mundo a partir da
organizacdo desses lugares, que proporcionam determinadas acfes e criam
praticas espaciais diferenciadas. Assim, 0s objetos, eventos e as acdes
presentes em cada um desses santudrios legitimam suas ac¢fes, definindo e

concretizando significados a partir das experiéncias de cada individuo ou grupo.
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Tal fato é justificado pela prépria estruturacdo daqueles santuérios,
pois, pela tradicdo, Canindé apresenta as principais caracteristicas de uma
hierépolis aqui representadas pelo milagre, pela presenca do romeiro, do
vendedor ambulante, das peregrinagdes, entre outras. Enfim é um lugar sagrado
e, como tal, o devoto que se dirige a esse santudrio procura solugbes para
problemas de seu cotidiano e o conforto espiritual. O devoto que visita o
Santuario de Quixada, muitas vezes nao se considera romeiro, é catolico e
participa de varias atividades da sua igreja, inclusive dos cultos marianos no
santuario. Entretanto, sua ida ao santuario esta vinculada mais especificamente
a adoracao contemplativa ou até mesmo pela curiosidade em conhecer um lugar
sagrado. Em Quixada, sdo poucos 0S que pagam promessa e a quase
inexisténcia de um comeércio no santuario para a venda de artigos religiosos

sugere uma caracteristica singular no que diz respeito ao consumo do sagrado.

No Santuario de Séo Francisco das Chagas, a manifestacdo do
sagrado pode ser definida por uma hierofania pela qual o devoto estabelece uma
delimitacdo espacial. Suas praticas e roteiros devocionais contemplam um
espaco sagrado cujas dimensfes fundamentais unem os aspectos objetivos ao
transcendente. Nos limites do santuario, podemos observar uma configuracéo
gue define lugares e praticas religiosas tdo comuns as cidades santuarios, estas
praticas estabelecem também relacdes particulares com sagrado. Em Canindé,
0 devoto estabelece relacbes entre ele e o mundo simbdlico (MESLIN, 1992),
nesse espaco sagrado o0s simbolos representados por icones e rituais
especificos expressam a natureza das representacfes. Ficar no abrigo ou armar
sua rede a sombra das arvores pode ser exemplificado como uma experiéncia
do lugar na qual os participantes de uma romaria contribuem para a construcao
desse universo simbdlico, pois ao vivenciarem o lugar, manifestam também suas
experiéncias pessoais e a0 mesmo tempo permanece ligado diretamente ao

sagrado.

A abordagem sobre as representagdes sociais feitas no presente
trabalho procurou estabelecer ligagbes com o conceito lugar. Assim, a

compreensao do lugar sagrado, centrada na abordagem fenomenoldgica
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direcionava nossa andlise para o entendimento de uma geografia do sagrado,
aqui considerando ndo apenas o carater locacional de objetos e formas
simbdlicas espaciais, mas também a experiéncia daqueles que vivenciam 0s
lugares sagrados através de um interacionismo simbdlico que se fundamentava
na apreensao do significado do lugar e suas interpretacbes a respeito do

mesmo.

Assim, o devoto romeiro seja em Canindé ou em Quixada,
exercitava préaticas e discursos diante de seu lugar sagrado, a partir dos
significados que eles atribuiam. Aqueles que viviam a experiéncia do lugar
sagrado eram atores sociais que interpretavam seus papéis e ao mesmo tempo
orientavam suas ac¢des, construindo, portanto, uma microgeografia plena de
significados simbolicos. O santuario, o abrigo, a romaria, enfim tudo era
vivenciado a partir das experiéncias subjetivas que também compreendiam uma

polissemia de significados, ou seja, gestos, acdes, rituais, falas, entre outros.

Nesta perspectiva de analise, a relacdo sujeito-lugar foi de
fundamental importancia, pois a partir dela percebemos como era estabelecida a
teia de significados, sendo esta operacionalizada no contexto das
representacfes sociais e se voltava para 0s universos consensuais, ou seja, as
falas, o cotidiano e as acdes a respeito do sagrado. Neste contexto, as
representacbes do sagrado eram elaboradas a partir dos processos de
objetivacdo e ancoragem, permitindo desvendar uma ldgica subjetiva na qual os
elementos integrantes desse processo se tornam conhecidos, pois, a
representacdo de cada um dos lugares sagrados implicava na apreenséao de
todas as coisas que faziam parte de seu cotidiano e que deveriam ser
reconstruidas e introduzidas em um espaco comum para que 0s simbolos
fossem compreensiveis aqueles que vivenciavam os santuarios de Canindé e

Quixada.

Os lugares sagrados aqui apresentados nos revelaram que além
da forte carga simbdlica, € também o espaco da celebracdo e do ludico. Em uma

dimensao espacial, o0 momento da romaria, da festa e do retorno ao lugar
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sagrado, provoca uma irrupgao no cotidiano, colocando os dois santuarios como
cenario do reencontro, do reviver as experiéncias, pois vivenciar o tempo e o
lugar sagrado, é também vivenciar afetos e pertencimentos. Afirma De Certeau
(1994, p. 190) que “o memoravel € aquilo que se pode sonhar a respeito do
lugar”, assim, os devotos que vivenciam o sagrado em Canindé e Quixada
compartilham compreensfes e comportamentos designados por metaforas de
experiéncias passadas e que se materializam a cada reatualizagcdo do tempo
sagrado.
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APENDICE A: Roteiro de Entrevista (com romeiros de Canindé e
Quixada)

A) PERFIL DO ROMEIRO
PROCEDENCIA ..ottt sttt st
] O
ESCOLARIDADE: ...ttt ettt en e,
PROFISSAQ: ...ttt ettt ee ettt et e ste st
B)TRAJETO E ESTADIA

1. E a primeira vez que vem ao santuario?

= A

2. Qual o motivo de sua vinda?

3. Veio sozinho ou em grupo?

4. Se veio em grupo, quem organizou a viagem?

5. Quanto tempo permanecera no santuario?

6. Onde se hospeda quando fica mais de um dia?

C)PRATICAS SOCIO-ESPACIAIS

1. Que atividades vocé realiza ao chegar ao santuario?

2. Participa de outras atividades além de missas, nhovenas?
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3. Faz compras aqui o santuario? O que ? Aonde?

4. Ja pagou ou esta pagando alguma promessa?

D) AS REPRESENTACOES

1. Por que vocé vem ao santuario?

2. O que representa Canindé/Quixada para vocé?

3. Como vocé soube da existéncia desse santuario?

5. Conhece ou ja visitou outros locais de romaria?

6. O que mais lhe chamou atenc¢éo neste lugar?

7. O gue representa Sao Francisco das Chagas?Nossa Sra. Rainha do Sertdo

para vocé?

8. Pretende vir novamente a este santuéario?
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9. Estabeleca uma comparacdo entre Canindé e Quixada (caracteristicas,

visitas, apreciacao)

10. Agora vou apresentar algumas palavras e gostaria que vocé falasse a

respeito delas.

IGREJA

SANTUARIO

PROMESSA

NATUREZA

FE

MILAGRE
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APENDICE B: ROTEIRO DE ENTREVISTA (com vendedores

ambulantes em Canindé)

Local de Residéncia:

Escolaridade:
Idade:
Sexo:

g k0 Dd PR

Além de ambulante, exerce outra atividade?

6. Que produtos vocé vende?

7. Quais cidades/festas religiosas vocé trabalha?

8. Qual sua permanéncia durante o periodo da festa?

9. Quantas pessoas trabalham com vocé?

10.0nde compra os produtos que vocé vende?

11.Participa de alguma atividade religiosa? (novenas, missas, procissées)

12.0 que mais vocé vende aqui em sua banca?

13.Qual o melhor periodo para vendas?




